IR En 
AS SR 3 


7 f n 
IUY 
/ ! 


SAECULUM 


JAHRBUCH FÜR UNIVERSALGESCHICHTE 


(C 


BAND 6 


JAHRGANG 1955 


4 


AECULUM 


JAHRBUCH FÜR UNIVERSALGESCHICHTE 


r 
2 


C 


BAND 6 / JAHRGANG 1955 


HERAUSGEGEBEN VON GEORG STADTMÜLLER MÜNCHEN 
FIERBERT FRANKE MÜNCHEN - HELMUT HOFFMANN 
MÜNCHEN - HUBERT JEDIN BONN - OSKAR KOHLER FREI- 
BURG SPETER MEINHOLD RIEL-BERTOLD SPULER HAMBURG 
BHIANNS STOCK MÜNCHEN - GERD TELLENBACH FREIBURG 
HERMANN TRIMBORN BONN - JOSEPH VOGT TÜBINGEN 


VERLAG KARL ALBER FREIBURG /MÜNCHEN 


Reprinted with the permission of Verlag Karl Alber 


JOHNSON REPRINT CORPORATION JOHNSON REPRINT COMPANY LIMITED 
111 Fifth Avenue, New York, N.Y. 10003 Berkeley Square House, London, W.1 


First reprinting, 1964, Johnson Reprint Corporation 


Printed in West Germany 


PR HPRLDISMERI ZEIT CENT S 


WAYNE ALTREE, Toynbees Bild der chinesischen Geschichte .... . 10— 34 
GEORGES C@EDES, Angkor — die Hauptstadt desalten Kambodscha— 
IBENDEIET DES ROSIIOS ee ee EN Re Le 154—165 


C. KRISHNA GAIROLA, Die Satavahanas und der indische Welthandel 282—291 
ROBERTR. GEIS, Das Geschichtsbild des Talmud ............ 119—124 


HELMUTH VON GLASENAPP, Alt-indische und modern-abend- 
Kindische Elemente im heutigen Hindutum. ......, 2 2.7 22... 2. 307-328 


HERMANN GOETZ, Die Entstehung des indischen Nationalismus . . 368—396 
GUSTAV E. VON GRUNEBAUM, Die islamische Stadt... .... 138155 


KARL HAUCK, Lebensnormen und Kultmythen in germanischen Stam- 


neszund. Hetrsthergenealogien sa Beer u ra 186—223 
ERWIN HÖLZLE, Formverwandlung der Geschichte — Das Jahr 1917 329—344 
W. KIRFEL, Die vorgeschichtliche Besiedelung Indiens und seine kultu- 


rellen, Paralleles . zum alten Mittelmeerraum „42: „or. » Be mrann. a 166—179 
OSKAR KÖHLER, Was ist „Welt“ in der Geschichte?.......... 1— 9 
WILHELM KOPPERS, Fünfzig Jahre ethnologisch-historische Australien- 

Brenn Are, ae ie een lee Kerlintiieng aber. 432 —440 
GÜNTER LANCZKOWSKI, Zur Entstehung des antiken Synkre- 

Kierius ae ade. Kiki ach be re, ee 227—243 
FINANLECHNE RirByzanz und'die Barbaren". N, 292—306 
ALBIN LESKY, Griechischer Mythos und Vorderer Orient ....... 35— 52 


JOSEF MATL, Antike Gestalten in der slawischen literarischen und Volks- 
Dbenlielernag ss. must Sun ayadnefiulaen Femeanierinen Aatltlie Seile, en 407—431 


PETER MEINHOLD, Der alte Goethe und die Kirchengeschichte .. 53— 83 
ALBERT MIRGELER, Der Faschismus in der Geschichte des moder- 


nen Staates ee 20 an en a 84—117 
GEORG MOLIN, Qumrän-Apokalyptik-Essenismus ....... 1... 244—281 
WILHELM-RAU, Die indische Staatssprache während der letzten fünf 

Jahre nn 20 oe en lan u aa RE ee en 180—185 


BERTOLD SPULER, Islamische und abendländische Geschichtschreibung 125—137 
BERTOLD SPULER, Die Goldene Horde und Rußlands Schicksal. .. . 397—406 
JOSEF WICKI, Die ältere katholische Mission in der Begegnung mitIndien 345—367 


ABHANDLUNGEN 


Was ist „Welt“ in der Geschichte? 


Von 
OSKAR KOHLER 
Freiburg i. Br. 


Die wissenschaftliche Skepsis gegenüber dem Begriff „Weltgeschichte“! scheint durch 
die Tatsache überholt, daß heute Weltgeschichte geschieht. Sie begann mit Ereignissen, die 
in der Geschichte Europas wurzeln, aber nicht mehr als deren Ausstrahlung, sondern als 
Europa eigenmächtig gegenübertretende Daten zu verstehen sind: repräsentativ mit der 
chinesischen Revolution im Jahre 1911, mit der russischen Revolution im Jahre 1917 und 
mit dem Kriegseintritt der Vereinigten Staaten von Amerika im gleichen Jahre. 

Die Geschichte des 20. Jahrhunderts kann nicht verstanden werden, wenn Europa allein 
als deren Subjekt verstanden werden soll. Wer aber ist es? Ganz gewiß nicht die „Ver- 
einten Nationen“, der „Menschheit“ nämlich, wie man hinzusetzen muß, da ja „Nation“ 
als Teilbegriff den Oberbegriff fordert. Die „Menschheit“ aber ist keine geschichtliche, 
sondern jedenfalls hier eine ideologische Größe. Deshalb ist auch die Vereintheit der 
„Vereinten Nationen“, abgesehen von der tatsächlichen politischen Problematik dieser In- 
stitution, von vornherein ideologischer, ahistorischer Natur. In Wirklichkeit haben wir es 
mit einer Mehrzahl der geschichtlichen Subjekte des 20. Jahrhunderts zu tun. Die „Welt- 
geschichtlichkeit“ dieses Geschehens aber, die Interdependenz aller Ereignisse, ist die 
Folge einer globalen Verflechtung dieser Subjekte, hervorgebracht durch die 
raumüberwindende Technik — nicht aber durch den Anbruch eines Menschheitsgeschichts- 
bewußtseins, das es nicht gibt. Man könnte nun einwenden, daß die Vereintheit die Viel- 
zahl und die Gegensätze der Partner nicht ausschließt, und auf die Geschichte Europas 
selbst verweisen. Aber man kann die Vielzahl (und Gegnerschaft) der Nationen Europas 
nicht vergleichen mit der Vielzahl (und Gegnerschaft) der „Nationen“ innerhalb der 
„Vereinten Nationen“ der Menschheit. Denn allein im ersten Falle handelt es sich um 
eine Vielheit innerhalb einer geschichtlichen Einheit, um eine Gegnerschaft innerhalb der 
gleichen geschichtlichen Herkunft. Man kann nun mit Recht weiter einwenden, daß solche 
geschichtliche Einheiten, die wir Kulturen nennen, immer aus weiträumigen Verflech- 
tungen entstanden sind und daß sich erst im Prozeß dieser Verflechtung das Geschichts- 
bewußtsein dieser Kulturen gebildet hat. Ein solches Ergebnis aber von den globalen 
Verflechtungen der Geschichte des 20. Jahrhunderts erwarten, heißt eine Grundvoraus- 
setzung eines jeden bisherigen Geschichtsbewußtseins eliminieren, nämlich die Grenze. 


1 Was hier vorgetragen werden soll, ist nur die Skizze einiger Überlegungen, die anzustellen 
nach fünf Jahrgängen eines solchen Jahrbuches wie des „Saeculum“ wohl nicht müßig ist, will man 
sich nicht der Leichtfertigkeit schuldig machen, mit der heute „Weltgeschichte“ gemeinhin betrie- 
ben wird. Dabei handelt es sich nur um eine einzelne Gedankenlinie, die mit sehr vielen anderen 
verknüpft werden müßte, wenn die Frage nach der „Weltgeschichte“ ganz aufgegriffen werden 
sollte, und die selbst als einzelne dem Widerspruch ausgesetzt werden soll. Dem Mitherausgeber 
Gerd Tellenbach ist der Verf. für wesentliche Anregungen dankbar verbunden. — Ein Literatur- 
bericht über den gegenwärtigen Stand der Frage „Weltgeschichte“ ist in Vorbereitung. Die literar- 
historische Aufarbeitung des Begriffes ist eine der Aufgaben in den folgenden Jahrgängen. 
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Denn obwohl jedes bisherige Geschichtsbewußtsein die eigene „Welt“ mit der Welt im 
ganzen identifizierte, ist es doch immer hervorgegangen aus einer Kette von Entschei- 
dungen für dieses und damit gegen jenes, aus einer Auswahl und Kombination 
von menschlichen Möglichkeiten, deren Totalität nur als Abstraktion von der 
Geschichtlichkeit der entscheidenden Auswahl denkbar ist. Die Grenze einer jeden Kultur 
stellte sich konkret dar als die Grenze gegenüber den „Barbaren“ oder aber (freilich erst 
auf einer späteren Stufe des Geschichtsbewußtseins) gegenüber einer anderen Kultur. 
Daran hat sich. auch im 20. Jahrhundert nichts geändert. Die Identifikation der eigenen 
„Welt“ mit der Welt im ganzen und die einer solchen Identifikation zugrunde liegende 
Einschränkung von der Grenze her liegen dem Handeln sowohl der „Freien Welt“ wie 
der „Kommunistischen Welt“ zugrunde (wenn einmal diese Vereinfachung der Kräfte- 
darstellung, welche die geschichtlichen Differenzen zu ignorieren versucht — und man 
weiß nicht, wie lange dies möglich ist —, aus der politischen Sprache der Gegenwart 
übernommen werden darf). Auch die Rede von der „Koexistenz“ dieser Welten, wie 
notwendig diese selbst auch sein mag, entbehrt der geschichtlichen Begründung. Denn von 
einer „Koexistenz“ könnte im Ernst nur gesprochen werden, wenn es eine gemeinsame 
Geschichte gäbe, innerhalb der die Mächtegruppen koexistieren könnten. Die Frage nach 
einer solchen gemeinsamen Geschichte wird bezeichnenderweise aber gar nicht gestellt, 
eben weil die „Koexistenz“, sofern sie überhaupt mehr meint als eine taktische Phase 
des Kampfes an der Grenze, nur ein ideologischer Begriff ist. 

Was auch immer die globale Verflechtung der Geschichte des 20. Jahrhunderts bedeutet 
und welche neuen Elemente auch durch die in einem bisher unbekannten Ausmaß erfolgte 
Koordination von Weltkulturen in der Geschichte wirksam werden mögen, es handelt 
sich jedenfalls nicht um einen Überstieg der wesenhaften Regionalität der Geschichte, 
sondern nur um eine Erweiterung der Regionen und um deren intensivere Verknüpfung, 
beides bewirkt durch die Technik. Im Gegenteil: man muß angesichts der politischen 
Situation die Frage stellen, ob nicht „Weltgeschichte“ das Maß des Menschen übersteigt 
— und wie das Maß des handelnden Menschen, so auch, zumindest vorläufig, das des 
verstehenden Menschen, sofern nämlich die Forderung der „Weltgeschichte“ ihm zumuten 
würde, nach einem Geschichtsbewußtsein auszugreifen, das die Geschichte der Menschheit 
im ganzen umfaßt. Aber von woher denn? 

Offenbar kann die geschehende „Weltgeschichte“ des 20. Jahrhunderts die Frage nach 
der Weltgeschichte (im Handeln und im Verstehen) zwar dringlich machen, sie aber 
weder beantworten (indem sie das Ziel der Weltgeschichte anzeigt) noch auch nur auf- 
weisen, daß sie sinnvoll gestellt ist. 


+ 


Anderseits ist es freilich nicht möglich, die „Weltgeschichte“ — im Sinne der globalen 
Verflechtungen des 20. Jahrhunderts — geschichtsmorphologisch der Welt der Stammes- 
kämpfe, der Auseinandersetzung von Reichen und „Weltreichen“ der früheren Jahr- 
hunderte gleichzusetzen, schon deshalb nicht, weil auch die rein quantitative Ausweitung 
der geschichtlichen Komplexe über mehrere Kulturen hinweg auch qualitative Verände- 
rungen bewirkte (um nur die allenthalben vollzogene Säkularisierung der Politik zu 
nennen), und weil erstmals mit dem 20. Jahrhundert eine chronologisch faßbare Kon- 
tinuität der „Weltgeschichte“ auftritt, ein weltgeschichtlicher Geschehenszusammenhang 
(und dies ist natürlich nicht nur für die Erkennbarkeit von „Weltgeschichte“, sondern für 
den Charakter des Geschehens selbst bedeutsam). Aber, und dies ist auch angesichts der 
so bedrängenden Faktizität von „Weltgeschichte“ festzuhalten, es kann doch nicht gesagt 
werden, es sei ein kategorial verschiedenes Verständnis von „Welt“ im Geschichtsbewußt- 
sein wirklich durchgebrochen im Vergleich zu den bisherigen Identifikationen der eigenen 
„Welt“ mit der Welt im ganzen. (Die mit dem Historismus aufgetretene geistige Situa- 
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tion wurde zumeist mehr durch Repristinationen verdeckt als aufgearbeitet. (Vgl. unten.) 
Es ist deshalb geboten, darnach zu fragen, was man denn bisher unter „Weltgeschichte“ 
verstanden hat — und ob vielleicht in der Beschränkung auf die Regionalität des jewei- 
ligen Geschichtsbildes und in der bloß repräsentativen Darstellung von 
» Welt“ in der eigenen Welt mehr Universalität erreicht wurde als in der geo- 
graphischen Weltweite des 20. Jahrhunderts. 

Insofern der Mensch schon immer die Welt als seine Welt und seine Welt als die Welt 
verstand, ist alle Geschichte Weltgeschichte, am Nil und am Zweistromland, am Indus 
und am Hoangho, im Orbis terrarum des Römischen Reiches und im Abendland. Ob 
Sargon von Akkad seit etwa 2350 v. Chr. das „Reich der vier Weltteile“ aufbaute oder 
ob das Abendland 1095 n. Chr. mit dem Ruf „Deus lo vult“ die Epoche der Kreuzzüge 
begann — immer liegt die Überzeugung zugrunde, daß außerhalb des Geltungsbereiches 
der eigenen Ordnung Unordnung ist und daß die „restliche“ Welt nur faktisch, zufolge 
eines offenkundigen Unrechtes, nicht zur eigenen und „einzigen“ Welt gehört. So macht 
der Islam durch den Dschihäd seinen Gläubigen die Durchbrechung der Grenze ausdrüc- 
lich zur Pflicht. Das Christentum folgt seinem universalen Missionsauftrag. Wenn die 
eigene Ordnung die gottgewollt ist, muß alles in sie einbezogen werden. Unser deutsches 
Wort „Geschichte“ gründet auf diesem Tatbestand: Es verliert seine Bedeutung, wenn es 
in die Mehrzahl gesetzt wird. Es gibt nur eine Geschichte, die eigene; was nicht in ihrem 
Zusammenhang steht, ist noch nicht einbezogen. Wo Überlagerungen von Geschichts- 
zusammenhängen entstehen, da kommt es zu einem Synkretismus oder wird die einbe- 
zogene Geschichte als „Vorgeschichte“ zur eigentlichen Geschichte verstanden. 

So örtlich beschränkt auch diese Welt gewesen sein mochte, sie bezog auf dem Wege 
der Identifikation jede einzelne Phase ihrer Geschichte auf die Universalität der Mensch- 
heitsgeschichte: die Entstehung des Sozialverbandes auf die Entstehung des Menschen, 
die Entstehung der politischen Herrschaft und Ordnung auf die kosmischen Taten der 
Götter, den kriegerischen Zusammenstoß mit anderen Mächten auf himmlische Revolu- 
tionen, das Wort des Dichters und das Werk des Künstlers als Symbole auf die Gestalt 
der Welt im ganzen. 

Die Weltgeschichtlichkeit dieser Kulturen kann nicht daran ermessen werden, wie sie 
sich ausdehnten, miteinander in Berührung kamen, sich überdeckten (eine solche Methode 
entspringt unserer Erfahrung von „Weltgeschichte“ im 20. Jahrhundert), sondern nur am 
Ausmaß ihrer eigenen Welthaltigkeit, an der Größe ihrer repräsentierenden Identi- 
fikation. Gewiß sind interkulturelle Vorgänge sehr bedeutsam (und eine universal- 
geschichtliche Forschung wird sich ihnen bevorzugt widmen müssen, hat doch die Un- 
kenntnis solcher Vorgänge das Verständnis für die nur monographisch behandelten ein- 
zelnen Kulturen selbst getrübt oder verbaut) — aber sie sind weltgeschichtlich bedeutsam 
für den innern Impuls dieser jeweiligen „Welt“, dem sie entsprangen, und für die 
Kraft der Aneignung des Fremden in die je eigene „Welt“. 

Der Gegenstand der Weltgeschichte (als Wissenschaft) ist also zunächst die zu erfor- 
schende Welthaltigkeit dieser Kulturen (es ist ein Mißbrauch, von „Weltgeschichte . . .“ 
zu sprechen, bloß weil man die Berührung von zwei Kulturen behandelt). Wohl gibt es 
im Verlauf der hier einmal bloß als summarische Zusammenfassung so bezeichneten 
„Weltgeschichte“ Epochen der Extensität, wobei es zu starken Kulturberührungen kommt, 
die dann wieder von solchen der Konzentration auf engere Räume abgelöst werden. 
Aber es wäre eine Hypothese, hier von einem Rhythmus der „Weltgeschichte“ sprechen 
zu wollen. Es gibt keinen echten Geschehenszusammenhang dieser einmal zusammen- 
stoßenden und sich dann wieder auf sich zurückziehenden Geschichtswelten. Gewiß, es 
genügt, auf die Hunnen hinzuweisen, um eines der zahlreichen Beispiele für eine welt- 
weite Dynamik in der Geschichte zu haben. Aber wenn diese Dynamik auch nicht die der 
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aufeinanderstoßenden Billärdkugeln ist, so bringt sie doch nicht eine gemeinsame Welt 
hervor. Denn Zusammenstoß und Rückzug vollziehen sich nicht in einem gemeinsamen 
geschichtlichen Horizont. Eine Synchronologie der „Weltgeschichte“ ist geschichtlich ein 
Unsinn, zu dem das Millimeterpapier des technischen Konstrukteurs verführt; denn diese 
„Gleichzeitigkeit“ spielt sich innerhalb der physischen und nicht der geschichtlichen Zeit 
ab. Jede Chronologie ist in sich zielgerichtet (sie bleibt auch dann noch zulässig, wenn das 
nur in der heilsgeschichtlichen Setzung bekannte Ziel unbekannt wird, das Bewußtsein 
einer unbestimmten Gerichtetheit innerhalb einer geschichtlichen Kontinunität aber erhalten 
bleibt). Von einer solchen Zielgerichtetheit aber kann in der „Weltgeschichte“ in globa- 
lem Verstande nicht die Rede sein, sondern immer nur je innerhalb der geschichtlichen 
„Welt“. Die Skepsis des Historikers gegenüber der Möglichkeit der „Weltgeschichte“ hat 
ihren Grund darin, daß er auf die chronologische Leine verzichten muß, an der man die 
Ereignisse aufhängen kann — ein guter Grund, wenn man das Wesen der Chronologie 
bedenkt. An die Stelle der Chronologie und an die Stelle der heilsgeschichtlichen Orien- 
tierung tritt dann die abstrakte Konstruktion der Geschichtsphilosophie, die die Frage 
des Historikers nach der Weltgeschichte nur entmutigen kann. Nicht in einer nachträg- 
lichen Verknüpfung des im geschichtlichen Geschehen Unverbundenen, in einer Ansamm- 
lung der „Teile der Geschichte“ (die ja gerade keine Teile sind) zur einen „Weltgeschichte“ 
(die so nicht geschehen ist), kann man die Weltgeschichtlichkeit aufspüren, sondern nur 
dann, wenn man die Welthaltigkeit der jeweiligen geschichtlichen „Welt“ erkundet. 

Nun ist die Frage nach der Weltgeschichte aufgetreten an dem Punkte, an dem man 
einer Vielzahl geschichtlicher Welten nebeneinander inne wurde (warum dies in Europa 
geschah und anderwärts nur über Europa, davon wird noch die Rede sein). Der von 
diesem Nebeneinander ausgehenden Beunruhigung kann man sich nur entziehen, indem 
man als Geschichte „im eigentlichen Sinne“ nur die Geschichte Europas gelten läßt (ent- 
weder noch im heilsgeschichtlichen Sinne oder in einem von daher abgeleiteten säkulari- 
sierten Geschichtsbewußtsein) und so die wesenhafte Einheit der Geschichte zu wahren 
sucht — oder aber indem man den (in sich unmöglichen) Versuch macht, diese Einheit 
überhaupt preiszugeben (man kann trotzdem fortfahren, sich mit „Geschichte“ zu be- 
schäftigen). Ein schlaubergerischer Ausweg ist es, auf die bloße Komplettierung dieser 
Vielheit bedacht zu sein, alle möglichen und noch so entlegenen Kulturen einzubeziehen, 
sich über nur additives Nebeneinander aber durch jene Vollständigkeit der Aufreihung 
zu trösten, die einer wissenschaftlichen Organisation möglich ist. 


* 


Während solche Versuche, die Vielzahl der geschichtlichen Welten auf den einen Nen- 
ner „Geschichte“ zu bringen, notwendig scheitern müssen, indem man entweder diese 
Entdeckung der Vielzahl vor sich verschweigt und im traditionellen Schema von „Welt“ 
die anderen Welten als museale Kuriositäten gelten läßt, im besten Falle sie der „Vor- 
geschichte“ bis zum Augenblicke des europäischen Einbruches zurechnet, oder aber unter 
„Geschichte“ eine beliebig aufspaltbare Masse von Ereignissen in aller Welt versteht 
und so die Einheit von Geschichte verliert, gibt es einen legitimen Weg aus der Vielzahl 
der geschichtlichen Welten zur Einheit der „Welt“, nämlich einen Weg aus diesen ge- 
schichtlichen Welten selbst heraus, den wir also nicht zu konstruieren, sondern nur nach- 
zuverfolgen haben. 

Der Preis, der für diese Identifikation der eigenen „Welt“ mit der Welt im ganzen, 
also für die Weltgeschichtlichkeit der Kulturen im bisherigen Sinne, zu zahlen war, ist 
eine Selbsttäuschung, nämlich als sei die Repräsentation das Repräsentierte selbst, das 
Bild des Gottes der Gott selbst, das Heilszeichen des Königs das Heil selbst, die kos- 
misch legitimierte Ordnung des Gemeinwesens diese ewige Ordnung selbst. Die wesen- 
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hafte Endlichkeit der Geschichte ist scheinbar aufgehoben, indem nämlich die alle 
Geschichte übersteigende ewige Wahrheit mit der Endlichkeit und Vorläufigkeit aller 
geschichtlichen Entscheidung identifiziert wurde. So wird für diese „Welt“ eine absolute 
Geschlossenheit beansprucht, in die keine Zukunft mehr einbrechen kann, weil sie ja diese 
Zukunft in einer absoluten Vorwegnahme in sich enthält?. Diese Welt kann nur dauern 
oder untergehen. 

Man hat ihr deshalb echte Geschichtlichkeit abgesprochen. Abgesehen davon, daß 
hierbei eine spezifische, spätere Weise von Geschichtlichkeit für diese selbst zum Maßstab 
erhoben wird, übersieht man bei dieser Behauptung, daß auch der Ausbruch aus 
dieser geschichtlichen Welt, aus ihrer Identifikation, nicht etwa in die Ge- 
schichtlichkeit hinausführt, sondern wiederum das Ende der Geschichte in die Gegenwart 
einbezieht, freilich jetzt nicht in einer Aufhebung der Endlichkeit in der Ewigkeit der 
Welt, sondern in einer Antizipation: Das Ende der Geschichte ist schon da. 

Dieser Ausbruch führt über die Emanzipation des Einzelnen von seiner geschichtlichen 
_ Welt. Der Weg ist die Reflexion. Das Ziel ist, unter welchen Namen auch immer, die 

wahre Welt, die wahre Wirklichkeit, der wahre Gott über dieser geschichtlichen Welt, 
dieser geschichtlichen Wirklichkeit, diesen geschichtlichen Göttern. Der Einzelne aber 
in seiner absoluten Individualität und die „wahre Welt“ in ihrer absoluten Gültigkeit 
(und beides in der unmittelbaren Konfrontation) sind die alle Geschichte übersteigenden 
Größen schlechthin. Während in der Geschlossenheit der Kultur die Vorwegnahme der 
Zukunft geschieht in der Verbergung (in dieser Welt), geschieht sie jetzt in einer Ent- 
bergung über diese Welt hinaus; erst wird die Endlichkeit aus der Zeit eliminiert, dann 
wird die Zeit aus der Endlichkeit eliminiert. 

Karl Jaspers® hat es unternommen, die Struktur dieses Ausbruches aus der Geschlossen- 
heit der jeweiligen „Welt“ darzustellen. Es ist eine universalhistorische Aufgabe, in 
sorgsamer Untersuchung der Vorgänge ihre Gemeinsamkeiten zu ermitteln, aber audı 
ihre Besonderheiten. Fragwürdig, schon im Hinblick auf die Besonderheiten dieser Vor- 
gänge, erscheint es uns jedoch, ob es angängig ist, sie unter dem Begriff „Achsenzeit“ als 
eine menschheitsgeschichtliche Epoche zusammenzufassen. Epoche macht der Ausbruch 
innerhalb der jeweiligen geschichtlichen „Welt“; er ist ein bestimmtes (nicht in allen 
Kulturen erreichtes) Stadium der Geschichtszusammenhänge, und zwar bei aller morpho- 
logischen Gleichartigkeit ein solches von je sehr besonderer Einzigartigkeit, die aus der 
„Welt“, die da aufgebrochen wird, verstanden werden muß. Gewiß entsteht dabei eine 
wesenhafte Steigerung der Fähigkeit zur „Kommunikation“ (Jaspers) über die Kultur- 
grenzen hinweg, ein Vorstoß in die gemeinsame Menschlichkeit (im Sinne von 
„Wesen des Menschen“). Aber man kann nicht die historische Menschheit (in ihren 
Gipfelkulturen) zum Träger dieses ja nur in der erneuten Reflexion des heutigen 
Betrachters zusammengedachten Vorstoßes machen. Zwar kann die Einheit der Mensch- 
heitsgeschichte überhaupt nur in der Reflexion erkundet werden, aber man darf die 
denkerische Komposition nicht der geschehenen Geschichte gleichsetzen. 

Doc führen diese Ausbrüche zu einer neuen „Weltgeschichtlichkeit“, die 
sich von derjenigen der auf Identifikation zurückgehenden alten „Welt“ wesentlich unter- 
scheidet: eben dadurch, daß sie diese Identifikation übersteigt in Richtung auf die 
Menschlichkeit. Festzustellen ist auch, daß dieser geistige Universalismus zusammenfällt 
mit einer größeren (auch politischen) Extensität der von ihm betroffenen Kulturen. Was 
hat es damit auf sich, daß die größte Extensität in jenem Geschichtszusammenhang 


2 T, S. Gregory, Das unvollendete Universum (1938). 
3 Karl Jaspers, Vom Ursprung und Ziel der Geschichte (München 1949). — Vgl. dazu: 
O. Köhler, Das Bild der Menschheitsgeschichte bei Karl Jaspers, in: Saeculum 1 (1950), S. 477 ff. 
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auftritt, aus dem Europa hervorgegangen ist — eben jenes Europa, das jene globale 
Verflechtung bewirkt hat, die wir zunächst als „Weltgeschichte“ bezeichneten? 
” 


Sowohl daß heute „Weltgeschichte“ geschieht (und zwar deshalb, weil die Europäer 
nach China gekommen sind, und nicht, weil Chinesen nach Europa gekommen sind), 
wie daß eine das eigene Geschichtsbewußtsein transzendierende Frage nach der Welt- 
geschichte möglich wurde, ist Folge jener Europa vor allen anderen Weltkulturen aus- 
zeichnenden (nur graduell?) größeren Weltoffenheit, die sich mehr in einer Kontinuität 
von Entscheidungen dokumentiert, als daß sie in ihrer Herkunft erklärt werden kann. 
Solcher Widerspruch gegen die geschlossene Welt ist auch anderwärts, wie oben erinnert, 
erhoben worden. Aber keiner hatte solche geschichtliche Folgen, weil keiner so radikal 
war und keiner so kontinuierlich wiederholt worden ist (diese Wiederholung aber gegen- 
über der in der Geschichte immer neu vollzogenen Identifikation ist das eigentliche Agens 
zur Weltgeschichtlichkeit). 

Grundlegende Vorentscheidung ist der Widerspruch der israelitischen Propheten gegen 
die salomonische Herrschaft nach dem Vorbild des orientalischen Gottkönigtums. Die 
Radikalität dieser Vorentscheidung besteht in der wiederholten Anerkennung des ab- 
soluten Souveränitätsanspruches, den Gott erhebt. „Du sollst dir kein geschnitztes Bild 
machen, es anzubeten“ — dieses Verbot entwurzelt die Hochkultur und ihr identifi- 
zierendes Geschichtsbewußtsein von Grund auf. Aber es ist — und dies ist wohl zu 
beachten — nicht gerichtet an die Menschheit, sondern an das Volk Israel, das — so 
angesprochen — als Gottesvolk eine Würde erhält, die es über alle Völker erhebt, in 
dem Maße freilich, als sein Gott nicht identifiziert wird, außer mit sich selbst. Und eben 
diese Würde der Empfängerschaft begründet eine andere Art der Einzigkeit und mit 
ihr eine andere Art der Gleichsetzung: Nur die Geschichte Israels ist die mit Gott ge- 
wirkte Geschichte. 

Wilhelm Kamlah hat in seinem Buch „Christentum und Geschichtlichkeit“ * den Vor- 
gang der „Entgrenzung“, der „Entschränkung“ der israelitischen Geschichtlichkeit unter- 
sucht, ein Vorgang, der ja bereits die jüdische Geschichte selbst auszeichnet, besonders 
seit dem Auftreten der Propheten. „Die immer vorgetriebene Entschränkung des Israe- 
litentums wird in der christlichen Predigt radikal, als radikale Entgrenzung der Volks- 
gemeinschaft und als radikale Vereinzelung (Verselbständigung) des einzelnen.“ Es gehört 
zu den wichtigsten Ereignissen der Geschichte, wie diese Entgeschichtlichung, dieser „Ver- 
zicht auf geschichtliche Selbstbehauptung“, auf geschichtliche Zukunft, umschlägt, zu- 
nächst in der Abgrenzung gegen die „Welt“ (im Sinne des Evangeliums) hin, dann aber 
und nun auf einer anderen Ebene in der Vergeschichtlichung des Christentums im Bünd- 
nis mit dem Römischen Reich. Man muß sich den Verzweiflungsruf des Hieronymus 
beim Fall Roms im Jahre 410 vergegenwärtigen: „Das hellste Licht des Erdkreises ist 
erloschen!“, und die Glaubensnot, gegen die Augustinus seine Civitas Dei schrieb, um 
zu ermessen, was dieses Bündnis für die christliche Hoffnung bedeutete. 

Das Grundverhältnis der neuen Geschichtlichkeit, die nach dem Ausbruch aus der 
Geschlossenheit der alten „Welt“ entsteht, ereignet sich zwischen der immer neu auf- 


* Wilhelm Kamlah, Christentum und Geschichtlichkeit (Stuttgart 1951; Verlag Kohlhammer). 
Dieses für unsere Fragen sehr bedeutsame Buch ist im Literaturbericht noch näher zu würdigen. 
Es beschränkt sich, entsprechend seinem Thema, auf das jüdisch-christliche Geschichtsbewußtsein. 
So wird mancher Vorgang, der auch außerchristliche Parallelen hat, für das Christentum allein in 
Anspruch genommen. Diese Parallelen sind in der Forschung aufzudecken, nicht um die christ- 
liche Differenz einzuebnen, sondern sie noch deutlicher zu machen. Vgl. auch Kamlah zu Jaspers, 
SEI, 2.12, 0: 
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tretenden Identifikation einer Kultur mit der Welt im ganzen und dem seit dem Aus- 
bruch immer wiederholten Widerspruch gegen diese Identifikation. In diesem Grund- 
verhältnis ist die neue Weltgeschichtlichkeit konstituiert. Zwar ist, um die Differenz der 
christlichen Weltgeschichtlichkeit zu ermitteln, eine vergleichende Befragung der übrigen 
Weltkulturen notwendig — eine grundlegende Aufgabe, um den mehr als faktischen 
Vorrang Europas zu erkunden. Aber schon dieser faktische Vorrang, der Ausweis der 
von Europa aus geschehenen „Weltgeschichte“, deutet darauf hin, daß dieses Grund- 
verhältnis von geschichtlicher Gründung und geschichtsüberholendem Widerspruch in der 
Geschichte Europas in einem ausgezeichneten Maße verwirklicht worden ist. 

Es ist hier nicht der Ort, und es ist hier auch nicht die Aufgabe gestellt, die sehr kom- 
plizierte Entfaltung dieses Grundverhältnisses in der Geschichte Europas auch nur zu 
skizzieren. 

Modellhaft wird die Problematik erkennbar in der Missionsgeschichte: Die 
Entfaltung des christlichen Glaubens unter den spezifischen geschichtlichen Bedingungen 
_ des Abendlandes ist die Weise schlechthin, in der sich das Gottesreich auszubreiten hat. 

Es wird ein Absolutheitsanspruch in der Mittlerschaft erhoben. Im Akko- 
modations- und Ritenstreit des 17. und 18. Jahrhunderts fällt die römische Entscheidung 
nochmals ausdrücklich für Europa, nicht nur für seinen Vorrang an „Weltgeschichtlich- 
keit“, sondern für den Vorrang seiner geschichtlichen „Welt“, seiner Sprache und Melo- 
dien, seiner Gewänder und Zeichen. Treue zu Europa in der Entscheidung Benedikts XIV. 
vom Jahre 1742? Verrat an Europa in der Chinoiserie der Auiklärung? Es ist offen- 
kundig, daß die Auseinandersetzung nicht auf solche einfache Fornıeln gebracht werden 
kann — dieser Streit, der — trotz der neuen Missionsmethoden — bis heute noch nicht 
grundsätzlich ausgetragen ist. Es ging den Jesuitenmissionaren im tiefsten Grunde darum, 
daß der christliche Glaube nicht die abendländische Religion ist, mit der die Weltherr- 
schaft legitimiert werden kann, wie die Götter seit je den Anspruch der Weltreiche legi- 
timierten. Und es ging im Verbot der Akkomodation im tiefsten Grunde darum, daß der 
Vorgang der „Entschränkung“ in der Urgemeinde und der Vorgang der neuen Ver- 
geschichtlichung durch die Kirche im Römischen Reich nicht wiederholbar ist — daß der 
Weg des Evangeliums von den Griechen bis zu den germanisch-romanisch-slawischen 
Völkern nicht irgendein, sondern ein zwar nicht selbst heilsgeschichtlicher, aber heils- 
geschichtlich ausgezeichneter Weg ist. 

Ist die Weltgeschichtlichkeit Europas5 die äußerste Grenze der Welt- 
geschichte? 


% 


Daß wir in dieser Weise von „Weltgeschichte“ sprechen können — daß wir die „Identi- 
fikationen“ und „Entschränkungen“ erkennen — daß wir überhaupt die Möglichkeit 
eines neuen, aus der globalen Verflechtung der Geschichte aufsteigenden weltgeschicht- 
lichen Horizontes zu erörtern vermögen, dies alles setzt den Anbruch des geschichtlichen 
Denkens seit dem 18. und 19. Jahrhundert, den Historismus, voraus. Es ist oft gezeigt 
worden, daß dieses Denken herkommt aus der christlichen Eschatologie. Aber es genügt 
nicht, zur Kennzeichnung seiner Eigenart nur auf die Säkularisierung seines Ursprunges 
hinzuweisen. Mit dem Historismus entsteht ein neues (übrigens durchaus nicht nur „wis- 
senschaftliches“) Geschichtsverhältnis, das auf einer Entdeckung beruht: auf der Ent- 
deckung des Geschichtsbewußtseins, das damit selbst Gegenstand ge- 
worden ist und deshalb nicht mehr nur von innen her gegen seine Grenzen, die frem- 
den Kulturen, hin zu leben und nicht mehr die Zukunft als fraglos seine Zukunft zu 


5 Vgl. Hans Freyer, Weltgeschichte Europas (21954); dazu: G. Stadtmüller, Weltgeschichte 
Europas?, in: Saeculum 1 (1950) S.469 ff. Auf das Buch ist nochmals zurückzukommen, und zwar 
im Hinblick darauf, was es zur „Weltgeschichtlichkeit“ Europaszu sagen hat. 
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verstehen vermag. Man kann nun gleichsam von außen um das Geschichtsbewußtsein 
herumgehen. Aber wie denn ist ein solches Außen möglich? Es ist die Eigentümlichkeit 
des Historismus, daß er „die Historisierung unseres ganzen Wissens und Empfindens der 
geistigen Welt“ (Troeltsch) vollzieht und dennoch, oder gerade deshalb, die Geschichte 
verliert — oder zugleich umgekehrt: weil er die Geschichte verloren hat, diese totale 
Historisierung vollzieht. Dieser Verlust der Geschichte ist wesentlich anderer Art als jene 
„Entschränkung“ in der christlichen Urgemeinde, weil nämlich nun auch das Ende der 
Geschichte seinen geistigen Ort verliert und der Mensch als bloßer Betrachter der Ge- 
schichte jedenfalls zunächst nur noch seiner Ortlosigkeit inne wird — aber doch jeden- 
falls eine Transzendierung der Geschichte, die eine ganz neue Gestalt von „Weltgeschichte“ 
erkennen läßt, eben weil jetzt in jenem Hiatus, der sich im Verlust des eigenen Ge- 
schichtsbewußtseins auftat, die verschiedenen Formen der geschichtlichen „Welten“ und 
des Geschichtsbewußtseins verglichen werden können. Aber noch einmal: Verglichen 
innerhalb von was, in welchem „Außen“? Dies ist schwer zu sagen. Gewiß 
wird man der Einwendung zustimmen, daß auch diese Wandlung im Geschichtsverhältnis 
notwendig eine geschichtliche sein müsse und daß sie nachweislich nur in Europa, also 
innerhalb seiner spezifischen Geschichtlichkeit, aufgetreten ist. Aber ebensowenig kann 
bestritten werden, daß in eben dieser Wandlung dieses ausgezeichnete Geschichtsbewußt- 
sein verloren worden ist; daß dieser Verlust dann selbst ausgezeichneter Art ist und 
daß sich in ihm, bei der Ortlosigkeit paradoxerweise, ein neuer Horizontim Ver- 
stehen der „Weltgeschichte“ aufgetan hat. Was bedeutet er? 

Die Problematik des Historismus ist bis heute noch nicht ausgetragen. Eine „rein kon- 
templative Geschichtsbetrachtung ist etwas Widernatürliches und Widersinniges. Sie führt 
... zu dem viel berufenen schlechten Historismus, der vielen mit dem historischen Den- 
ken überhaupt heute eines zu sein scheint, insofern er nämlich unbegrenzter Relativismus, 
spielerische Beschäftigung mit den Dingen, Lähmung des Willens und des eigenen Lebens 
ist. ..6 Ästhetizismus und Positivismus waren die Ausflüchte aus dieser Not, und in der 
Beschäftigung mit den außereuropäischen Kulturen ein alle geschichtlichen Fragen ver- 
meidender Philologismus (während doch die Philologie ein, und zwar ein hervorragender 
Weg zum Verständnis des Geschichtszusammenhanges ist). Eine Ausflucht aber war es 
auch, sich vorzutäuschen, man könne den Historismus einfach verurteilen, die mit ihm 
erkennbar gewordene Situation ignorieren und so tun, als könne man noch im bisherigen 
Sinne vom „christlichen Abendland“ sprechen. 

Aber vielleicht bedeutet dieser Verlust des europäischen Geschichtsbewußtseins (es legt 
sich offenbar nahe, mit dem Begriff „Verlust“ die Aktivität des Begriffes „Entschrän- 
kung“ zu vermeiden) eine neue, zwar gefährliche und undeutliche Möglichkeit — eine 
Möglichkeit aber, auf die wir angesichts der „Weltgeschichte“ im Sinne globaler Ver- 
flechtungen angewiesen sind: nämlich die Möglichkeit, die Reichweite der Mensch- 
lichkeit in einem unerhörten Ausmaß zu erkennen, indem man mit dem Mittel des 
Vergleiches die Höhe und Tiefe des Menschen erkundet (zugleich in einer Zusammen- 
führung von Philosophie und Geschichte). So müßte z.B. eine vergleichende Welt- 
geschichte der Ehe, der Familie, des Eigentums, des Königtums, des Feudalismus, der 
Stadt, des Geschichtsverhältnisses usw. erforscht werden. Wenn uns diese Aufgabe ge- 
stellt ist, und zwar nicht nur von der Not unseres Geschichtsverständnisses, sondern 
unseres geschichtlichen Handelns, dann ist es auch offenbar nicht angängig, sich mit einer 
Sublimierung des Europäismus zu begnügen, die auf folgender Linie erreicht wird: Inau- 
gurator der Weltgeschichte ist Europa — außereuropäische Kulturen gewinnen erst dann 
eine weltgeschichtliche Bedeutung (auch gegen Europa), wenn sie von Europa getroffen 
sind —, die ganze Geschichte bis zu diesem Kontakt aber ist nur „ Vorgeschichte“ zur 


® Ernst Troeltsch, Der Historismus und seine Probleme (Tübingen 1922), S. 68. 
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Weltgeschichte, ausgenommen die europäische Geschichte, die aus sich heraus in die Welt- 
geschichte einmündet. Auch dieser sublimierte Europäismus des Geschichtsbildes reicht 
angesichts der Frage nach der „Menschlichkeit“ nicht mehr aus: Es ist nicht erlaubt, die 
Geschichte der „Weltkulturen“ in die Passivität der „Vorgeschichte“, in Relation auf 
die Begegnung mit Europa zu drängen; denn wissen wir, was Indien und China (um von 
wieder auflebenden, angeblich untergegangenen Kulturen nicht zu reden) in die ge- 
schehende Weltgeschichte einbringen, die doch offenbar auf die äußerste Reichweite der 
Menschlichkeit angewiesen ist? 

Nun muß ein solches Bemühen um die Erkundung der ganzen Reichweite der Mensch- 
lichkeit zwar die Versuchung v ‘rmeiden, durch unhistorische Abstraktion ein ungeschicht- 
liches Menschwesen zu konstruieren. Immer nur wird diese „Menschlichkeit“ in der ge- 
schichtlichen Besonderung wirklich. Und weil dem so ist (nicht nur weil es unsere Wissen- 
schaft wesensgemäß mit der Besonderung zu tun hat), kann die Menschlichkeit immer 
nur in ihrer Geschichtlichkeit erkundet werden. Anderseits aber wird in der Frage nach 

der „Menschlichkeit“ gefragt nach dem Durchhaltenden in der Geschichte des Menschen, 
“ nach seiner Kontinuität, nach seinem „Wesen“. So kann vielleicht der Historismus in 
sich selbst das Mittel seiner Selbstüberwindung enthalten. Dann würde sich seine Ort- 
losigkeit als eine vorläufige erweisen. 

Indem man die Reichweite der Menschlichkeit zu erkunden unternimmt, wird man 
auch die Endlichkeit des Menschen erkunden. Der idealistische Glaube an die Unendlich- 
keit des Menschen entstand aus der Säkularisierung des christlichen Geschichtsbewußtseins, 
wobei aus der Verheißung des ewigen Lebens die Selbstermächtigung des Menschen wurde. 
Indem wir nun nicht mehr naiv aus dem Geschichtsbewußtsein leben, sondern seiner 
Geschichtlichkeit inne geworden sind, an die Stelle unseres Geschichtsbewußtseins das 
Geschichtlichkeitsbewußtsein treten muß, erfahren wir die Endlichkeit des Menschen, die 
ja eben seine Geschichtlichkeit ist. 

So aber auch, und nach dem Historismus wohl nur so, wird der Weg wieder frei zur 
Erfahrung der Heiisgeschichte, die nun keiner Identifizierung mehr anheimfallen kann — 
die für den Glauben Geschichte ist, weil sie gipfelt im Ereignis der Menschwerdung, 
und die doch alle Geschichte überschreitet, weil allein in dieser Menschwerdung sich 
die integre Menschlichkeit ereignet. 


Toynbees Bild der chinesischen Geschichte 


Von 
WAYNE'ALTREE 
Washougal (Washington) 


„Das Material der Geschichte ist“, wie Benedetto Croce sagt, „das Einzelne in seiner 
Einzigkeit und Zufälligkeit, das, was einmal ist und dann nie wieder, das wandelbare 
Gewebe einer menschlichen Welt, das dahintreibt wie Wolken vor dem Wind und sich 
oft durch unbedeutende Ereignisse verändert.“ Die Einmaligkeit historischer Gegeben- 
heiten stellt den Historiker vor ein grundsätzliches Problem. Seine Aufgabe besteht im 
Beschreiben und Erklären. Jedoch um adäquat zu beschreiben, muß er verstehen, was er 
beschreibt, und er kann das nicht verstehen, was er nicht wirklich beschreiben kann. Um 
dieser Schwierigkeit zu begegnen, benötigt er eine Arbeitshypothese über die Tendenz 
der Geschichte, ein Bezugssystem, in dem er das Einzelne mit den Begriffen des Aligemei- 
nen einfangen kann. Einige der größten Historiker haben sich angelegentlich mit der 
Bildung eines angemessenen Systems der Geschichte befaßt. 

Arnold J. Toynbees monumentales Werk „A Study of History“! stellt einen Versuch 
dazu dar. Dieses gewaltige Werk stellt sich die anspruchsvolle Aufgabe, die allgemeinen 
und gleichförmigen Charakterzüge der Kulturen, so wie sie sich im Laufe ihres Lebens 


1 A. ]J. Toynbee, A Study of History I—III (1935), IV—VI (1939). 

Toynbees Behandlung der chinesischen Geschichte mit den Begriffen seines Systems findet sich 
im wesentlichken an den folgenden Stellen: 

I. „Sinische Kultur“: Allgemeine Beschreibung, I. S. 88—92; Entstehung, I, 318—321; 
II, 31—33; III, 90; Herausforderung und Antwort, II, 31—33; IV, 119; Niederbruc IV, 65/66; 
V, 140—147; VI, 291—295; Universalstaat I, 89; II, 373; IV, 65 (u. Anm.); V, 49 146 548 
(u. Anm.) 270—272 464—465 144—145 271 418 549 654—655; VI, 286 295 311 (u. Anm.) 337 
(u. Anm.); Ausdehnung I, 90; II, 143; III, 143; V, 141—144, 270—271, VI, 292—293; Nach- 
sommer VI, 193; Herrschende Minderheit V, 49 58 206; Außeres Proletariat IV, 65; V, 140 bis 
142 161; Flucht-Sammlung-Rückfall V, 548 (u. Anm.); VI, 285—286 291—295; Zeit der Wirren 
I, 88—89; III, 143; IV, 65—66 254; V, 140—141 146—147 270 415; VI, 291—295 55—56 58 
(u. Anm.) 294—295; Interregnum I, 88; V, 273 477; Zerfall IV, 3 14 16—17 (u. Anm.) 21—14; 
V, 402 464—465 477—478 534—535 549 555—556 557; VI, 55— 69 831—83 111—112 292 bis 
296. 

II. „Fernöstliche Kultur“: Angliederung V, 4—5 148 363; Entstehung I, 90; II, 
331; Heimat I, 89; II, 90 331; III, 173; Allgemeine Beschreibung V, 3—9; Herausforderungen 
II, 83—84; IV, 117—118; V, 4 (Anm.); Zeitdauer V, 4; Niederbruch IV, 84 86 93; V, 3; VI, 
306; Barbaren I, 236; III, 330; IV, 86—87; V, 308—309; VI, 307— 308; Zeit der Wirren VI, 
84—86; V, 3—4 308—310; VI, 306—308; Universalstaat (Mongolen) IV, 3 87; V, 3 54 105 bis 
106 115 116 308—309 348—350; VI, 305; (Mandschu) IV, 3 87; V, 105—106 309—310 315 348 
349; VI, 186 192 208 327; Zerfall III, 143—144; IV, 86—88; V, 111 117 410 447 449 457—458 
537; VI, 3; Ausdehnung I, 268; III, 143—144; Nachsommer VI, 192—193 195; Nomaden II, 
120—127; III, 143—144 442—443; Herrschende Minderheit V, 457—458; Außeres Proletariat 
V, 308—310; VI, 307; Inneres Proletariat V, 107 115—117; Sammlung und Rückfall VI, 305 
bis 308; Religion V, 107 112—114 117 365—366 507 (Anm.) 537 539 709; VI, 23—24 208 
329; Berührung mit der westlichen Kultur I, 160—162 345—346; II, 125—127; III, 188—189 
330; IV, 49—51 56 84 87 188 420; IV, 49—51 84 87 188 420; V, 4 (u. Anm.); VI, 306. Vgl. 
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darstellen, zu bestimmen. Auf der Grundlage der von ihm gefundenen Konstanten hat 
Toynbee eine ausführliche morphologische Erklärung des Ursprungs, Wachstums und 
Verfalls der Kulturen entwickelt. 

Sein System ruht auf einigen grundsätzlichen Annahmen. Den eigentlichen Gegen- 
stand der historischen Forschung bilden, wie Toynbee glaubt, Gesellschaften, nicht natio- 
nale Staaten oder einzelne Zeitabschnitte. Gesellschaften allein lassen sich als Ganzheiten, 
isoliert von auswärtigen Bezügen, verstehen. Im Laufe der Geschichte lassen sich einund- 
zwanzig verschiedene Gesellschaften unterscheiden. Sie grenzen sich ab durch ihre kultu- 
rellen Besonderheiten. Toynbee nimmt sich vor, diese „kultivierten“ Gesellschaftsformen 
zu untersuchen, so wie bisher der Ethnologe „primitive“ Gesellschaften untersucht hat. 
„A Study of History“ besteht in einem systematischen Vergleich aller Kulturen, die im 
Laufe der Zeit aufgetreten sind. Diese vergleichende Untersuchung ist darauf angelegt, die 
allgemeinen, in der Entwicklung der Kulturen wirksamen Gesetze sowie ihre gegenseitigen 
Beziehungen zu untersuchen. Es ergibt sich ein historisches System, welches die Erklärung 

des Ganges aller Gesellschaften ermöglicht. 
© Der Wert dieses Systems als eine Erhellung des Sinns der Geschichte zeigt sich, wenn 
es gültig ist, ohne weiteres, und seine Bedeutsamkeit wird dadurch erhöht, daß Toynbee ein 
ausgezeichneter und überlegener Historiker ist. Die Frage seiner Gültigkeit ist daher 
außerordentlich wichtig. Der vorliegende Aufsatz ist eine knappe Untersuchung dieses 
Systems, insofern es die Geschichte einer der großen, im allgemeinen Schema enthaltenen 
Kulturen beschreibt und deutet: der chinesischen. 

Wir versuchen in einem Fall, herauszufinden, inwieweit Toynbees Hypothesen mit den 
Gegebenheiten, aus denen sie abgeleitet sind, übereinstimmen. Ein Gesetz oder ein System 
von Gesetzen kann nur dann Gültigkeit beanspruchen, wenn die Gegebenheiten, auf 
denen es gegründet ist, durch empirische Funde bestätigt werden. Wenn es sich zeigen läßt, 
daß Toynbees Theorie über den Aufstieg und Verfall der Kulturen, soweit sie auf China 
bezogen ist, sicher auf den von maßgeblicher Seite anerkannten Gegebenheiten beruht, 
dann haben wir ein wichtiges Argument für ihre Gültigkeit gefunden. Sollte dieser Nach- 
weis nicht möglich sein, dann haben wir ein ebenso wichtiges Argument dafür, diese 
Theorie zu verwerfen. 

Der vorliegende Aufsatz besteht 1. in einer Darstellung von Toynbees System, 2. einer 
Wiedergabe seiner Zusammenschau der chinesischen Geschichte, 3. einer Analyse dieser 
Zusammenschau und 4. in einem Urteil über den Wert der Toynbeeschen Philosophie 
als einer Zugangsmöglichkeit zur Erforschung der chinesischen Geschichte. 


I. Toynbees System 


Der chemische Prozeß, durch den sich eine primitive Gesellschaft zur Kultur umbildet, 
wird beschleunigt, wenn die Menschen, aus denen die Gesellschaft besteht, einer großen 
„Herausforderung“ (challenge) begegnen; einer Herausforderung, mit der sie durch eine 
bis dahin unbekannte Anstrengung und unter ungewöhnlich erschwerten Bedingungen 
fertig werden. Herausforderungen mögen sich aus verschiedenen Anreizen ergeben, am 
häufigsten jedoch entstehen sie aus der Härte der natürlichen Umgebung. Je heftiger die 
Herausforderung, desto größer der Anreiz zum Handeln. Allein, eine Herausforderung 


auch: G. Stadtmüller, Toynbees Bild der Menschheitsgeschichte, in: Saeculum 1 (1950) S. 165 ff., 
mit Literaturangaben; dazu: O. Köhler, Das Bild der Menschheitsgeschichte bei Karl Jaspers, in: 
Saeculum 1 (1950) S. 482/483; Joseph Vogt, Die antike Kultur in Toynbees Geschichtslehre, in: 
Saeculum 2 (1951) S. 557ff.; Aloys Wenzl, Die philosophischen Grundlagen von Toynbees 
Gescichtsbild, in: Saeculum 4 (1953) S. 201 f. 


11 


Wayne Altree 


kann so gewaltige Ausmaße annehmen, daß man ihr nur ungenügend entgegnen kann, der 
Erfolg der „Antwort“ (response) ist dementsprechend geringer. Eine Gesellschaft kann 
schon in ihrer Geburt sterben oder kann, wenn sie geboren ist, in irgendeiner Phase ihrer 
Entwicklung steckenbleiben. Der Lebensgang einer Gesellschaft hat nichts von Zwangs- 
läufigkeit in sich. 

Das „Wachstum“ einer Gesellschaft also ergibt sich aus einer Reihe von Herausforde- 
rungen, denen man mit Erfolg geantwortet hat. Die Dynamik der Geschichte bildet sich 
aus als ein Wechsel von Herausforderung und Antwort in ihrer gegenseitigen Beziehung. 
Aber, wie gesagt, Wachstum ist nichts Selbstverständliches. Wachstum ergibt sich aus 
Herausforderungen, denen man mit Erfolg geantwortet hat; wobei die Antworten ge- 
nügend Schwungkraft haben müssen, um sich als neue Herausforderungen auszuwirken. 
Wachstum geht im Rhythmus von Wiederholung und Wiederkehr vor sich: von Gleich- 
gewicht, Herausforderung, Antwort und neuer Herausforderung. Die Triebkraft dieses 
Rhythmus ist ein psychischer Faktor, der „Elan“, der das Wesen einer reifenden Kultur 
bezeichnet. 

Wachstum in einer Gesellschaft hat einen inneren und einen äußeren Aspekt. Sie mani- 
festiert sich nach außen in der Überwindung materieller Herausforderungen. Im Innern 
zeigt sich Wachstum in einer ständig zunehmenden geistigen „Selbstbestimmung“. Wirk- 
licher Fortschritt ist daran zu ermessen, wieweit das Drama von Herausforderung und 
Antwort von der materiellen auf die geistige Ebene übertragen wird. Dieses Übertragen 
des Dramas vom Makrokosmos in den Mikrokosmos ist der Vorgang der Entstofflichung. 
Das Bewältigen von materiellen Herausforderungen hat Bedeutung nur dann, wenn es 
Energien frei macht, die mit geistigen Herausforderungen fertig werden. In zunehmendem 
Maße müssen die entscheidenden Siege einer Kultur durch solche Herausforderungen 
gewonnen werden, welche das Selbst sich im inneren Bereiche des Selbst stellt. Dem- 
entsprechend kann man die geographische Ausbreitung einer Gesellschaft oder die Per- 
fektion ihrer Technik nicht als wesentliche Kriterien des Wachstums ansehen. Ja sie be- 
zeugen oft sogar einen Rückschritt, denn sie bringen eine Zersplitterung der Kraft mit 
sich. Wachstum wirkt sich aus als ein ständiger Prozeß der Differenzierung, der alle 
Bereiche einer Gesellschaft erfaßt und zusammenhält. Dieser Prozeß des Reifens unter- 
scheidet die Kultur von ähnlichen Gebilden und gibt ihr eine besondere „Neigung“ oder 
ein Ethos. Eine wachsende Gesellschaft ist selbst-artikuliert und selbstbestimmt. Da sie in 
einer Periode des Wachstums selbstbestimmt ist, bleibt sie in allen entscheidenden Punkten 
undurchdringlich für fremde Einflüsse. 

Eine Gesellschaft ist der Schauplatz von Handlungen, aber die Handlungen entspringen 
den Menschen, welche die Kultur bilden. Es ist jedoch nur eine Minorität von Menschen, 
die „Prometheischen Geister“, die von dem Elan durchdrungen sind, der sich als schöpfe- 
rische Handlung auswirkt, die ihrerseits der Same des Wachstums ist. Zum schöpferischen 
Handeln inspiriert wird die Minderheit durch die Erfahrung von „Rückzug“ und 
„Wiederkehr“. Die große Masse der Menschen ist träge. Sie wird durch den ständigen 
Kampf von Herausforderung und Antwort nach vorwärts und nach oben geführt von 
der „schöpferischen Minderheit“, gewöhnlich ohne es zu wollen. Was die Masse anlockt 
ist die schöpferische Kraft der Minderheit, sie folgt in einer Art von gesellschaftlichem 
Drill, in einem zwangsläufigen mimetischen Vorgang. So begegnen die Gesellschaften den 
immer neuen Herausforderungen, die schöpferische Minderheit findet die Antwort, und 
Massen folgen ihnen nachahmend, wobei sie nur halb verstehen und nur halb wollen. 

Schon vorhin wurde gesagt, daß dem Wachstum nichts von Zwangsläufigkeit inne- 
wohnt. Auf ihrem Wege nach oben kann die Gesellschaft an jedem beliebigen Punkte 
niederbrechen. Der Niederbruch beginnt, wenn die Antworten den Herausforderungen 
nicht mehr gewachsen sind. Niederbruch verrät einen Verlust an schöpferischer Kraft. 
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Er bezeichnet das Ende von Differenzierung und Selbstbestimmung. Seine Gründe liegen 
im Geistigen, nicht im Materiellen. Sie kommen von innen, nicht von außen. Der Beginn 
des Niederbruchs, der aus einer inneren Schwächung kommt, zeigt sich schon eher als 
seine aufweisbaren materiellen Ursachen. Ja es kann sein, daß eine Gesellschaft materiell 
sich wohlbefindet und prosperiert, wenn sie schon längst von den Krämpfen des Nieder- 
bruchs gepackt ist. Dieser Nachsommer ist nur wie ein Epilog auf das Goldene Zeit- 
alter. Materielle Faktoren geben der getroffenen Gesellschaft lediglich den Gnadenstoß, 
denn getroffen ist sie, da Niederbruch Zerfall und endlich Auflösung einleitet. 

Der Niederbruch ergibt sich einmal aus der Mechanisierung des menschlichen Lebens, 
die im Prozeß der Nachahmung angelegt ist. Oder er mag daraus kommen, daß alte 
Institutionen zu starr geworden sind, um sich neuen gesellschaftlichen Kräften anzupassen. 
Oder eine Gesellschaft bricht deswegen nieder, weil ihre schöpferische Minderheit, betört 
durch ihren Stolz auf frühere Leistungen, in sich selbst vernarrt ist und so die Neigung 
hat, Antworten, die früher einmal erfolgreich waren. für neue Herausforderungen zu 
gebrauchen. Daraus ergibt sich eine Vergötzung des Selbst oder von Ideen oder von 
Institutionen. Zusammenbruch mag sich weiter ergeben aus dem Rausch des Sieges, der 
zu einem ungeordneten Haschen nach Erfolgen und Zielen verleitet. Hier haben wir 
die Nemesis des Schöpferischen. Die früheren Schöpfer werden ihrer eigentlichen Aufgabe 
entfremdet, sie trennen sich vom Leben ab; der Preis dafür ist der Verlust des „Prome- 
theischen Elans“, der den Prozeß des Wachstums durchdrang. 

Zusammen mit dem Niederbruc ergibt sich eine „Zeit der Wirren“. Eine Herausfor- 
derung stellt sich und wird nicht bewältigt. Die gleiche Herausforderung stellt sich wieder, 
mit demselben Ergebnis. Die Wiederkehr von Herausforderung und Niederlage ist ein 
Anzeichen des Zerfalls. Die Selbstbestimmung der Wachstumsperiode, die Differenzie- 
rung, das einzigartige Ethos: all das schwindet; die Bestandteile der Gesellschaft verlieren 
ihren Zusammenhang. Die schöpferische Minderheit, der ihre schöpferische Kraft verloren- 
gegangen ist, behält nicht mehr die treue Gefolgschaft der Massen. An Stelle des Charisma 
setzt sich gewaltsame Unterdrückung, um die Loyalität der Massen zu gewinnen. Die 
Massen aber, entfremdet durch dieses tyrannische Verhalten, rücken aus der Gesellschaft 
ab und bilden ein „Inneres Proletariat“. Völker, die an der Peripherie der Kultur leben 
und bis dahin friedlich im Bannkreis ihrer kulturellen Ausstrahlung verharrten, rücken 
ebenfalls ab und bilden ein „Äußeres Proletariat“. Eine harte und scharfe Grenze ist nun 
da, wo vorher unbestimmtes Grenzland war. Die früher einmal schöpferische Minderheit, 
verwandelt durch ihr Betragen, wird zu einer „herrschenden Minderheit“. Aus dieser 
Spaltung ergeben sich Klassenkämpfe. Aufstände herrschen vor, die Selbstbestimmung 
verliert sich. 

In einem vergeblichen Bemühen, die gesellschaftliche Einheit wiederherzustellen, zwingt 
die herrschende Minderheit der Kultur ein vereinheitlichtes politisches Regiment auf: 
einen „Universalstaat“. Wenn die eingeborene herrschende Minderheit dieses Ziel nicht 
erreicht, dann werden auswärtige Kräfte dieses Ergebnis bewirken. Ein von außen auf- 
gezwungener Universalstaat trifft aber immer auf die unversöhnliche Feindschaft der 
Unterworfenen. Alle Universalstaaten versagen letztlich, denn sie sollen eine Situation 
retten, die so nicht mehr zu retten ist. Immerhin, solange sie existieren, mögen sie den 
Anschein von Ordnung und guter Regierung haben. Der Universalstaat läuft, wenn er 
versagt hat, in ein Interregnum aus. Wenn es so weit ist, dann ist der Zerfall in vollem 
Gange. Das „Innere Proletariat“ bildet, indem es aus einer unerträglichen Welt flieht, 
eine „Universalkirche“. Künstlerische Schöpfung ist charakteristisch für diese Entwick- 
lung. Die Kirche ist gewöhnlich fremder Herkunft, und das ist ein Zeichen dafür, daß 
eine Gesellschaft nicht länger selbstbestimmt, sondern abhängig ist. Bevor die Kirche 
jedoch allgemein akzeptiert ist, wird sie, trotz ihrer fremden Herkunft, in eine heimische 


13 


Wayne Altree 


Erscheinung umgebildet. Das „Äußere Proletariat“, eine gänzlich negative Kraft, bildet 
Kriegsbanden, die sich räuberisch im Körper der sverbenden Gesellschaft einnisten; es 
beginnt in einer Völkerwanderung zu rauben und zu plündern. Die herrschende Minder- 
heit entwickelt als ihr charakteristisches Produkt eine Philosophie. Mit dem Absterben des 
Wachstums und dem Vorherrschen des Kampfes wird die Standardisierung zur Regel. 

Gesellschaftliche Spaltungen haben ihre Entsprechung in geistigen Spaltungen. Wer in 
einer Verfallszeit lebt, kann dieser Prüfung in verschiedener Weise begegnen; verschie- 
dene Formen des Verhaltens entwickeln sich. Zu ihnen gehört ein Wunsch, zum ein- 
fachen und natürlichen Leben zurückzukehren („Sich-gehen-Lassen“); oder der Wider- 
stand gegen die gesellschaftliche Unordnung kann sich in einer übermäßigen Selbst- 
disziplin ausdrücken, die eine Kontrolle über äußere Umstände ermöglichen soll („Selbst- 
beherrschung“). Man kann die Niederlage widerstandslos annehmen („Gefühl des Sich- 
Treiben-Lassens) oder persönlich die Niederlage auf sich nehmen und sich für verant- 
wortlich erklären („Gefühl der Sünde“). Der Sinn für Stil, welcher die Differenzierung 
einer Wachstumsperiode charakterisiert, verliert sich in einem unterscheidungslosen Kos- 
mopolitanismus. Kunstformen werden standardisiert und synthetisch; der traditionelle 
Stil wird aufgegeben. Das Merkmal für Religion und Philosophie ist Synkretismus. Das 
Verhalten der herrschenden Minderheit wird „proletarisiert“: indem es die vulgären 
Lebensformen der Massen imitiert. Man sucht nach allgemeinen Werten, nach „Einheit“. 
Der Wirklichkeit sucht man zu entgehen entweder durch eine Flucht in die Vergangenheit 
(„Archaismus“) oder durch eine Antizipation dessen, was kommen soll („Futurismus“). 
All diese Versuche sind zum Fehlschlagen bestimmt, denn sie suchen eine Rettung auf der 
Ebene des Materiellen und in den Kategorien der alten Gesellschaft. Eine wirkliche Lösung 
findet sich nur in den Kategorien einer neuen Gesellschaft, die im Mikrokosmos des 
Geistes erbaut wird und nicht im Makrokosmos der äußeren Welt. Die endgültige Gesell- 
schaft ist die „Civitas Dei* auf Erden, welche die Zeit und das weltliche Denken tran- 
szendiert. 

Dem Prozeß des Zerfalls wohnt ein bestimmter Rhythmus inne. Er läuft nicht einför- 
mig ab, sondern in einem Wechsel von „Flucht“ und „Sammlung“. Die Periode des 
Wachstums ist eine Sammlung; die Zeit der Wirren eine Flucht; der Universalstaat eine 
Sammlung, seine Auflösung eine letzte Flucht. Aber jeder Schlag des Rhythmus hat einen 
kleineren Gegenschlag von Flucht und Sammlung in sich. 

Das letzte Kapitel zeigt den Zerfall des Interregnums, das in Auflösung einmündert. 
Die sterbende Gesellschaft kann gänzlich hinsterben, sie kann auch von einer überleben- 
den Gesellschaft assimiliert werden; oder sie kann aus sich eine „Tochtergesellschaft“ 
gebären, deren Mutter sie dann ist. Der Schoß der neuen Gesellschaft ist die „Universal- 
kirche“ des „Inneren Proletariats“; die Herausforderung, die sie zum Entstehen bringt, 
ist der Klassenkampf der alten Gesellschaft. Die schöpferische Kraft der Universalkirche 
genügt, um diese Herausforderung zu bewältigen; und so erneuert sich der Prozeß von 
Herausforderung und Antwort. Die Heimat der neuen Gesellschaft verrückt die Wiege 
der todgeweihten Gesellschaft. Was einmal Grenze war, wird jetzt Kernland. 


II. Toynbees Zusammenschau der chinesischen Geschichte 


In dieses System bringt Toynbee die Geschichte der einundzwanzig Kulturen, die ihn 
bei seiner Betrachtung beschäftigten, und er findet, daß sie alle in Gestalt und Form 
einander entsprechen. Die Geschichte des chinesischen Volkes nimmt, wenn wir seine 
morphologischen Begriffe anwenden, die folgenden Kulturen an. 

Das untere Becken des Gelben Flusses ist die Heimat der „Sinischen Kultur“. Die 
anfängliche Herausforderung kommt aus der unerfreulichen Beschaffenheit von Land 
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und Klima. Die Unwirtlichkeit der Gegend — eines „wäßrigen Chaos“ — bestand in 
Dschungel und Morast, heftigen Klimagegensätzen und in einem nicht schiffbaren Fluß, 
der im Winter von Eis verstopft war und oft über seine Ufer trat. Hier mußte sich das 
sinische Volk einer „Prüfung von Busch und Sumpf“ unterziehen, und dieser Anreiz war 
der dynamische Faktor, der es den Höhenweg der Kultur beschreiten ließ. Im Süden 
Chinas war kein so heftiger Daseinskampf nötig. Dort blieben die Einwohner, die sich 
rassisch nicht von den Leuten im Norden unterschieden, kulturell unfruchtbar. Der Drang 
zur Kulturschöpfung, der in beiden angelegt war, wurde nur durch die harten Lebens- 
umstände im unteren Becken des Gelben Flusses aktualisiert. So wirkte sich eine Heraus- 
forderung der Umwelt als das Ferment der Kultur aus. 

Die Wachstumsperiode der Sinischen Gesellschaft umfaßte dieim Shih Ching beschriebene 
Ara. Dieser Abschnitt endet mit den katastrophalen Kriegen zwischen Ch’in und Ch’u. 
Mörderische Kriege beschleunigen den Niederbruch der Gesellschaft. Das Jahr 634 v. Chr. 
kann als sein Beginn gelten. Die Zeit der Wirren ist mit brudermörderischen Kriegen 
_ unter den Kleinstaaten der Sinischen Kultur ausgefüllt. Eine Unterbrechung, oder 
Sammlung, tritt ein mit der „Abrüstungskonferenz“ im Jahre 546 v. Chr., wo man ver- 
suchte, die Grundprobleme der sinischen Welt zu lösen. Man erreichte eine Beendigung 
des Kampfes in der „Großen Konföderation“ durch die Hegemonie der beiden großen 
Staaten Ch’in und Ch’u. Der Zerfall setzte wieder ein mit dem Verschwinden von Ch’u 
(538 v. Chr.), und ein neuer Streit um die Macht tobt auf einem vergrößerten Gebiet. 
Das ist die Zeit der „Streitenden Staaten“ (481—221), eine „Zeit intellektueller Kraft 
und selbstmörderischer Politik“. Die äußeren Staaten der sinischen Welt erlangen all- 
mählich die Vorherrschaft, und zuletzt triumphiert Ch’in. 

In dieser chaotischen Zeit erzwingt Ch’in einen Universalstaat, den die Han-Dynastie 
(206 v.Chr. bis 9 n. Chr.) aufrechterhält. Dieser Versuch ist eine institutionelle Ver- 
körperung einer gesellschaftlichen Sammlung nach der „Zeit der Wirren“, eine Epoche, 
in der die Gesellschaft langsam auseinandergerissen wurde. Der Universalstaat erfährt 
ein kleineres Interregnum in der Zeit von Wang Mang (9—23 n. Chr.). Die späteren Han 
sind eine neue Dynastie (25—220 n. Chr.). Der Höhepunkt der Epoche des Universal- 
staates der Kultur wird erreicht während der Herrschaft von Wu Ti (141—86 v. Chr.), 
dem „Nachsommer“ der Kultur. Diese Epoche zeitigt geographische Ausbreitung im 
großen Stil: bis zur Großen Mauer im Norden und über den Jangtse hinaus im Süden. 

Das Versagen des Universalstaats, sinnfällig gemacht durch die Revolution gegen die 
Han-Dynastie im Jahre 172 n. Chr., ist die vierte Katastrophe der „Sinischen Gesell- 
schaft“. Jetzt folgt das Interregnum. Die Hegemonie des „Vereinigten“ Chin bedeutet 
einen vorübergehenden Versuch, die Kultur aus dem Chaos zu retten. Dieser Sammlung 
folgt eine noch chaotischere Periode. Die inneren Kämpfe der Gesellschaft öffnen die Tür 
für die eurasischen Nomaden, die eine Reihe von „Nachfolgerstaaten“ in Nordchina 
gründen. 

Diese Einfälle von außen waren nicht die ersten Schwierigkeiten mit den Nomaden. 
Ursprünglich war die Sinische Gesellschaft durch den Schutzgürtel der Hochländer von 
Shensi und Shansi von nomadischen Eindringlingen getrennt gewesen. Aber der kraftvolle 
Militarismus von Ch’in und Chao hatte diesen Schutzwall zerstört, und von da an stand 
die Sinische Gesellschaft den angriffslustigen eurasischen Nomaden direkt gegenüber. Die 
sinischen Staaten sicherten sich gegen diese Bedrohung durch eine „herkulische“ An- 
strengung. Sie bestand im Bau einer künstlichen Grenze — der Großen Mauer — und 
später in Han Wu-Ti’s kräftiger, „nach vorn gerichteter“ Politik des Steppenkrieges. Aber 
an dieser Grenze ließ sich keine Stabilität erreichen, und allmählich wurden die Feinde 
mächtiger. Die nomadischen Völker setzten den Chinesen nach dem Fall der Chin-Dy- 
nastie (317 n. Chr.) mit steigendem Erfolg zu. 
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Der ständige Druck der Barbaren auf die Außenbezirke der Gesellschaft dient den in 
den Grenzgebieten liegenden sinischen Staaten als Anreiz. Unter diesem Druck reifen 
sie nach und nach so weit heran, daß sie genügend politische Macht haben, das Innere zu 
beherrschen. Es besteht jetzt eine Tendenz, ihre Hauptstädte in das politische Zentrum 
der Gesellschaft, Honan, zu verlegen. Demzufolge ist die Hauptstadt während dieser Zeit 
einmal im Westen und einmal im Osten, denn das klassische Grenzgebiet lag in den 
Tälern des Wei-ho und des Fen-ho. 

Die Völkerwanderung des „Äußeren Sinischen Proletariats“ geht mit der Entwicklung 
einer „höheren Religion“ durch das „Innere Proletariat“ zusammen. Die Kirche nimmt 
die Form des Mahäyäna-Buddhismus an, eines aus Zentralasien importierten Glaubens. 
Während der folgenden Jahrhunderte wird der Buddhismus in eine echt chinesische Reli- 
gion verwandelt. Das letzte Kapitel in der Geschichte der Sinischen Kultur enthält den 
Triumph von Religion und Barbarentum. Die Gesellschaft hat ihren Gnadenstoß emp- 
fangen, das Interregnum endet in Auflösung. Der Zerfall der Gesellschaft hat mit dem 
üblichen Rhtythmus des Abstiegs Schritt gehalten. Es war also folgender Weg gegangen 
worden: Sammlung in der Zeit der Shang (15.—11. Jahrh. v. Chr.) und Chou; Flucht in 
der Zeit der Wirren (634— 221 v. Chr.); Sammlung im Universalstaat der Han-Dynastie 
(206 v. Chr. bis 220.n. Chr.); Flucht in der Epoche der drei Königreiche (220—265 n. Chr.); 
Sammlung in der Chin-Zeit (265—316 n. Chr.); endgültige Flucht in der Epoche der 
barbarischen Nachfolgerstaaten. 

Der Zerfall der Gesellschaft zeigt die während einer solchen Zeit üblichen Formen des 
Denkens und Verhaltens. Archaismus tritt in der Philosophie des Konfuzius hervor, in- 
sofern als in ihr die Vergangenheit geehrt und eine ritualisierte Etikette beachtet wird. 
Ein Gefühl für Einheit zeigt sich im Taoismus, wo man, indem man „den Weg“ verfolgt, 
nach dem Einen im All strebt. Ch’in Shih Huang-ti’s Bücherverbrennung (213 v. Chr.) 
ist ein für den „Futurismus“ symbolischer Akt; in der Han-Zeit tendieren Philosophie 
und Religion deutlich zum Synkretismus; in Politik und Kunst tritt Standardisie- 
rung ein. 

Auf den Resten der erledigten „Sinischen Kultur“ erhebt sich eine neue „Tochter- 
gesellschaft“, die „Fernöstliche“. Sie ist durch die höhere Kirche des „Inneren Sinischen 
Proletariats“ an die alte Gesellschaft als ihre „Mutter“ angeknüpft. Geographisch gesehen, 
verändert die neue Kultur in einer charakteristischen Weise das Heimatgebiet der alten. 
Die früheren Grenzen des sinischen Staates markieren jetzt den Kernbezirk der 
Fernöstlichen Kultur, die sich in allen Himmelsrichtungen nach außen streckt, besonders 
aber nach Süden über den Jangtse hinaus. Diese physikalische Übertragung der chinesi- 
schen Kultur auf „neuen Grund“ wirkt als eine Herausforderung, die in dieser Gegend 
ein kulturelles Aufblühen anregt, wodurch dann in den folgenden Jahrhunderten der 
Süden über den Norden das kulturelle Übergewicht erlangt. 

Das „Goldene Zeitalter“ der Fernöstlichen Kultur ist unter der T’ang-Dynastie (618 
bis 906). Der Niederbruch dieser schöpferischen Zeit erfolgt durch die selbstmörderischen 
Bürgerkriege, die während der Regierung von Ming Huang toben. Hier liegen Abstieg 
und Verfall. Eine zeitweise Sammlung unterbricht die Zeit der Wirren in der Sung- 
Periode (960—1279). In politischer, technischer, und künstlerischer Hinsicht bedeutet 
diese Dynastie einen Wiederaufstieg, aber die Atempause ist nur kurz. Die Regierung 
von Hui-tsung markiert den Beginn eines neuen Abstürzens durch den Ansturm der 
kriegerischen eurasischen Nomaden, der Khitan, der Jurchen und endlich der Mongolen. 
Der barbarische Eindringling wird rasch sinisiert und bleibt es. Nur die Mongolen mit 
ihrer eigenen Kultur und Hautfarbe bleiben immun gegenüher der Anziehungskraft der 
chinesischen Kultur. 

Die Gründung eines Universalstaates durch die Mongo! n (1280—1368) schließt die 
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Zeit der Wirren ab. Diese Einheit wird der durcheinandergebrachten Gesellschaft von 
außen aufgezwungen, denn die herrschende Minderheit der fernöstlichen Kultur besitzt 
nicht genügend Vitalität für eine derartige ‘Aufgabe. Der „Nachsommer“ ist die Zeit 
Kublai Khans. Aber auf die Dauer gesehen, wird die fremdstämmige Herrschaft den 
Chinesen verhaßt, und eine Reaktion der Einheimischen stürzt die Dynastie. Jedoch 
gelingt es den Ming (1368—1644) nicht ganz, China in einem Universalstaat wieder zu 
ordnen. Ein anderer Eindringling aus der Fremde hat Erfolg, indem eine zweite barba- 
rische Herrschaft durch die Mandschus (1644—1911) aufgezwungen wird. Die Regierung 
der Mandschu paßt zum chinesischen Geist besser als die der Yüan, weil die Ch’ing-Dy- 
nastie sich sehr bemüht, örtliche Sitten zu beachten und keinen auswärtigen Einflüssen 
nachzugeben. So haben sie dort Erfolg, wo die Mongolen versagten. Der Nachsommer 
des zweiten Universalstaates kommt mit den Regierungen von K’ang Hsi und Ch’ien 
Lung. Indem im Jahre 1851 Hung Hsiu-ch’üan nach der Macht greift, setzt der 
Winter ein. 

_ Die Geschichte der Fernöstlichen Kultur hat den normalen Gang von Zerfall und Auf- 
lösung nicht eingehalten. Die Entwicklung ist steckengeblieben. Der Niederbruch der 
Gesellschaft sieht eher nach „Versteinerung“ als nach endgültiger Auflösung aus. Diese 
Abweichung von der Norm findet sich nur noch in einer anderen Gesellschaft, der ägypti- 
schen, die, und das ist interessant, ihre Bürokratie aus den literarisch Gebildeten rekrutierte. 
Die Abweichung erklärt sich durch den Einbruch des Westens nach der Ming-Zeit. Man 
kann sie in den Bemühungen der Jesuiten sehen, die das Christentum zur Universalkirche 
der verfallenen Gesellschaft machen wollten. Der Versuch scheiterte durch das Ein- 
greifen des Papstes während des sogenannten Ritenstreites: er verhinderte die Über- 
setzung des christlichen Dogmas in die traditionelle religiöse und philosophische Rede- 
weise der Chinesen, und eine solche Übersetzung ist notwendig, wenn ein religiöser 
Glaube als Grundlage einer Universalkirche akzeptiert werden soll. So bleibt die Ge- 
sellschaft ohne die Universalkirche, die eine neue Kultur hervorbringen könnte. 

Die gegenwärtige Anarchie in China, die man von dem Beginn des Verfalls der Ge- 
sellschaft vor neunhundert Jahren unterscheiden muß, erklärt sich durch den westlichen 
Druck, der das Land völlig durcheinandergebracht hat. Heute hat China ein neues 
Grenzgebiet: eine Meeresgrenze an der Küste. Hier ist die neue Gegend des heftigsten 
Drucks. Wie früher liegt die Hauptstadt des Landes im Zentrum dieses Gebietes, in 
Nanking. Die Grenzmark der „Sinischen Gesellschaft“ lag im Nordwesten. Ehe die west- 
liche Vorherrschaft begann, war die nördliche Grenzgegend die Mark der fernöstlichen 
Gesellschaft. Demzufolge blieb die Hauptstadt in Peking, in dem politischen „Schlüssel- 
gebiet“. Heute, wo es keine Bedrohung durch Nomaden mehr gibt, ist der Norden nicht 
länger das Druckgebiet, das die politische Macht zur Unterwerfung des Inneren erzeugt. 

Heute sieht es so aus, vermutet Toynbee, als ob die „Fernöstliche Kultur“ von der 
allumfassenden „Großen Gesellschaft“ der westlichen Welt aufgesogen werden könnte, 
doch darf man den endgültigen Abschluß dieser Kultur nicht voreilig aus zeitgenössischen 
Ereignissen herauslesen. Vielleicht wird die Herausforderung, die sich durch das Ein- 
dringen der Fremden stellt, neue schöpferische Antworten hervorrufen, die eine neue 
Wachstumsperiode einleiten. Die T’ai-p’ing und die Boxer-Aufstände sowie die fremden- 
feindliche Bewegung von 1924 weisen darauf hin, daß Schlag und Druck von außen 
immer noch das chinesische Volk zu erneuter Anstrengung und zum Glauben an seine 
besondere Bestimmung erwecken können. 


III. Die Bedeutung von ToynbeesSystem für die chinesische Geschichte 
Wir haben nun zu fragen, ob Toynbees Auffassung von der Entwicklung der chinesi- 
schen Kultur mit den allgemein angenommenen Gegebenheiten der chinesischen Geschichte 
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übereinstimmt. Wenn wir diese Frage mit Ja beantworten können, dann, wie gesagt, wird 
sein System entscheidend gestützt, wohingegen es eine negative Antwort fragwürdig 
machen würde. Eine genauere Betrachtung zeigt nun, daß die Tatsachen mit seiner Theorie 
nicht übereinstimmen. Um diese Behauptung zu bestätigen, werden unten einige Beispiele 
zu ihrer Bekräftigung vorgeführt. 


a) Die „Herausforderung“ des Gelben-Fluß-Beckens 


Den Aufstieg der Kultur im unteren Becken des Gelben Flusses sieht Toynbee als eine 
Antwort auf die Herausforderung, welche hartes Klima und unwirtliches Terrain den frü- 
hen Chinesen stellten, indem sie ihnen eine Prüfung von Sumpf, Morast und Überschwem- 
mung auferlegten. Toynbee bezieht seine Darstellung dieser schwierigen Lebensbedingun- 
gen aus Masperos „La Chine Antique“, der seinerseits sich auf Mencius stützt. Nach dem 
Bericht des Mencius bewältigte der Kaiser Yü den rauhen Boden Nordchinas, indem er 
ihn durch seine Pioniertaten zum Ackerbau geeignet machte. Auf Grund dieser Überliefe- 
rung nun beschreibt Toynbee den Norden als ein „hartes“ Land, das eine Kultur ins 
Leben rief: im Gegensatz zum Süden, der „weich“ und demzufolge steril war. Seine all- 
gemeine These, daß widrige Umstände zur Kultur anreizen — wobei er die Formel von 
„Herausforderung“ und „Antwort“ gebraucht —, wird durch diese Darstellung bestätigt. 

Leider stimmt sie nicht mit den Tatsachen überein. Wie moderne Gelehrte gezeigt 
haben, ist der Kaiser Yü der volkstümliche Held einer südlichen Sage, die erst später 
von den Leuten im Norden aufgenommen wurde?. Die physikalischen Bedingungen, die 
in der Sage von Yü beschrieben werden, gelten also für den Süden und nicht für den 
Norden. Das ergibt nun eine schwere Unstimmigkeit in Toynbees Beweisgang. Nach dem, 
was er zeigt und wozu ihn seine Theorie zwingt, hätte Toynbee die Wiege der chinesi- 
schen Kultur unterhalb des Jangtse finden müssen. Dann hätte er sich in Übereinstimmung 
befunden mit einem modernen chinesischen Gelehrten, der schreibt: „Das morastige, von 
Dschungel bedeckte Tal des Jangtse im alten China muß den frühen Siedlern unendlich 
mehr Schwierigkeiten gemacht haben als die nördlichen Steppen und der Gelbe Fluß 
Hoang-ho.“ ® 

Gleichgültig, welche Bodenbeschaffenheit in Südchina vorherrschte: Toynbees Beschrei- 
bung des Gelben-Fluß-Beckens ist falsch. Es war keine „harte“ Gegend; es bot keine 
Schwierigkeiten. Aus dem, was wir gegenwärtig wissen, geht hervor, daß Nordchina in 
alter Zeit auf große Strecken hin aus offenem Grasland bestand. Es gab wenig Bewaldung. 
Der Boden war lößhaltig und leicht nutzbar. Der Gelbe Fluß mit seinem schweren 
Schlammgehalt war ein bedeutender Fruchtbarkeitsfaktor. Außerdem war die Gegend 
wohl bewässert. Daß es dort ausgedehntere Sümpfe gegeben haben sollte, ist kaum anzu- 
nehmen, denn der Löß ist nicht fest genug, um dem Wasser zu widerstehen, und Räder- 
fuhrwerke wurden schon von den frühesten Zeiten an vielfältig gebraucht‘. Man hat 
auch festgestellt, daß damals das Klima wärmer war als heute. Die Orakelknochen, auf 
denen sich viele Hinweise auf das Wetter finden, enthalten nur eine einzige Erwähnung 
von Schnee. Die Wachstumszeit der Vegetation war damals viel länger als gegenwärtig, 
und Tiere, die warmes Wetter brauchen, wie Elephant, Tapir, Rhinozeros, Wasserbüffel, 
herrschten vor®. „Das Klima“, sagt Karl Wittfogel, „ähnelt dem, das heutzutage in ge- 
wissen wärmeren Gegenden entlang des Jangtse herrscht.“ ® 


® Chao-ting Chi, Key Economic Areas (1936) S. 47. *° Ebd. S. 129. 

“4 V.K. Ting, Professor Granet’s „La Civilisation Chinoise“, in: Chinese Social and Poli- 
tical Science Review 15, S. 267/269. 

® K.A.Wittfogel, Meteorological Records from the Divination Inscriptions of Shang, in: 
Geographical Review 30 S. 110/133. 

6 Ebd., S. 176. 
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V. K. Ting beschreibt den Aufstieg der chinesischen Kultur zuverlässig mit Ausdrücken, 
die von Toynbees Begriffen sehr differieren, wenn er sagt: „Diese durchgehende Land- 
schaft von Halbsteppe, die sich vom Meer bis nach Turkestan erstreckte, frei von Heide, 
Wald, Sumpf, dem Ackerbau und dem Verkehr von Räderfuhrwerken günstig, ermöglichte 
eine frühe Besiedlung und eine beständige Ausbreitung der Kultur.“? Tings Beschrei- 
bung dieser Gegend findet eine Bestätigung in dem, was Latourette sagt: „Doch war die 
nördliche Ebene der Kultivierung günstig, da sie, mit Ausnahme einiger weniger Sand- 
und Alkalistrecken, sehr fruchtbar ist. Zusammen mit einer kleineren Ebene im Tale des 
Wei, eines Nebenflusses des Hoangho, war sie die Gegend, in der sich die Kultur ent- 
wickelte, die das übrige China gestaltete.“ ® Genau so sagt C. W. Bishop, daß diese Ge- 
gend „sehr geeignet war, der Sitz einer hohen Kultur zu werden“ ®., 

Wenn man diese Tatsachen betrachtet, wird es schwer, den Aufstieg der chinesischen 
Kultur mit Toynbees Begriffen — als eine „Antwort“ auf die „Herausforderung“ der 
unwirtlichen Umgebung — angemessen zu erklären. Sein System verliert jedenfalls in- 
‚soweit an Überzeugungskraft, als er das Schicksal der Chinesen benutzt, um seine Behaup- 
tung, Kultur entstehe ursprünglich aus einer Herausforderung der physikalischen Um- 
welt, zu stützen. 


b) Die Shang- und frühe Chou-Epocheals Zeit des Wachstums 


Wie in Abschnitt II gezeigt, möchte Toynbee uns glauben machen, die Zeit des Wachs- 
tums der Sinischen Gesellschaft sei der Abschnitt der chinesischen Geschichte gewesen, der 
vor 634 v. Chr. liegt. Die Kennzeichen einer solchen Epoche sollen, wie wir uns nach dem 
Rezept dieses Historikers vorstellen müssen, Selbstbestimmung, Differenzierung und 
wachsende Geistigkeit der kulturellen Entwicklung sein. Eine Periode des Wachstums 
ist autonom; sie lebt in und aus sich selbst. Darüber hinaus beginnt das eigentliche Wachs- 
tum aufzuhören, je stärker die Einflüsse von außen werden. Wirkliches Wachstum kann 
nur eine Funktion des schöpferischen Elans der schöpferischen Minderheit der betreffen- 
den Gesellschaft sein. Weiter soll diese Periode eine Zeit der gesellschaftlichen Harmonie 
sein, eine Zeit, wo die Minderheit führt und die Massen, sowohl innen als auch an der 
Peripherie, friedlich tolgen. 

Diese notwendigen Kennzeichen lassen sich nur außerordentlich schwer in jenem Ap- 
schnitt erkennen, den Toynbee zur Wachstumsperiode der Sinischen Kultur macht. Die 
chinesische Gesellschaft vor den östlichen Chou war nicht autonom oder selbstbestimmt, 
sondern empfing vielmehr ihre Kultur aus fremden Quellen 1%. Ohne Zweifel entwickelte 
sich die chinesische Kultur in diesem Zeitabschnitt nicht aus heimischen Kräften. Die 
geographische Lage der frühen Chinesen in Nordchina setzte sie notwendigerweise schon 
von Anfang an dem Kontakt mit anderen Völkern aus!!. Ungehindert kamen ins nord- 
westliche Grenzland Anreize von älteren westlichen Kulturen über die Steppe, wobei die 
Nomaden oft als Vermittler dienten. „Die alten Kulturen Eurasiens“, sagt V.K. Ting, 
„hatten ohne Frage viel kulturelles Kapital gemeinsam.“ !? Die Straße der kulturellen 
Vermittlung ging von Zentralasien, das damals volkreicher war als jetzt, durch das 
Tarimbecken, von da nach Kansu und in das Tal des Gelben Flusses. Immer wenn sich 
im Leben Westasiens etwas Wichtiges verändert hatte, dann wurden kulturelle Impulse 
über die Straße gebracht'3. 


? Ting, op. cit., $. 269. 

8 K. S. Latourette, The Chinese. Their History and Culture (1946) S. 6. 

® C. W. Bishop, The Rise of Civilization in China with Reference to Its Geographical As- 
pects, in: Geographical Review 22, S. 617. 

10 V, K. Ting, How China Acquired Her Civilization, in: Sophia Ch’en Zen, Symposium on 
Chinese Culture (1931) S. 11. 

11 Bishop, op. cit., S. 617. 12 Ting, op. cit., S. 12. 13 Bishop, op. cit., S. 617. 
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Dieser äußeren Welt entstammt die polychrome Töpferarbeit, die man in der Yang- 
shao-Kultur des frühen China gefunden hat. Diese chalkolithische Gesellschaft bewohnte 
die oberen und mittleren Abschnitte im Tal des Gelben Flusses, welche Gegenden für 
fremden Kontakt besonders empfänglich waren. China muß also notwendigerweise nach 
demi3. vorchristlichen Jahrtausend Verkehr mit. dem, Westenjgehabt,haben. Um 2000'v.Chr. 
treten Bronzearbeiten reiferen Charakters in China auf, ohne daß ein Zeugnis für eine 
vorhergehende &hinesische Entwicklung vorhanden wäre. Die komplizierte Technik der 
Bronzebearbeitung muß also von anderswo gekommen sein. Man erkennt auch heute den 
Ursprung archaischer Motive in Skytho-Sibinischen Zeichnungen !*. Maßgebliche Gelehrte 
glauben, daß die Kunst der Weissagung, das Schreiben mit Hieroglyphen, der Kalender 
und das chinesische Datierungssystem Entlehnungen waren 15. Die chinesische Astronomie 
wurde schon sehr früh durch die Entwicklung dieser Wissenschaft in Indien beeinflußt. 
Die meisten Haustiere, Pflanzen und Nahrungsmittel der Chinesen wurden importiert !®. 

Es scheint nicht möglich, die frühe chinesische Gesellschaft als eine in sich selbst gegrün- 
dete Wesenheit, die sich allein auf Grund ihrer eigenen schöpferischen Kraft entwickelt, 
anzusehen. Demzufolge ist eines der wesentlichen Kriterien für Wachstum in Toynbees 
Goldenem Zeitalter der Sinischen Gesellschaft nicht auffindbar. Darüber hinaus gibt die 
Tatsache, daß die chinesische Gesellschaft weder ganz aus sich selbst entstand, noch sich 
allein bestimmte, einen besseren Hinweis, als Toynbees Theorie bieten kann, auf die 
Gründe dafür, daß die chinesische Kultur sich zuerst im Norden und nicht im Süden 
erhob. Es waren die kulturellen Anregungen der Fremde und nicht die Herausforderung 
der heimischen Gegend, die sehr wahrscheinlich den ursprünglichen Anstoß gegeben haben. 
Der Süden war solchen Anregungen nicht zugänglich und blieb deswegen unbewegt. 

Auch die anderen Erscheinungen, die Toynbee für eine Wachstumszeit benötigt, schei- 
nen nicht gegeben zu sein. In dieser Zeit sollte es gesellschaftliche Harmonie geben, keinen 
inneren Kampf, und eine fortschreitende Entwicklung zu höherer Geistigkeit. Die Wirk- 
lichkeit des alten China sah ganz anders aus. Die Masse der Bevölkerung bestand aus 
Leibeigenen, die ihre neolithische Kultur durch die ganze Periode hindurch unberührt 
erhielten!?, Die Massen wurden grausam unterdrückt. Die Shang waren kriegslustig !8, 
wie wir aus den Orakelknochen wissen, die ständig von Kampf und Kriegsvorbereitung 
sprechen 1%, Die Unterwerfer der Shang, die Chou-Dynastie, zeichneten sich noch mehr 
durch ihren kriegerischen Geist aus. Das „Buch der Oden“ enthält sechs verschiedene aus- 
gewählte Abschnitte, die sich ausschließlich mit Krieg und Kriegskunst befassen. Wie die- 
ses klassische Werk zeigt, war die militärische Organisation in großem Stile durchgeführt 
und sehr leistungsfähig. Räubereien und Kleinkrieg gehörte bei benachbarten Stämmen 
zur Tagesordnung. Der Shang-Staat wurde durch Gewalt eingerichtet und gehalten ?®, 
und die Chou regierten mit einem System des kriegerischen Feudalismus. Man brachte 
Menschenopfer; die Sklaverei war allgemein Brauch. Wie wir wissen, war die Religion 
verhältnismäßig primitiv sowohl in ihrem Gehalt als in ihrer Praxis. 

So sah das Leben im frühen China aus; und es ist schwierig, dieses Bild mit Toynbees 
Vorstellungen der Wachstumsperiode in Einklang zu bringen. Seine Thesen werden von 


s 1 P. W. Yetts, Links between Ancient China and the West, in: Geographical Review 16, 
. 614. 

Being op. cit.,.S.12. 

" C. W. Bishop. Early Culture Contacts between China and the West, in: Geographical 
Review 23, S. 153. 

17 Bishop, op. cit., $. 629. 

18 L. C. Goodrich, Antiquity to the Fall of Shang, in: H. F. MacNair, China (1946) S. 51. 

1 H.G. Creel, Soldier and Scholar in Ancient China, in: Pacific Affairs 8, S. 339, 

20 Creel, ebd., S. 339. 
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dem, was wir erkennen können, nicht gestützt. In dieser Epoche Chinas läßt sich wohl 
kaum eine Zeit der Selbstbestimmung, Harmonie, des Friedens und höheren geistigen 
Lebens sehen. Tatsächlich hat man die Kultur dieser Zeit mit den folgenden kräftigen, 
aber gut fundierten Worten beschrieben: „Es war eine grausame und komplizierte feudale 
Gesellschaft, noch bedrückt von den Schrecken, die den Geist des Primitiven ängstigen; 
und, was noch schlimmer ist, sie lebte dahin unter dem System eines blutdürstigen Ge- 
setzes, in einem fortwährenden Zustand von Privatkrieg, wobei sich eine Lust für noch 
nie dagewesenen Massenmord hemmungslos austobte.“ #1 


c) Ursprung der Zeit der Wirren 


Die Sinische Gesellschaft, so wie sie Toynbee sieht, bricht im Jahre 634 v. Chr. nieder. 
Dieser Niederbruch wird durch brudermörderischen Krieg beschleunigt. Aber wer einen 
grundlegenden Unterschied zwischen den Perioden vor und nach 634 v. Chr. sehen will 
— der darin bestünde, daß Krieg in der späteren Periode vorherrscht —, der sieht einen 
Unterschied, der durch die historischen Tatsachen nicht gegeben ist. Aus den Quellen, die 
-oben zitiert wurden, geht hervor, daß in der früheren Epoche Krieg endemisch und an 
der Tagesordnung war. In Toynbees „Zeit der Wirren“ geschieht weiter nichts, als daß 
die Kämpfe sich ausbreiten und intensiver werden. Der Unterschied zwischen beiden 
Perioden ist graduell, nicht qualitativ. Die Intensität des Kampfes nach dem 7. Jahr- 
hundert v. Chr. erklärt sich nicht, wie Toynbee will, aus einem Verlust des Elans bei den 
Führenden, sondern daraus, daß materielle Umstände den Führenden ein wilderes und 
ausgedehnteres Kriegführen ermöglichten. 

Die Produktion der Landwirtschaft stieg kräftig an. Diese Entwicklung ergab sich aus 
damals zuerst gebrauchten Neuerungen, wie der Verwendung von eisernen Werkzeugen, 
Zugtieren, Bewässerung und Düngung. Die größere Produktion bedeutete größere Über- 
schüsse. Ein stetiges Wachsen der Städte führte zur Marktwirtschaft, und die landwirt- 
schaftliche Produktion steigerte sich an Masse und Wert. Die in Scheunen aufgestapelten 
Überschüsse wurden demzufolge verlockende Kriegsbeuten. Zur selben Zeit erschien das 
Land begehrenswerter, und die Vornehmen suchten ihre Güter zu vergrößern, oft durch 
Gewalt. Es standen mehr Soldaten zur Verfügung, da der einzelne Leibeigene jetzt in 
größerer Menge produzieren konnte; und die Einführung der Grundsteuer, an Stelle der 
überlieferten Kopfsteuer, machte den Adel weniger interessiert daran, seine Bauern auf 
dem Grund festzuhalten, damit sie so ihre Steuern herausarbeiteten. Die Bevölkerung 
wuchs, und die Ausbreitung der Staaten schuf stärkere Spannungsmöglichkeiten. Auch 
veränderte sich der Charakter des Krieges durch die Verwendung großer und beweglicher 
Kavallerieeinheiten. Die Grenzstaaten begannen im Leben Chinas eine größere Rolle zu 
spielen, und dadurch steigerte sich die Rücksichtslosigkeit des Kriegführens; denn diese 
Staaten hatten sich in einem Zustand endloser Grenzstreitigkeiten entwickelt, und sie 
waren stets bereit, ihre Interessen durch kriegerische Mittel zu fördern. Die Ausführung 
von Projekten zur Wasserkontrolle, wie des berühmten Cheng-kuo-Kanals in Ch’in, gab 
gewissen Staaten genügend konzentrierte wirtschaftliche Macht, um längere Konflikte 
durchzustehen. Wenn wir die Sache so ansehen, verstehen wir die Intensivierung des 
Kriegführens während jener Epoche leichter. Wir können sie nicht daraus erklären, daß 
die Natur der Menschen sich verändert hätte, mag auch Toynbee abstreiten, daß tech- 
nische Entwicklungen etwas damit zu tun gehabt hätten. 

d) Die Rolle der herrschenden Minderheit 

Toynbee sagt — wozu ihn seine Theorie zwingt —, die herrschende Minderheit der 
sinischen Welt hätte ihrer Gesellschaft einen Universalstaat gewaltsam aufgezwungen, 


21 Rene Grousset, China (1935). 
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nachdem sie niedergebrochen sei, um so die Katastrophe der Auflösung zu verhüten. Doc 
kann diese Auffassung nicht überzeugen. Wer zwang die Hegemonie der Ch’in- und 
Han-Dynastie auf? Sicherlich nicht die feudale Klasse der vorhergehenden Periode, die 
einzige Klasse, die Toynbees „Herrschender Minderheit“ entsprechen würde. Der feudale 
Adel war gegen 221 v. Chr. praktisch ausgelöscht, und wer davon noch übrig war um 
diese Zeit, kämpfte mit aller Macht gegen das Reich, in der Erkenntnis, daß die kaiser- 
liche Herrschaft den Interessen der alten Aristokratie strikt zuwiderlief. „Die chün-tzu 
der eroberten Königreiche“, sagt ein historischer Bericht, „widersetzten sich einmütig dem 

’in Reich und dem zentralisierten Staat.“ ®® Der Gründer des Reiches wußte sehr wohl, 
wie feindlich ihm die Reste der alten „Herrschenden Minderheit“ waren, und brachte des- 
wegen die besiegte Aristokratie in seine Hauptstadt in Hsien-yang, wo sie unter scharfer 
Aufsicht zu leben hatte, 

Während der Chan-kuo-Zeit verfiel der Feudaladel allmählich. Die Kriege dieser 
Epoche verstärkten beständig die Kraft der Fürsten auf Kosten der großen Herren. So 
lange China noch ein Haufen von Kleinstaaten war, fanden die Adligen jedes Einzel- 
staates Sicherheit in einem Gleichgewicht zwischen ihrer Macht und der des Fürsten. Sie 
hatten demnach ein begründetes Interesse am politischen Separatismus. Als einige Staaten 
die Vorherrschaft erlangten, wuchsen Einfluß und die Macht ihrer Fürsten, und die Kraft 
des Adels ging entsprechend zurück. Außerdem wurde der Feudaladel durch die neuen 
wirtschaftlichen Entwicklungen geschwächt, die mit dem Anwachsen der landwirtschaft- 
lichen Produktion — wie oben beschrieben — zusammengingen. Die kleineren Adligen 
waren, als Träger von Afterlehen, näher am Land selbst und konnten daher ihre Güter 
wirksamer aufbauen. So stieg eine neue rivalisierende Klasse auf; sie stützte sich auf 
ihren Reichtum. Die Einführung von privatem Landbesitz wie die Einführung der Grund- 
steuer wirkten sich dahin aus, daß das feudale Gütersystem, das sich auf persönliche Dienst- 
leistungen gründete, zerstört wurde. Endlich waren die Reihen des Adels allmählich 
durch Kriege gelichtet worden. 

So war es nicht der Feudaladel, sondern eine neue Klasse politischer und militärischer 
Abenteurer, die im Endkampf um die allgemeine Macht die große Rolle spielte. Die 
Männer, die wirklich das Han-Reich gründeten, waren plebejischer Herkunft, „unwissende 
Emporkömmlinge“ aus den „ungebildeten Klassen“, wie sie Hu Shih nennt*“. Einer der 
Hauptratgeber Liu Pangs war, wie wir erfahren, Sang Hung-yang, der Sohn eines kleinen 
Ladenbesitzers 5. 


e) Das Problem des Wachstums in der späten Chou- und der Han-Zeit 

In Toynbees historischem Schema sind die späte Chou-Dynastie sowie das Han-Reich 
Zwischenfälle im unvermeidlichen Abstieg einer zerfallenden Gesellschaft. Es gibt aber 
gute Gründe, die Sache anders anzusehen. Es spricht kaum etwas dagegen, die späte Chou- 
Zeit als eine Periode des Wachstums und der Ausbreitung in Chinas kultureller Ent- 
wicklung zu sehen. Wachstum und Ausbreitung zeigen sich in der Entwicklung des Han- 
dels, des städtischen Lebens, der wirtschaftlichen Produktion, der Bevölkerung und end- 
lich in der großen geistigen Lebendigkeit dieser Zeit. Die Epoche trägt die Kennzeichen 
eines sehr eigenartigen und komplexen Zeitalters. Das Leben Chinas beginnt seinen Hori- 
zont zu erweitern, es fügt sich nicht länger in die enge, bornierte, konventionalisierte 
Form der feudalen Kultur, die das alte China vererbt hatte. 


?2 C.P. Fitzgerald, China, A Short Cultural History (1935) $. 139. 


®® H. T. Lei, The Rise of the Emperor System in Ancient China, in: Chinese Social and 
Political Science Review 20, S. 257. 


?* Hu Shih, Religion and Philosophy, in: Symposium on Chinese Culture, S. 38. 
25 Fitzgerald, op. cit., S. 166. 
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So betrachtet, wird die späte Chou-Zeit zu einer revolutionären Epoche, in der die 
einengende Schale des Feudalismus zerbricht. Es geht alles darauf hin, das Leben in grö- 
ßerem Maßstab durchzuorganisieren und so aus den kleinlichen Schranken und Erforder- 
nissen des primitiven Feudalismus auszubrechen. Um in Toynbees Begriffen zu sprechen: 
die „Herausforderung“ für die späte Chou-Zeit ist lokal beengter Feudalismus, die „Ant- 
wort“ darauf ist Hinstreben zu kultureller Ganzheit. 

Von demselben Standpunkt aus können wir auch das Han-Reich als einen neuen und 
schöpferischen Abschnitt ansehen. Die Han-Zeit ist sicher nicht, wie Toynbee behauptet, 
eine Epoche konservativen Stillstands, vielmehr gibt sie China eine neue Richtung. Die 
späte Chou-Zeit zerstörte den Feudalismus und schuf die Möglichkeit einer reicheren 
Kultur, welche einen veralteten Lebensstil ablösen sollte. Der nachfolgenden Dynastie 
stellte sich die Aufgabe, diese Chance zu benutzen, um den neuen Impulsen in der chine- 
sischen Gesellschaft einen angemessenen Ausdruck zu geben. In der späten Chou-Zeit 
wurde die Grundform des späteren chinesischen Denkens skizziert und der Feudalismus 
abgeschafft. In der Han-Zeit begannen die Grundlinien des gesellschaftlichen und politi- 


„schen Lebens in China zum ersten Male ihre Form zu finden. Es folgen darauf unmittel- 


bar große Prosperität, neue Ideen, Fortschritte in der Kunst, Neuerungen in der Religion. 
Beide Epochen hatten sich mit Herausforderungen auseinanderzusetzen, beide antworte- 


ten schöpferisch. Wer sagt, daß es in ihnen kein Wachstum gab, raubt diesem Wort seinen 
Sinn. 


f) Die Rolle des Buddhismus 


Nachdem die Sinische Gesellschaft in den Zustand des Interregnums eingetreten war, 
mußte sie, nach dem Urteil von Toynbee, die Abwanderung des „Inneren Proletariats“ 
erleben; dieses formte sich aus dem Mahäyäna-Buddhismus eine höhere Religion. Hier 
haben wir nun eine weiteres Beispiel dafür, daß die Formel nicht mit den faktischen 
Gegebenheiten der chinesischen Geschichte übereinstimmt. Der Buddhismus in China 
wurde nicht als eine proletarische Religion entwickelt. Dieser Glaube wurde, als er nach 
China kam, fast ausschließlich von höfischen Kreisen kultiviert. Die Massen fanden sich 
nicht zu ihm hingezogen 2%. 

Im Jahre 65 n. Chr. war ein kaiserlicher Prinz Buddhist geworden. 165 nach Chr. 
wurde ein Kaiser bekehrt?”. „Um die Zeit von 300 n. Chr. sprachen alle chinesischen 
Intellektuellen über ihn (den Buddhismus) als das großartigste philosophische System, 
das je von Menschengeist erfunden sei“, schreibt Hu Shih®®. Der Buddhismus bekam sei- 


nen ersten großen Antrieb, als ihn die Toba-Wei-Dynastie 453 n. Chr. offiziell annahm. 


Die tatarischen Eindringlinge, welche die Klasse der konfuzianischen Gelehrten nach 
Süden getrieben hatten, stellten buddhistische Mönche ein als die einzige Gruppe von 
literarisch Gebildeten, die eine Bürokratie zu formen imstande war. 

So kann man sagen, daß der Buddhismus seine früheste und entscheidende Stütze von 
den eindringenden Barbaren erhielt; sie herrschten in der Gegend oberhalb des Jangtse: 
Toynbee beschreibt sie als „Äußeres Proletariat“. Man weiß von Kaisern, die während 
der Sechs Dynastien Mönche wurden. Liang Wu-ti dankte ab und ging in ein Kloster. Die 
Einführung des Buddhismus in Tibet erklärt sich weitgehend aus der Missionstätigkeit 
der kaiserlichen Prinzessin Wen-ch’eng, und in der Regierung des südlichen Ch’i herrsch- 
ven die Buddhisten. 

Wir sehen also, es waren nicht die Massen, die den Buddhismus nach China brachten 
oder ihm nach seiner Ankunft zum Wachsen verhalfen. Ihn trugen vielmehr Kaiser, Ge- 


26 H, T. Lei, Periodization: Chinese History and World History, in: Chinese Social and 
Political Science Review 20, S. 481. 
27 Hu, op. cit., S. 47. 28 Ebd., S. 47. 
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lehrte, Staatsmänner, die Klasse also, die Toynbee als die herrschende Minderheit ansehen 
möchte. Hu Shih beschreibt die Gründung der frühen Ch’an-Schule des Buddhismus und 
sagt dabei: „Es ist außerordentlich bezeichnend, daß die erste chinesische Buddhistensekte 
von höchster Schlichtheit war, und diese Sekte wurde nicht vom einfachen Volk, sondern 
von einem gelehrten Mönch, der für seine großen Kenntnisse hohes Ansehen genoß, ge- 
gründet.“ 2° Die erste buddhistische Sekte, die auch im Volk zahlreiche Anhänger fand, 
war diejenige, die sich dem Kulte des Amitäbha widmete, und sie entfaltete ihre eigent- 
liche Wirksamkeit erst zur Zeit der späteren T’ang-Dynastie — lange nachdem die „Fern- 
östliche Gesellschaft“ angeblich geboren war. Man sollte auch nicht vergessen, daß der 
Buddhismus nie die einzige Religion irgendeines Teiles der chinesischen Massen war, da 
er sich mit Taoismus und Konfuzianismus immer in deren Loyalität teilen mußte. Nie- 
mals entthronte er die älteren Götter oder die Ahnenverehrung. 

Die Einführung des Buddhismus geht nicht auf einen tiefinneren religiösen Drang des 
chinesischen Volkes zurück, sondern er kam deswegen nach China, weil er damals fest in 
Zentralasien Fuß gefaßt hatte und weil sich Menschen, die einen sicheren Instinkt fürs 
Missionieren besaßen, zu ihm bekannten. Als er einmal nach China gekommen war, da 
war es weitgehend das Ansehen, das er in höheren Gesellschaftskreisen genoß, welches 
ihm Anhänger unter dem Volke verschaffte 3%. Es heißt darum die Geschichte Chinas ent- 
stellen, wenn man behauptet, die „Fernöstliche Kultur“ sei aus einer volkstümlichen 
religiösen Bewegung, zur Zeit des Verfalls der „Sinischen Gesellschaft“ entstanden. 


g) Die „geographische Verrückung“ und die Entwicklung Südchinas 

Nach Toynbee geht eine „geographische Verrückung“ der „Sinischen Gesellschaft“ zu- 
sammen mit der Geburt der „Fernöstlichen Kultur“. Die chinesische Kultur breitete sich, 
zusammen mit der neuen Gesellschaft, in den bisher noch unentwickelten Süden aus. Diese 
Übertragung der Kultur auf neuen Grund, sagt Toynbee, verursachte eine Herausforde- 
rung, deren Ergebnis die hohe Kulturblüte des Südens war. So erreichte der Süden eine 
Vorherrschaft über den Norden, die bis heute noch andauert. 

Wenn wir die Vorherrschaft des Südens in der späteren Geschichte Chinas zugeben, so 
läßt sich doch eine viel einfachere Erklärung dafür finden als Toynbees Idee der „Her- 
ausforderung des neuen Bodens“. Schon mehrere Jahrhunderte vor der T’ang-Dynastie 
hatten ausgedehnte Wanderungen nach Süden, zur Gegend des Jangste und darüber hin- 
aus, stattgefunden. Zwischen 280 und 464 n. Chr. wuchs die Bevölkerung des Südens um 
das Fünffache an. Der Grund für diese Bewegung ist in der allgemeinen barbarischen 
Invasion im Norden zu suchen. Nach der endgültigen Niederlage des Staates von Chin 
wanderte alles, was Besitz und Bildung hatte, aus®1, 

So wurden also die besten Vertreter der chinesischen Kultur aus dem Norden vertrie- 
ben. Es blieben dort Leibeigene und Barbaren. Daraus ergab sich eine kulturelle Armut; 
beständiger Krieg verstärkte diesen Zustand. Der Süden, der vom Streit im wesentlichen 
unberührt blieb®2, empfing, die „creme“ der nördlichen Kultur, das Produkt von Jahr- 
hunderten langsamen Wachstums. Der so bereicherte Süden entwickelte sich rasch, und 
der Norden hinkte hinterher. 

Darüber hinaus beachtet Toynbee die zusätzlichen wichtigen Anreize nicht, die dem 
Süden übers Meer zukamen. Vor dem T’ang-Reich hatte China durch das Tarimbecken 
im fernen Westen Zugang zur außerhalb gelegenen Welt. Die türkische Eroberung Zen- 


® Hu Shih, Founding of Zen Buddhism, in: Chinese Social and Political Science Review 15, 
S. 481. 

3% Latourette, op. cit., S. 167. 

s L. C. Goodrich, A. Short History of the Chinese People (1943) S. 82. 
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tralasiens schnitt diese Verbindungsstraße ab. Jetzt wurde das Küstenland unterhalb der 
Mündung des Jangtseflusses zu Chinas Schwelle; und genau so wie der Verkehr mit der 
Fremde den Norden zu Chinas kulturellem Schwerpunkt gemacht hatte, so war es jetzt 
der ständig anwachsende Seehandel, der den Süden in Kontakt mit neuen Völkern 
brachte und ihm, wie der Geograph Cressey sagt, „eine unschätzbare Fracht von Ideen“ 
zuführte. So weitete der Süden seinen geistigen Horizont, empfing den Überfluß eines 
nn Seehandels und wurde zu einer Schlüsselgegend in der späteren chinesischen Ge- 
schichte. 


h) Das Wesen des T’ang-Reiches 

Toynbee sieht im T’ang-Reich die „Wachstumsperiode“ der „Fernöstlihen Kultur“. 
Sicherlich gehört es zu den Goldenen Zeitaltern der chinesischen Geschichte, aber viele 
seiner Merkmale sind Toynbees Kriterien des Wachstums entgegengesetzt. Der Gang der 
T’ang-Dynastie widerlegt gründlich Toynbees Überzeugung: „Für eine Kultur in ihrem 
Wachstum ist es bezeichnend, daß alle Aspekte und Betätigungen ihres gesellschaftlichen 
Lebens zu einem Ganzen koordiniert sind, wobei die wirtschaftlichen, politischen und 
kulturellen Elemente durch eine innere Harmonie des wachsenden Gesellschaftskörpers 
aufeinander genau abgestimmt sind.“ 

Wenn wir die Geschichte Chinas zur T’ang-Zeit überprüfen, dann bestätigt sich Toyn- 
bees Formel für eine echte Wachstumsperiode, daß sie eine Epoche des sozialen Friedens 
und der Harmonie sei, nicht. Durch die Geschichte des Tang-Reiches ziehen sich Militaris- 
mus und soziale Uneinigkeit, die Kehrseite in diesem Zeitalter kultureller Größe. In der 
herrschenden Klasse gab es gefährliche Spaltungen. Die großen Familien, die den Aufstieg 
der Dynastie zur Macht unterstützt hatten, waren jetzt in heftige Kämpfe verstrickt mit 
den nördlichen Familien, die mit der vorangehenden Regierung der Wei zusammengear- 
beitet hatten®®. Die Bürokratie war oft von Parteistreitigkeiten zerrissen, und im 
Kampf um die Macht hatte der Hof oft einen schweren Stand gegen die Beamtenklasse. 
Arthur Waley hat diesen Konflikt als die Schlacht der „Drinnen und der Draußen“ be- 
schrieben, Die unteren Klassen wurden von schweren Steuern und hohen Preisen zer- 
rieben. Als die Dynastie auf ihrem Höhepunkt stand, zeigte die große Revolution des 
An Lu-shan, wie stark die Mißstimmung unter dem Volke war. Ein heftiger, zehn Jahre 
lang andauernder Konflikt brach aus (756/766 n. Chr.). 

In einer Zeit des Wachtums sind, wie man annehmen sollte, die Völker an der Peri- 
pherie zufrieden mit ihrem Los und hängen der schöpferischen Minderheit an. Allein, so 
lange das T’ang-Reich dauerte, gab es ständig Schwierigkeiten mit den Völkern an der 
Grenze. Die Dynastie war in einen langen Kampf mit den Tibetern verstrickt, die einmal 
die chinesische Hauptstadt Ch’ang-an einnahmen. Die T’u-yü-hun in der Kokonor- 
Gegend rebellierten, und die abhängigen Staaten an der Westgrenze verbanden sich mit 
den Arabern, um die Chinesen im Ili-tal von Sinkiang zu besiegen. Die T’ai von Nan 
Chao besetzten Yünnan und eroberten 850 n. Chr. Chengtu. Die Völker, die in den äuße- 
ren Grenzmarken des Reiches wohnten — sie waren weder Chinesen noch Nomaden — 
befanden sich in beständiger Gärung®®; und aus dieser Gegend zog An Lu-shan einen 
wichtigen Teil seiner Kraft für die blutige Revolte, in der zum Schluß die Chinesen 
dezimiert wurden. 

Das T’ang-Reich hatte, in der Frühzeit der Dynastie, ein stehendes Heer von mehr als 
einer Million Mann, das weitgehend durch Gewaltmethoden angeworben wurde. Li Shih- 
min verfolgte eine kriegerische und aggressive Politik schon vom Anfang seiner Regierung 


33 Arthur Waley, Social Organization in Ancient China, in: The Modern Quarterly 2, S. 208 
bis 214. 
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an. Er weigerte sich, die Große Mauer als Grenze anzusehen, und chinesische Armeen 
wurden nach Turkestan, in die Mandschurei, die Mongolei und nach Korea geschickt. 
Einige Jahrhunderte zuvor verfolgte Han Wu-ti eine ähnliche Politik: sie beurteilt Toyn- 
bee als einSymptom des unvermeidlichen Verfalls; aber um den Militarismus der T’ang zu 
charakterisieren, benötigt sein System durchaus andere Bezeichnungen. Die wirtschaftliche 
Prosperität und der Anschein politischer Einheit sollten nicht die Tatsache verdecken, daß 
das T’ang-Reich nach innen und außen eine Periode der Unruhe und Zwietracht war. 

Wie wir oben sahen, ist für Toynbee das entscheidende Charakteristikum eines Gol- 
denen Zeitalters die Selbstbestimmung, denn die schöpferische Kraft muß aus der schöpfe- 
rischen Minderheit selbst kommen. Jedoch genügt schon eine elementare Kenntnis der 
chinesischen Geschichte, um zu wissen, daß die Kultur des China der T’ang alles andere 
als selbstbestimmt war. Die Staatsform war eine Ausarbeitung des Regierungssystems, 
das sich im Han-Reich entwickelt hatte 37. Die einzige wirklich bezeichnende technische 
Errungenschaft war das Drucken, das schon sehr viel frühere Vorstufen hatte. Originelles 
philosophisches Denken war nur wenig bedeutend und fußte durchaus auf Früherem. Die 
weltliche Kunst stammte, mit ihren Darstellungen von Tieren und Szenen aus dem 
menschlichen Leben, aus der Han-Tradition®. Die T’ang-Kunst wurde außerdem sehr 
stark von den Schulen der Sechs Dynastien beeinflußt 3%. Die größte künstlerische Leistung, 
die Poesie, war das vollendete Produkt einer langen Entwicklung *. Angesichts dieser 
großen Verpflichtungen gegenüber der kulturellen Tradition können wir kaum irgend- 
welche wesentliche Selbstbestimmung in der T’ang-Kultur sehen. 

Das T’ang-Reich schuldete nicht nur der Vergangenheit Chinas sehr viel. Das Leben 
dieser Zeit wurde sehr stark durch Beziehungen zur zeitgenössischen Freude geprägt. In 
dieser Epoche war die Kultur Chinas kosmopolitisch. „Bis zur Moderne hin“, sagt ein 
Historiker, „gibt es keine Epoche in der chinesischen Geschichte, wo das Land fremden 
Einflüssen so sehr geöffnet war, wie in der T’ang-Dynastie“ *. Weiter sagt ein chinesi- 
scher Gelehrter: „Für das glanzvolle Wiedererstehen der chinesischen Kultur in der T’ang- 
Zeit waren zum Teil ohne Zweifel die Ausbreitung nach Westen und die siegreiche Ein- 
verleibung so vieler westlicher Stämme maßgeblich.“ *? In materieller Hinsicht war es der 
Handel mit der Fremde, der den großen Wohlstand dieser Zeit ermöglichte, und diese 
Prosperität war die Grundlage des großen kulturellen Fortschritts. Die Religion war aus- 
gesprochen synkretistisch. Die T’ang-Herrscher tolerierten alle Glaubensformen; Christen- 
tum, Islam, Manichäismus und andere Religionen wurden ausgeübt und gewannen An- 
hänger. Auch in der Kunst läßt sich die gleiche Tendenz zur Synthese beobachten: „. ... das 
ästhetische Ideal der T’ang-Zeit war bereit, griechische, iranische und indische Einflüsse 
ie mit denen es in Turfan, oder Kucha, Khotan oder Samarkand in Berührung 

am.“ 3 

Wie wir sehen, läßt sich das T’ang-Reich durch keine runde Formel charakterisieren. 
Ihm waren keine Stimmung und kein Antrieb eigentümlich, die sich mit Toynbees mor- 
phologischen Begriffen beschreiben ließen; sondern wie in jedem anderen Zeitalter gab 
es feindliche Elemente im hin- und herwogenden Lebensstrom dieser Epoche. Das Reich 
wuchs geographisch durch Expansion. Das Reich war militaristisch. Das gesellschaftliche 
Leben ermangelte in vieler Hinsicht der Einheit und des Zusammenhangs. Die Kultur 
war kosmopolitisch und synkretistisch. In keinerlei Hinsicht sind Toynbees spezifische 
Formeln für eine Wachstumsperiode auf das T’ang-Reich anwendbar. 


37 Latourette, op. cit., S. 172. %8 Ebd. S. 210. 9 Grousset, op. cit., $. 221. 
# Richard Wilhelm, A Short History of Chinese Civilization (1929) S. 221. 

41 Fitzgerald, op. cit., S. 321. 

“2 Tsui Chi, A Short History of Chinese Civilization (1943) S. 136. 

ME Groussel, op. Cit., 39.8207. 
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i) Die Auffassung der späteren chinesischen Geschichte 

Das Schicksal der Fernöstlichen Gesellschaft kann nicht mit den Begriffen des Toynbee- 
schen Sysvems erläutert werden, und hier gibt Toynbee auch rasch zu, daß seine Begriffe 
und Formulierungen nicht passen. Seiner Ansicht nach läßt sich diese Divergenz daraus 
erklären, daß die chinesische Geschichte durch Einfälle aus der Fremde aus der Bahn 
gebracht wurde; die meisten dieser Einfälle kamen aus dem Westen. Diese Erklärung 
leuchtet nicht ohne weiteres ein, wenn man sich klar macht, was Toynbee immer wieder 
sagt: nämlich daß die Entwicklung einer Gesellschaft selbstbezogen und von entscheiden- 
den äußeren Einwirkungen frei ist. Diese Selbständigkeit ist involviert durch seineGrund- 
these, daß allein eine Gesellschaft das eigentliche und definitive Forschungsgebiet des 
Historikers sei. Sollen wir annehmen, daß die Fernöstliche Gesellschaft kein verstehbares 
Sinngebilde ist? Oder stellt sie eine Anomalie dar? Wir warten vergeblich auf eine Ant- 
wort. 

Es gibt noch andere Fragen, die Toynbees Analyse der Fernöstlichen Gesellschaft unbe- 
antwortet läßt. Nirgends erfahren wir ausdrücklich, welche besondere „Herausforde- 
- rung“, der man nicht gewachsen war, diese Gesellschaft unterhöhlte. Wir würden auch 
gern wissen, warum Yüan (Mongolen) und Ch’ing (Mandschu) in „A Study of History“ 
Universalstaaten heißen, aber nicht die Ming-Dynastie, die dazwischen kam. Warum war 
der Katholizismus, der im 17. Jahrhundert nach China kam, Anfang einer „Höheren 
Religion“, aber der christliche Hintergrund der T’ai P’ing-Rebellion nur ein Zeichen da- 
für, daß China durch westlichen Einfluß barbarisiert wurde? Da, nach Toynbee, eine 
„Höhere Religion“ eine Massenbewegung sein muß: wie kann der Katholizismus des 
17. Jahrhunderts dafür gelten, da er doch nur eine Handvoll Konvertiten aus den oberen 
Klassen anzog? Das christliche Element in der T’ai P’ing-Ideologie ging viel tiefer. 

Toynbees Darstellung der chinesischen Geschichte läßt auch auf anderen Gebieten 
Zweifel aufkommen. Beispielsweise seine verallgemeinernde Behauptung, die nomadi- 
schen Eindringlinge der Fernöstlichen Gesellschaft seien durch den Kontakt mit den 
Chinesen sinisiert worden: sie wird gründlich widerlegt durch die Forschungen Wittfogels, 
aus denen sich ergibt, wie eng begrenzt die kulturelle Assimilation der Eindringlinge 
war“, Nach Toynbee blieben die Mongolen unberührt, aber Wittfogel zeigt sehr klar, 
daß die Mongolen in einer Weise reagierten, die für alle die einbrechenden Nomaden 
charakteristisch war. 

Toynbee hält es für ein Axiom, daß ein Universalstaat, der von außen aufgezwungen 
wird, nach kurzer Zeit stürzt, da sein fremdartiger Charakter ihn den Unterworfenen 
widerwärtig macht. Die Mandschu-Dynastie hielt sich lange — sie war eine fremd- 
stämmige Regierung und baute einen Universalstaat in der Fernöstlichen Gesellschaft: 
und diese Tatsache wird dadurch weginterpretiert, daß die Dynastie sich rasch und voll- 
kommen der chinesischen Kultur angepaßt habe. Da nun aber, wie oben entwickelt, Witt- 
fogel ausführlich zeigt, daß die Mandschus bis zum Ende viel von ihrem fremden Cha- 
rakter beibehielten, läßt Toynbeees Erklärung zur Dauer des Universalstaates der Man- 
dschu eine Menge von Zweifeln aufkommen. 


IV. Allgemeine Kritik an Toynbees Auffassung der Chinesischen 
Geschichte 


Die Hauptaufgabe des vorausgehenden Abschnitts bestand in der Untersuchung, wie 
weit Toynbees System mit den allgemein bekannten Gegebenheiten der chinesischen Ge- 
schichte übereinstimmt. Eine kurze, aufs Geratewohl gehende Untersuchung von einigen 
Versuchen Toynbees, China in sein Schema einzupassen, hat ergeben, daß die Annähe- 
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rungen nicht genau sind. Seine Behauptung, er habe ein allgemeines Schema der histori- 
schen Gesetze — ein Schema, das prophetischen Wert in sich trüge — gefunden, können 
wir daher in entscheidender Weise nicht bestätigen. Wir wollen nunmehr in einem sehr 
summarischen Vorgehen den Wert von Toynbees Zugang zur chinesischen Geschichte als 
solchen abschätzen. 


a) Das Prokrustesbett. der Methode 

Toynbee sieht die chinesische Geschichte als eine Reihe von Tatsachen, Einzelheiten und 
Beispielen. Seine Aufgabe als Historiker besteht, seiner Meinung nach, darin, die Gegeben- 
heiven der Geschichte herzunehmen, sie zu klassifizieren, aufeinander zu beziehen und 
dann, auf Grund von beobachteten Konstanten — wenn sie sich finden lassen —, Gesetze 
zu formulieren. Seine Beziehungen und Klassifikationen sind auf scharf und klar unter- 
schiedenen Begriffen aufgebaut. So wird für ihn das Studium der Geschichte eine Kollek- 
tion von Schachteln, eine Vereinigung von getrennten und auf sich selbst bezogenen Ein- 
heiten, die alle gegenseitig nichts miteinander zu tun haben. Diese Methode des Zerschnei- 
dens und Abstrahierens verfälscht die Geschichte grundsätzlich, da sie ihre durchgehende 
Einheit und Ganzheit zerstört. 

Toynbee sieht, wie wir oben zeigten, die chinesische Geschichte als eine vollkommen 
selbständige Sinneinheit. Wir müssen also annehmen, daß sich China isoliert entwickelt 
hat. Diese Vorstellung ist zwar für Toynbees System sonst notwendig, produziert aber 
ein falsches Bild über Chinas kulturelle Verpflichtungen gegenüber der übrigen Welt — 
Verpflichtungen, die jeder intelligente Chinese ohne weiteres anerkennt. Das kulturelle 
Wachstum Chinas funktionierte entsprechend seinem Kontakt mit der Außenwelt. Dar- 
über sollte es kaum Streit geben. Beispiele wie etwa der Buddhismus, der aus Indien kam 
und einen tiefen Einfluß auf das Leben in China ausübte, fallen dem Betrachter sehr 
schnell ein. 

Toynbee trennt die chinesische Gesellschaft von anderen Gesellschaften nicht nur sozu- 
sagen im Raume; auch den zeitlichen Ablauf der chinesischen Kultur zerlegt er in ver- 
schiedene Abschnitte. So reißt er an einem bestimmten Punkte die chinesische Kultur aus- 
einander; und dann haben wir zwei neue Gesellschaften, die „Sinische“ und die „Fern- 
östliche“, die durchaus voneinander getrennt und und in sich abgeschlossen sind. Wir 
müssen eine solche Unterscheidung als höchst künstlich und unergiebig ansehen. Die 
Kulturform von Toynbees „Sinischer Gesellschaft“ ist in allen wesentlichen Aspekten 
mit der Kulturform seiner „Fernöstlichen Gesellschaft“ identisch. Wandelbare Elemente 
mögen in früheren Perioden der chinesischen Geschichte schärfer heraustreten und in 
späterer Zeit untertauchen, aber im großen ganzen hat sich die allgemeine Kulturform des 
chinesischen Lebens ziemlich unversehrt durch die Jahrhunderte erhalten. Ja diese kul- 
turelle Kontinuität gehört zu den außerordentlich bezeichnenden soziologischen Merk- 
malen der chinesischen Gesellschaft. Der Konfuzianismus, die Bürokratie, die Agrarwirt- 
schaft, der stark zentralisierte Staatsapparat, die auf literarische Leistung begründete 
Aristokratie: dies sind einige wenige Fäden, die das alte und das moderne China ver- 
binden; beide haben ein gemeinsames Erbe. Dadurch, daß kulturelle Elemente von der 
Zeit vor T’ang an durchgehen, wird Toynbees Hauptthese gründlich widerlegt: die 
„Fernöstliche Gesellschaft“ ist kein „in sich verstehbares Sinngebilde“. Die Kontinuität 
der chinesischen Geschichte, um es noch einmal zu sagen, springt deutlich genug in die 
Augen; wer diese Geschichte erforschen will, muß sie als Ganzes und nicht in Fragmenten 
angehen, wenn sein Studium einen Sinn haben soll. 

Außer daß er „Sinische“ und „Fernöstliche Gesellschaft“ voneinander scheidet, zerlegt 
Toynbee jede einzelne Gesellschaft in eine Folge von Zeitabschnitten, die, durch die Be- 
griffe seines Wertsystems bezeichnet, kulturelles Wachstum oder Verfall darstellen. Die 
kulturelle Lebendigkeit dieser Abschnitte wird, wenn auch nicht ausdrücklich, am Grade 
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ihrer politischen Stabilität gemessen, trotz der Tatsache, daß in der chinesischen Geschichte 
die politische Integrität oft genug kein Maß für kulturelle Schwäche oder Stärke abgibt. 
In „A Study of History“ erscheint die Laufbahn sowohl der „Sinischen als auch der 
„Fernöstlichen Kultur“ als sich vollziehend in einem Kreislauf von Geburt, Wachstum, 
Niederbruch, Universalstaat, Zerfall und Auflösung — obwohl, wie oben gezeigt, die 
„Fernöstliche Gesellschaft nicht die gesamte Bahn durchlaufen hat. Was sich in jedem Ab- 
schnitt an Ereignissen zeigt, wird bestimmt durch eine voraussagbare Norm des Verhal- 
tens, die jeder einzelnen Epoche im Ablauf des Lebens der Gesellschaft eigentümlich ist. 

So behauptet Toynbee, indem er sein Begriffsgerüst zu Hilfe nimmt, das Schicksal der 
Mandschus könne nicht irgendwie grundsätzlich aus zeitgenössischen oder unmittelbar 
vorhergehenden Ereignissen im damaligen China erklärt werden, sondern allein indem 
man sich klarmacht, daß die Mandschu-Regierung unweigerlich in den Strom der Auf- 
lösung verstrickt war, der 900 Jahre vorher durch den Niederbruch der „Fernöstlichen 
Gesellschaft“ eingesetzt hatte. Die Geschichte Chinas nach dem T’ang-Reich wird so zu 
einer Art von reißender Flut, und das Geschick der Mandschu-Dynastie entspringt not- 

“ wendigerweise aus der Norm des Verhaltens, die sich in einem Universalstaat zwangs- 
'  läufig findet. Die Mandschus werden nach Toynbee nicht vom Westen besiegt. Sie erlagen, 
weil sie Geschöpfe einer Gesellschaft waren, die von den Krämpfen des Verfalls gepackt 
war, einer Gesellschaft, die, wie er sagt, im Jahre 875 n. Chr. „Selbstmord“ verübt hatte. 

Man mag vielleicht zugeben, daß sich der Fall der Mandschus nicht sinnvoll aus den 
Ereignissen erklären läßt, die in der kurzen Zeit nach dem Kaiser Ch’ien Lung statt- 
fanden; aber man entstellt die Geschichte, wenn man die Mandschus als die hilflosen 
Opfer eines gnadenlosen Verlaufs von Katastrophen ansieht, eines Verlaufs, der sich 
zwangsläufig aus Toynbees Schema von Geburt, Wachstum und Verfall ergibt. Toynbee 
streitet ab, daß nach seiner Theorie die Geschichte sich zwangsläufig abspielt; aber seine 
Auffassung der Geschichte läuft darauf hinaus, daß Ebbe und Flut der Geschichte, 
wenn sie einmal eingesetzt haben, nicht von denen vermieden werden können, die einmal 
von dieser Flut ergriffen sind. 

Wenn wir nun statt Toynbees Erklärung des Verfalls der Mandschu-Dynastie eine 
sinnvolle Alternative suchen, so finden wir sie wahrscheinlich in der mißgeleiteten Politik 
der Ausbeutung des Bauernstandes. Diese Politik ruinierte die Wirtschaft des Landes wäh- 
rend dieser Dynastie. Die Ausbeutung und die sich daraus ergebende Krise erzeugten den 
Grundwiderspruch in der chinesischen Gesellschaft, der sich durch die gesamte Geschichte 
des kaiserlichen China hindurchzieht und zeitlich weit über Toynbees Fernöstliche Kul- 
tur hinausreicht #. 

Die chinesische Verwaltung, die einer komplizierten Schreibtechnik bedurfte, war, um 
wirksam zu sein, von gelehrten Bürokraten abhängig. Die Administratoren rekrutierten 
sich aus der Klasse der wohlhabenden Gutsbesitzer, denn allein sie hatten die Muße, sich 
die erforderlichen akademischen Kentnisse anzueignen. So wetteiferten Regierung und 
Beamte, sich durch Steuern oder Pacht den Vorkauf auf die Grundform des Wohlstands 
in Gestalt der überschüssigen Produktion des Landes zu sichern. Die Klasse der verwalten- 
den Landedelleute verwendete ihre strategische Position in der Regierung, um sich der 
Besteuerung zu entziehen, indem sie diese Last auf die Bauernschaft abwälzte. Die Bauern- 
schaft wurde also von der Regierung, die Steuern, und von den Grundbesitzern, die Pacht 
verlangten, bedrängt; sie verarmte daher fortschreitend, und die logische Folge davon 
war Rebellion; eine neue Regierung begann dieses räuberische System jedesmal wieder 
von neuem 4%, 


#5 Owen und Eleanor Lattimore, The Making of Modern China (1944) S. 23—29. 
4 Wang Yu Ch’uan, The Rise of Land Tax and the Fall of Dynasties in Chinese History, 
in: Pacific Affairs 9, S. 212. 


29 


Wayne Altree 


Als die Mandschus zur Macht gelangt waren, taten sie wenig gegen dieses gefährliche 
Problem der Ausbeutung der Landbevölkerung. Da immer mehr Reichtum in private 
Hände gelangte, war die Regierung genötigt, um ihre Einnahmen zu bekommen, immer 
höhere Steuern auszuschreiben, und diese Last fiel fast ausschließlich auf eine immer klei- 
ner werdende Zahl von Bauern, die fortschreitend durch Armut und daraus resultierende 
Enteignung zahlungsunfähiger wurden. Die Dynastie erhöhte, solange sie an der Macht 
war, die Steuern zwanzig- bis dreißigmal. Der Reichtum und die Macht der Grund- 
besitzer wuchsen, die Mittel der steuerfähigen Bauern schwanden, und die Regierung 
wurde durch fiskalische Schwierigkeiten geschwächt. Um die Mitte des 19. Jahrhunderts 
war das Land für Invasion und Rebellion empfänglich, denn die gesamte ökonomische 
Struktur des Staates war unterhöhlt 7, 

Das Problem der Grundsteuer wurde hier mit einiger Ausführlichkeit behandelt, da 
es sehr treffend zeigt, wie wenig das Schema der Toynbeeschen Grundkategorien zu einer 
fruchtbaren Analyse der chinesischen Geschichte beiträgt. Der Abstieg und Fall der Man- 
dschu nach dem kurzen „Nachsommer“ des Ch’ien Lung — um Toynbees Worte zu ge- 
brauchen — läßt sich verstehen aus dem Grundwiderspruch, der für die chinesische 
Geschichte, seit dem Beginn des ersten Reiches, charakteristisch ist; wenn man Toynbees 
Kategorien von Niederbruch, Universalstaat, Auflösung in einer Fernöstlichen Gesell- 
schaft anwendet, bleibt alles unverständlich. 

Unsere Kritik richtet sich gegen Toynbees Tendenz zur Abstraktion und zum „Schach- 
telsystem“, da sie die Kontinuität und Bezogenheit der chinesischen Geschichte zerstört; 
unsere Kritik verstärkt sich, wenn wir seine Scheidung der chinesischen Gesellschafts- 
struktur in verschiedene, voneinander getrennte Wesenheiten betrachten. So konzipiert er 
eine „schöpferische“ oder „herrschende“ Minderheit, dazu ein „Inneres Proletariat“ und 
ein „Äußeres Proletariat“. Jede dieser Klassifikationen ist ganz in sich gefügt und ihrer 
besonderen Funktion bewußt. Das Verhalten einer Klasse läßt sich voraussagen. Jedoch 
ist diese Gliederung zu scharf, um auf die Wirklichkeit zu passen. 

In seinem Werk „A Study of History“ setzt der Autor anscheinend die schöpferische 
Minderheit mit der herrschenden Gruppe gleich, aber sicherlich gab es außerhalb dieser 
in sich geschlossenen Klasse schöpferische Elemente in der Bevölkerung Chinas. Dies 
bezeugen viele Kunstwerke, die wir in den chinesischen Abteilungen unserer Museen 
sehen. Sie waren zum großen Teil das Produkt einer kollektiven Bemühung, an der eine 
ungeheure Zahl anonymer Künstler, gemeinsam an kollektiven Aufgaben arbeitend, 
beteiligt war. Ihr Geschick war groß, aber darüber hinaus waren sie in nichts von der 
großen Arbeitermasse der einfachen Chinesen unterschieden. 

Wir sollten annehmen, daß Toynbees „schöpferische Minderheit“, mit dem Ziel ihrer 
Schöpferkraft vor Augen, sich beständig ihrer Identität und ihrer Zielrichtung bewußt 
war. Die herrschende Klasse in China war jedoch von inneren Spaltungen durchzogen. 
Die Bürokratie und der Hof lagen ständig im Kampf um die Macht, beide vereinten 
sich im Widerstand gegen die großen Kaufherren und die militärischen Führer. Natürlich 
wollen wir nicht bestreiten, daß es, wie in jeder Gesellschaft oder in jeder Klasse, eine 
ganz allgemeine, unbewußte Einigkeit über gewisse grundsätzliche Dinge gab, aber von 
dem deutlichen Bewußtsein ihrer Rolle, so wie es Toynbee ihr zuschreibt, kann bei dieser 
Gruppe wohl keine Rede sein. 

Weiterhin ist es schwer, Toynbee zu folgen, wenn er sagt, die schöpferische Kraft der 
Minderheit sei zeitweise selbstbestimmt, das Ergebnis eines mystischen Prozesses von 
Rückzug und Wiederkehr, woran die Massen in keiner Weise Anteil haben. Sich vor- 
zustellen, die chinesische Bevölkerung habe gelehrig und verständnislos allen Bemühungen 
ihrer „Prometheischen Elite“ nachgestrebt, bedeutet kaum eine Einsicht in den Vorgang, 


47 Wang, ebd., S. 201-220. 
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wie ein Volk das feingesponnene und komplizierte Geschäft seines gesellschaftlichen 
Lebens betreibt. 

Sicherlich ist jeder schöpferische historische Akt das Ergebnis eines langsam reifenden 
Prozesses von Wandel und Anpassung. Man kann wohl annehmen, daß die potentiell 
schöpferischen Individuen auf den gesamten Gang der chinesischen Geschichte ziemlich 
gleichmäßig verteilt waren. Wenn wir diese Annahme machen, dann ist es schwierig zu 
verstehen, daß die schöpferische Kraft zu bestimmten Zeiten aufgetreten ist: es sei denn, 
daß die Gesellschaft zu einem solchen Zustand hingelangt ist, wo sie bereit ist, sich zu 
ändern und zu entwickeln. Schöpferische Individuen, oder Minderheiten von schöpferi- 
schen Individuen, schaffen nicht auf Grund einer mystischen Inspiration; sie drücken das 
aus, was sich so weit entwickelt hat, daß es sich erfüllen muß; eine Erfüllung, die ihrer- 
seits zwangsläufig bedingt und zustandegebracht ist von der Masse der Menschheit und 
durch die natürlichen und materiellen Umstände der Zeit. 

Nun ist Konfuzius in Toynbees Augen ein „schöpferisches“ Individuum, eine der im Ver- 
eine so wenig zusammenpassenden Gestalten wie Jesus und Machiavelli. Nach Toynbee 


“ spielt Konfuzius eine große Rolle in der chinesischen Geschichte auf Grund seiner persön- 


lichen Fähigkeiten. Es steht aber für den Historiker fest, daß man sehr wenig von Konfu- 
zius weiß. Nach dem, was wir wissen, können wir sagen, daß er ein konservativ denken- 
der Mensch war, dessen Denken dem geistigen Klima seiner Zeit entstammt. Toynbee 
verwechselt Konfuzius und Konfuzianismus. Der Mann selbst hatte wahrscheinlich wenig 
mit der Ausbildung der Ideologie zu tun, die in späteren Jahrhunderten zum riesigen 
Vorratshaus des Denkens von Hunderten von Jahren werden sollte. Der konfuzianische 
Mythos wurde ein bedeutender Faktor in der chinesischen Geschichte, aber, man braucht es 
kaum zu sagen, dieser Mythos war nicht das Werk des Konfuzius. Er war das Werk der 
Geschichte. Die Rolle des Menschen Konfuzius läßt sich unmöglich abschätzen oder be- 
stimmen. 

In Frage stellen können wir auch noch den Wert des Begriffes „Herrschende Minder- 
heiten“, den Toynbee in die chinesische Geschichte einführt. Unmöglich läßt sich leugnen, 
daß verschiedene Gruppen verschiedene Funktionen in einer Gesellschaft haben. Zwangs- 
läufig gibt es Arbeitsteilung. Aber zu behaupten, die Führerschaft in irgendeiner Zeit 
fiele Menschen zu, die durch die Struktur und den Antrieb ihres Geistes von den übrigen 
getrennt sind, ist etwas ganz anderes. Führerschaft kommt zustande durch verschiedene 
Umstände, wobei Fähigkeit, Zufall und gesellschaftliche Einrichtungen eine Rolle spielen. 
Die einzelnen schöpferischen Minderheiten, die in den Wachstumsperioden der chinesi- 
schen Geschichte, wie sie Toynbee findet, auftreten, erwerben und bewahren sich ihre 
Führerschaft ausschließlich durch nackte militärische Tüchtigkeit, und diese Tatsache 
stimmt nicht zu Toynbees Beschreibung des Wesens der schöpferischen Elite. 

Die ganze Vorstellung eines „Äußeren Proletariats“ scheint, als eine feste Kategorie, 
ebenso künstlich zu sein. Nach Toynbee bildet sich ein Äußeres Proletariat genau beim 
Fall des T’ang-Reiches. Doch hatten die Grenzvölker Chinas das Reich schon während 
der ganzen T’ang-Periode heimgesucht. Sie werden nur dann zum „Äußeren Proletariat“, 
wenn Toynbees System eine Bestätigung braucht. Das ist willkürlich und nicht über- 
zeugend. 

Toynbees Grundkategorien sind Mikrokosmos und Makrokosmos. Alle Aspekte des 
Lebens beziehen sich auf die eine oder die andere Sphäre. Makrokosmos stellt die mate- 
rielle Welt dar und ist im tiefsten unbedeutend. Die chinesische Kultur, wie jede andere 
Kultur, schreitet nur dann vorwärts, wenn sie ihr Sein vom Makrokosmos in den Mikro- 
kosmos verlegt, das heißt von der materiellen in die geistige Sphäre. Dieser Gesichts- 
punkt ist wesentlich für Toynbees Idee, daß der Fortschritt einer Kultur danach zu be- 
messen ist, wie weit sie das Gottesreich auf der Erde verwirklicht, und alles, was sich 
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dieser Verwirklichung widersetzt, ist böse, negativ, rückschrittlich. Für seine Idee ist es 
auch wesentlich, daß das Gottesreich nur durch die Führung einer schöpferischen Minder- 
heit, die sich von einem überweltlichen Ort her inspirieren läßt, erreicht wird — ein Ort, 
der frei ist von den groben materiellen Einflüssen der Gesellschaft. 

Wenn wir diesen Gesichtspunkt annehmen, müssen wir die Grundtatsache übersehen, 
daß Materielles und Nichtmaterielles so unentwirrbar in jeder Gesellschaft verknüpft 
sind, daß man ünmöglich dem einen den Vorrang über das andere geben kann. Toynbee 
beschreibt den materiellen Aspekt der Kultur als „gleichgültig“, den geistigen und eigent- 
lich kulturellen als ihr „Wesen“. Kunst, Literatur, Philosophie konstituieren sicherlich 
die „Kultur“ einer Gesellschaft, aber ihr materieller Hintergrund und die Anregung, die 
sie aus dem Materiellen gewinnen, zeigen sich deutlich. Diese selbstverständliche Beob- 
achtung wird bestätigt, wenn wir irgendeinen Aspekt der chinesischen Kultur, wenn auch 
noch so flüchtig, überprüfen. 

Der Konfuzianismus kann uns hier als ein Beispiel dienen. Die geographische Lage 
machte die Landwirtschaft zur ökonomischen Basis des chinesischen Lebens. Die Bedürf- 
nisse der Landwirtschaft prägten das gesellschaftliche Gefüge der chinesischen Familie. 
Aus dem Familiensystem entwickelte sich das spezifische gesellschaftliche System Chinas. 
Der Konfuzianismus ist die philosophische Frucht, die aus dem gesellschaftlichen System 
Chinas hervorwächst. Der chinesische Gelehrte Fung Yu-lan bemerkt: „Ein großer Teil 
des Konfuzianismus ist die rationale Rechtfertigung dieses Gesellschaftssystems, be- 
ziehungsweise sein theoretischer Ausdruck. Ökonomische Bedingungen legten den Grund 
für dieses Gesellschaftssystem, und der Konfuzianismus drückte seine ethische Bedeutung 
aus...# 

In ähnlicher Weise kann man den Quietismus und die Naturverbundenheit des Taois- 
mus aus dem bäuerlichen Charakter des chinesischen Volkes erklären. Ihre bäuerliche 
Nähe zur Natur läßt sich in dem vorwiegenden Interesse der chinesischen Künstler an 
Landschaft, Tieren und gewachsenen Dingen aufspüren. 

Diese aufs Geratewohl herausgegriffenen Beispiele mögen verdeutlichen, worauf es 
mir hier ankommt: das Materielle und das Nichtmaterielle können in der chinesischen 
Kultur genauso wenig wie in irgendeiner anderen qualitativ voneinander getrennt 
werden; dazu bestätigen sie meine im vorausgehenden Abschnitt aufgestellte Behauptung, 
daß Toynbees Methodologie die Kontinuität der chinesischen Geschichte abstreitet: durch 
ihr Insistieren auf Kategorien und Unterscheidungen, die in sich selbst keine Wirklichkeit 
haben, sondern nur Abstraktionen sind, die sich den Tatsachen der Geschichte nicht an- 
passen lassen. 

b) Subjektivismus 

Toynbees abschätzige Behandlung der materiellen Aspekte einer Kultur sowie seine 
mystischen Neigungen entziehen ihm jedes Gerüst objektiver Kriterien, um den Fort- 
schritt einer Kultur zu ermessen. „A Study of History“ ist auf Werte, die subjektiv und 
unbeweisbar sind, gegründet. Es ist nicht eigentlich ein System, das den Aufstieg und 
Abfall der Kulturen erklärt, sondern es ist ein normatives System, das auf eine sehr 
private Ausdeutung des Verlaufs des menschlichen Geschicks gegründet ist. 

Toynbees Subjektivismus enthüllt sich in vielen seiner Urteile über Ereignisse in China. 
Wie wir oben gezeigt haben, sieht er die politischen Wirrnisse der „Kämpfenden Staaten“ 
als den Niederbruch der Sinischen Kultur. Hier verwechselt er Wandel mit Verfall und 
beachtet nicht, was diese Periode alles in sich barg, das zu den folgenreichsten Entwick- 
lungen der chinesischen Geschichte gehört. Weiter mißtraut er der materiellen Größe 


“ Fung Yu-lan, The Background of Chinese Philosophy, in: Princeton University Bicenten- 
nial Conference Paper (mimeographiert) S.5. 
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des Han-Reiches und beschreibt den ersten kaiserlichen Staat als einen rücksichtslosen 
Versuch, die besseren Tage einer früheren Zeit wiederherzustellen. Wie auch immer das 
sein mag, es bleibt doch die Tatsache, daß aus der Größe des Han-Reiches einige geistige 
und intellektuelle Leistungen der späteren Geschichte hervorgingen, die Toynbee be- 
dingungslos bewundert. In ähnlicher Weise schreibt er die sechs Dynastien als die end- 
gültige Auflösung der Sinischen Kultur ab. Aber dieses Zeitalter diente als ein Schmelz- 
tiegel, aus dem einige der hervorragenden ästhetischen Errungenschaften des chinesischen 
Geistes hervorgingen. 

Auf der anderen Seite sieht Toynbee unbedenklich die größte Bedeutung in der jesuiti- 
schen Missionstätigkeit in Peking, die der Zeit von Ricci folgte, sowie darin, daß die 
T’ai-P’ing-Rebellen christlichen Prinzipien anhingen. Diese beiden Bewegungen betrach- 
tet er als „Höhere Religionen“, die vielleicht, wenn nichts von außen dazwischengekom- 
men wäre, neue Kulturen, Nachfolger der Fernöstlichen Kultur, gebildet haben könnten. 
Eine realistische Bewertung der jesuitischen Missionstätigkeit muß ihr zwangsläufig jede 
grundsätzliche Bedeutung absprechen. Das religiöse Element in der Ideologie der T’ai 
P’ing war eine ganz synkretistische Mischung von verschiedenen Religionen, von denen 
das Christentum nur eine war. Anderswo ist Synkretismus in Toynbees historischem Wert- 
system ein sicheres Zeichen des Verfalls; aber wenn das Christentum darin ein konstitu- 
tives Element ist, sieht das Urteil anders aus. Diese Tendenz zeigt sich zusätzlich noch in 
Kleinigkeiten, so z.B. wenn Toynbee sagt, die sinologischen Studien der frühen Jesuiten- 
väter seien so hervorragend, daß seitdem kaum etwas „Nennenswertes“ mehr hinzu- 
gekommen sei: eine Behauptung, die einfach unsinnig ist. Diese subjektive Voreingenom- 
menheit von „A Study of History“ enttäuscht die zu Eingang dieser Seiten ausgespro- 
chene Hoffnung, man könnte in diesem Werk ein empirisches Bezugsschema finden, inner- 
halb dessen die chinesische Geschichte Richtung und Sinn gewänne. Doch dies wäre nur 
dann der Fall, wenn sich die Begriffe dieses Systems von historischen Gesetzen allgemein 
anwenden ließen und allgemein gültig wären. 


c) Quellen 


Ein letztes Wort bleibt noch über Toynbees Quellen zu sagen. Der hervorragende Sino- 
loge J. J. L. Duyvendak schreibt in der Einleitung zu seinem Buch “Trends and Men in 
Chinese History“, eine allgemeine Geschichte Chinas könne, da das Quellenmaterial dazu 
nicht genüge, noch nicht geschrieben werden; damit entschuldigt er den fragmentarischen 
Charakter seines Werkes. Das Quellenmaterial ist, wie er sagt, nicht deswegen ungenü- 
gend, weil zu wenig, sondern weil zu viel vorliegt. Die Quellen sind so ausgedehnt, daß 
sie noch nicht von maßgebenden Kritikern darauf geprüft werden konnten, ob sie für 
historische Forschung Geltung und Wert haben. 

Wo der vorsichtige holländische Gelehrte, nach einem von chinesischen Studien aus- 
gefülltem Leben, sich nicht hinwagt, dort geht Toynbee festen Schrittes, und er gibt uns 
vertrauensvoll einen Bericht über die gesamte Geschichte Chinas. Bei diesem Vorgehen 
mußte er sich auf Geschichtswerke in europäischen Sprachen verlassen, die, als er schrieb, 
als Standardwerke galten. Die meisten dieser Sekundärquellen waren auf Forschungen 
basiert, die schon viel früher angestellt worden waren. In einer kritischen Studie über das 
Material, auf der unsere westlichen Vorstellungen von China gegründet sind — genannt 
“Western Concepts of China and the Chinese“ —, sagt Mary Gertrude Mason: „Viele 
der Informationen, die im neunzehnten Jahrhundert dem Publikum vorgelegt wurden, 
waren unkritisch und unkorrekt.“ 


4 Mary Gertrude Mason, Western Concepts of China and the Chinese (New York 1939) 
5927. 
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Man hat im Westen gerade erst angefangen, chinesische Geschichte zu schreiben, unend- 
liches und vielfältiges Material muß analysiert und überarbeitet werden 5°. Es ist kaum 
anzunehmen, daß einmal das Material vollständig genug sein wird, um einen genauen 
Bericht der chinesischen Geschichte zu geben; aber die Qualität der Quellen, die Toynbee 
zur Verfügung hatte, geben uns legitimen Grund zum Zweifel an der endgültigen Be- 
deutung seines Versuches, einen solchen Bericht zu schreiben. 

50 Vgl. Arthur W. Hummel, What the Chinese Are Doing in Their Own History, in: Ame- 
rıcan Historical Review 34, S. 715—724. 
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Der Mythos? der Griechen ist für ihre gesamte Kultur ein zentrales Phänomen von 
solcher Bedeutung und Kraft der Wirkung, daß er die Mühe wohl rechtfertigt, die eine 
über Jahrhunderte reichende Forschung an ihn gewendet hat?. Es währte lange, bis man 
starre Einseitigkeit der Betrachtung zu überwinden und einzusehen begann, welch ver- 
schiedene Fäden sich zu der beispiellosen Buntheit dieses Gewebes vereinigt haben. Da 
finden wir Kultaitiologie und Natursymbolik, diese freilich in einem wesentlich geringe- 
ren Maße, als man einstens annahm, neben historischen Erinnerungen, die der Mythos mit 
der ihm eigenen unbeschränkten Freiheit umgestaltet hat, da werden vielfach am Grunde 
uralte Märchenmotive sichtbar, und neben und über allem treibt die reine Lust am Fabu- 
lieren ihr unermüdliches Spiel in novellenartigen Erfindungen. 

Hier soll jedoch nicht von diesem Reichtum der Elemente weiter die Rede sein, son- 
dern von einer Frage, die sich angesichts des Mythos der Griechen wie vor jeder anderen 
Schöpfung dieses Volkes stellt, in dem unsere kulturelle Tradition wurzelt. Die Griechen 
selbst haben bereits die Frage erwogen, wie weit ihre Leistungen mit Verwertung frem- 
den, aus dem Bereiche anderer Völker übernommenen Gutes vollbracht wurden. Ohne 
daß wir daran denken könnten, die Geschichte dieser Frage in ihrer ganzen Breite für den 
Mythos aufzurollen, seien hier einige Etappen der Forschung kurz gekennzeichnet, die 
uns an das im Titel umschriebene Problem heranführen sollen. 

Es war nur zu verständlich, daß die stürmischen Erfolge der vergleichenden Sprach- 
wissenschaft im vergangenen Jahrhundert den Versuch hervorriefen, auf dem Felde der 
Mythologie mit verwandten Methoden ähnliche Ergebnisse zu erzielen. Hatte man aus 
den Einzelsprachen der indogermanischen Völkerfamilie auf eine Ursprache zurück- 
geschlossen, für die eine Fülle von Aussagen gestattet war, so sollten die Mythen der 
. einzelnen Völker dieser Gruppe in ähnlicher Weise von einem einheitlichen Urmythos 
abzuleiten sein. Die Erfolge, die man in der Sprachwissenschaft auf dem bezeichneten 
Wege erreichte, sind groß und unbestreitbar, mag die reale Existenz des angenommenen 
Urvolkes noch so fraglich geworden sein. Die mythologische Forschung hingegen ist bei 
diesem Versuche auf einen Holzweg geraten, und einer lange festgehaltenen Zuversicht 


1 Es sei angemerkt, daß ‚Mythos‘ in dieser Abhandlung in jenem weiten Sinne gebraucht 
ist, der die Erzählungen von Göttern, dämonischen Wesen und Helden in gleicher Weise umfaßt, 
nicht aber in dem engeren Sinne des „echten“ Mythos, der nur symbolische Göttergeschichte 
meint. Zur Problematik des Wortgebrauches Radermacher, S. 68. (vgl. Anm. 2). 

2 Viel Material in: Geschichte der klassischen Mythologie und Religionsgeschichte während 
des Mittelalters im Abendland und während der Neuzeit von Otto Gruppe, in: Roschers Myth. 
Lexikon, Suppl. (1921). Klarer treten die verschiedenen Ansatzpunkte in den einleitenden 
Kapiteln eines Buches hervor, das eine ausgezeichnete Einführung in die gesamte Problematik 
des Gegenstandes bietet: Ludwig Radermacher, Mythos und Sage bei den Griechen, 2. Aufl. 
(Wien 1943). 


35 


Albin Lesky 


steht seit geraumer Zeit die Erkenntnis gegenüber, daß die Zahl von Mythenverwandt- 
schaften, die sich zwischen den einzelnen indogermanischen Völkern nachweisen lassen, 
außerordentlich klein ist. Am meisten bleibt noch auf jenem Gebiete, das man gelegentlich 
als das der niederen Mythologie bezeichnet. Das bunte Gewimmel vertrauter oder gefähr- 
licher Dämonen in Wald und Feld, Meerflut und Flußlauf zeigt da und dort weitgehend 
die gleichen Züge. Sowie wir aber in den Bereich der Heldensage und der Göttergeschichte 
eintreten, verändert sich das Bild, und übrigbleiben allein einzelne Wandermotive, die 
sich bald hier, bald dort angesiedelt haben, ohne daß daraus Zusammenhänge erkennbar 
wären. 

Daß sich in den einzelnen Mythologien derart betonte Sondenentwicklungen abzeich- 
nen, erklärt sich, wo es sich um Heldensage handelt, zunächst daraus, daß in ihr ein be- 
deutender Teil der Geschichte des einzelnen Volkes, wenn auch mit größter Freiheit der 
Umbildung, aufgehoben ist. Bei zwei der größten griechischen Sagenkreise, dem troischen 
und thebanischen, ist das deutlich genug. Aber das entscheidende Moment ist ein anderes, 
und gerade die Arbeit an Religion und Mythos der Griechen hat dies mit paradigmati- 
scher Schärfe hervortreten lassen. Die indogermanischen Völker sind nirgendwo Bauleute 
auf leerem Boden gewesen. In den Gebieten, die sie besetzten, fanden sie Substratvölker 
vor, deren Einfluß sie in allen Bereichen der Kultur erfuhren, kaum in einem jedoch so 
mächtig wie in dem der Religion und des Mythos. Die Entwicklung unserer Kenntnisse, 
der Schliemann, ohne es zu ahnen, die Bahn gebrochen hat, die den kretischen Grabungen 
viel verdankt und in der überhaupt die Archäologie an vorderster Stelle steht, hat uns 
in der ersten Hälfte unseres Jahrhunderts weitreichende Einblicke in jene Vorgänge 
gewährt, die für die Entwicklung des hellenischen Volkes und seiner Kultur die Voraus- 
setzung schufen. Die seit etwa 2000 v. Chr. von Norden einwandernden Griechen stießen 
in ihren neuen Wohnsitzen auf eine völlig andersgeartete, nicht-indogermanische Bevölke- 
rung, die ihrerseits Trägerin einer bedeutenden Kultur gewesen ist. Jahrhunderte einer 
zumindest zu einem guten Teil friedlichen Auseinandersetzung und Durchdringung legten 
den Grund für alle folgende Entwicklung. Ihr letzter gewaltsamer und entscheidender 
Akt ist die Zufuhr neuer griechischer Elemente in der dorischen Wanderung im 12. Jahr- 
hundert gewesen. 

Nur mit einem Blick sei hier die verschiedene Wertung der beiden in der griechischen 
Kultur aufgehobenen Elemente gestreift. Die einen legen das Gewicht auf die Einwan- 
derer aus dem Norden, und zuzeiten war es sogar Überzeugungssache, alle kulturschöpfe- 
rischen Impulse von dieser Seite herzuleiten. Andere wieder? halten es mit dem Satze, 
den Furtwängler um die Jahrhundertwende geprägt hat: „Das eigentlich künstlerisch 
Schöpferische ging wahrscheinlich von dem vorgriechischen Element der Urbevölkerung 
aus.“ Es sei zur Überlegung gestellt, daß es eine dritte Auffassung gibt, die nicht wenig 
Wahrscheinlichkeit für sich hat: daß nämlich das Entscheidende in keinem der beiden 
Elemente für sich genommen lag, sondern in deren Begegnung, in dem Vorgang einer für 
die geistige Geschichte der Menschheit unvergleichlich fruchtbaren Durchdringung. 

Für die Geschichte des griechischen Mythos haben sich auf solchen Wegen außerordent- 
liche Perspektiven eröffnet. Den entscheidenden Vorstoß brachte das Buch von M. 
P. Nilsson‘, in dem er das Werden des griechischen Mythos mit unabweisbaren Gründen 
in dem Bereiche der mykenischen Kultur ansetzte. Wenn wir seit kurzem durch die 
geniale Leistung von Michael Ventris5 die in Linear B griechisch beschriebenen Tontafeln 


3 Einige Literatur bei Franz Dirlmeier, in: Gnomon 26 (1954) S. 151. 

* M.P. Nilsson, The Mycenaean Origin of Greek Mythology, Berkeley Univ., Calif. (1932). 

5 M. Ventris und J. Chadwick, Evidence for Greek Dialect in the Mycenaean Archives, in: 
Journ. Hell. Stud. 73 (1953) S. 84. Dazu Arne Furumark, in: Eranos 51 (1953) S. 103; 52 (1954) 
S.18; ferner A. Lesky, in: Anzeiger der Osterr. Akad. d. Wiss., phil.-hist. Kl. (1954) S. 113. 
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aus Kreta und festländischen Zentren der mykenischen Kultur bereits zu großen Teilen 
lesen können und neben nicht wenigen Namen von Göttern auch solchen begegnen, die 
wir aus der Heldensage kennen, so ist zu erwarten, daß künftige Forschung uns hier ein 
Stück weiterführen wird. Daß Nilssons These natürlich nichts gegen eine außerordentlich 
reiche Weiterentwicklung des griechischen Mythos in den späteren Jahrhunderten besagt, 
braucht kaum besonders betont zu werden. 

Im Rahmen dieser Forschungen wurde innerhalb der letzten Jahrzehnte immer deut- 
licher der große Anteil sichtbar, den vorgriechische Elemente an Religion und Mythos der 
Griechen haben. Paradigmatisch bleibt der Fall des Hyakinthos. Sein Name weist ihn 
der vorgriechischen Schicht zu, und für seine Hauptkultstätte Amyklai sichern mykenische 
Reste hohes Alter. Uns aber erscheint er nicht mehr als selbständiger Gott, sondern als 
Heros, dessen Grab von der Basis des Apollonthrones umschlossen wird. Die Sage, daß 
Apollon den Jüngling durch einen unglücklichen Diskuswurf getötet habe, spiegelt deut- 
lich genug die Überschichtung eines alten Kultes durch den jüngeren des großen Gottes. 

Wenn wir nun aber hören, daß dieser Apollon, der den Kult des vorgriechischen Hya- 
kinthos in seinen Bereich gezogen und dessen Fest, die Hyakynthien, übernommen hat, 
auch seinerseits kein Grieche von Ursprung, sondern Einwanderer aus Vorderasien ® ist, 
dann wird mit einem Schlage der komplexe Charakter unseres Problemkreises sichtbar, 
und wir sind unmittelbar bei jenen Fragen angelangt, denen diese Zeilen gelten. 

Die weitreichenden Aufschlüsse über die Bedeutung der vorgriechischen Schicht hatten 
die Forschung sozusagen in vertikaler Richtung in weit zurückliegende geschichtliche 
Räume geführt. Darüber war eine Zeitlang eine andere Frage so gut wie ganz in den 
Hintergrund getreten, die für die Wissenschaft vom klassischen Altertum allerdings mit 
einer wenig erfreulichen Tradition belastet war. Wir meinen die Frage nach den Be- 
ziehungen der werdenden griechischen Kultur zum Vorderen Orient. Man hat diese 
Beziehungen auf dem Gebiete der Mythologie um die letzte Jahrhundertwende maßlos 
überschätzt, und die als Panbabylonier bezeichnete Gruppe von Forschern trägt den 
größten Teil von Schuld daran, daß man geraume Zeit mit ihren abstrusen Behauptungen 
auch die Fragestellung als solche völlig zur Seite schob. Dabei verstimmte nicht allein der 
totalitäre Anspruch, den man für den Orient dem Westen gegenüber mit den Mitteln 
eines völlig unzulänglichen Vergleichens erhob, schlimmer noch war, daß diese Richtung 
zu gleicher Zeit eine uniforme Deutung so gut wie aller Mythen in die Welt setzte. Hier 
genüge es, an Eduard Stuckens ‚Astralmythen‘ (1907) zu erinnern. Umfassende Material- 
kenntnis war da mit ungezügelter Phantastik jenen für alle Wissenschaft so besonders 
gefährlichen Bund eingegangen. Alle Mythen der Kulturvölker sollten aus babylonischen 
Sternsagen hervorgegangen sein, und die einzelnen Gestalten mußten sich von Kain bis 
Wilhelm Tell die entsetzlichsten Verstümmelungen gefallen lassen, um auf diesem Pro- 
krustesbett Platz zu finden! Schwere Bedenken rief auch notwendig jene Kunst des Ver- 
gleichens hervor, die Peter Jensen? übte, um für alle größeren Sagenstoffe der Weltlitera- 
tur Abhängigkeit vom Gilgamesch-Epos zu erweisen. Der auf anderem Gebiete sehr ver- 
diente Gelehrte verkündigte in seinen Vorlesungen den für alle vergleichende Arbeit 
höchst gefährlichen Grundsatz, daß das Zusammentreffen mehrerer nebensächlicher Züge 
in einer Art von multiplikativem Verfahren sichere Zusammenhänge ergebe. Und was 
wurde da als Übereinstimmung in Anspruch genommen! 

Wir mußten hier von diesen Verirrungen, die zu einem System geworden waren, spre- 
chen, um es einigermaßen verständlich zu machen, daß sich die Wissenschaft vom klassi- 


6 Das Beste bei M.P.Nilsson, Geschichte der griech. Religion 1 (1941) S. 527. 
7 Mehrere Zitate bei Fr. Pfister, Die Religion der Griechen und Römer, in: Bursians Jahres- 
ber. 229 (Leipzig 1930) S.156. Hauptwerk: Das Gilgamesch-Epos in der Weltliteratur (Mar- 


burg 1929). 
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schen Altertum und in ihr.besonders die Forschung an Religion und Mythos geraume Zeit 
so betragen hat, als gäbe es Fragen, die sich für diese Gebiete vom Vorderen Orient aus 
stellen, überhaupt nicht. Es waren nur einzelne Forscher, die sich den Blik nach dieser 
Richtung offenhielten; unter ihnen ist besonders Franz Dornseiff?® zu nennen, der immer 
wieder auf die Fülle unerledigter Fragen hinwies. 

Neue starke Impulse von archäologischer und historischer Seite waren notwendig, um 
hier den Bann ztı brechen. Heute sehen wir die Forschung sich zu einer Behandlung dieser 
Fragen rüsten, die von einer unerlaubten grundsätzlichen Skepsis ebensoweit entfernt 
ist wie von ungehemmten Spekulationen. Dabei sind auf dem Gebiete von Religions- 
wissenschaft und Mythenforschung besonders zwei Fundgruppen bedeutungsvoll gewor- 
den: eine Reihe von kultisch-mythischen Texten aus Ras-Schamra, wo die französischen 
Grabungen seit 1929 das alte Ugarit der Amarna-Briefe erschlossen haben, eine außer- 
ordentlich wichtige, den verschiedensten Kultureinflüssen ausgesetzte phoinikische Sied- 
lung im nördlichen Syrien®. Zum zweiten jene hethitischen Texte, deren Bedeutung für 
die eben kurz entwickelten Fragen im folgenden ausführlicher besprochen werden soll. 

Die zur Rede stehenden Denkmäler hethitischer religiöser Dichtung stammen aus dem 
Tontafelarchiv von HattuSa, das im Gebiete von Boghazköi gefunden wurde. Wie die 
fortschreitende Entzifferung dieser Tafeln unsere Kenntnis der politischen und kulturellen 
Verhältnisse Vorderasiens im 2. Jahrtausend über alles Erwarten hinaus gefördert hat, 
kann heute als bekannt gelten. In merkwürdigem Gegensatz zur Bedeutung und Reich- 
weite dieser Erkenntnisse steht es, daß die Fundumstände dieser unschätzbaren Texte in 
beträchtlichem Dunkel liegen. So mag hier der Verweis auf eine Geschichte dieser Funde 
seinen Platz finden, die höchst amüsant zu lesen ist und an einer Stelle steht, an der man 
sie kaum vermutet: in Ludwig Curtius’ prächtigem Erinnerungsbuche ‚Deutsche und 
antike Welt‘1%, Nicht nur daß wir von der Rolle hören, die Zia Bey, ein in die Provinz 
verbannter seldschukischer Adeliger, bei der epochalen Entdeckung spielte — er sandte 
eine von einem Bauer beim Pflügen gefundene Tontafel mit Keilschrift nach Konstan- 
tinopel —, wir erfahren auch interessante Einzelheiten von den Grabungen selbst. Die 
eifersüchtig strenge Trennung der Agenden zwischen Archäologie und Keilschriftforschung 
führte dazu, daß ein Aufseher, der Kurde Hassan, Hugo Winckler dauernd mit Tafeln 
versorgte, die er aus sauber geschichteten Reihen in einer Kammer des großen Tempels 
löste „wie eine Bäuerin Kartoffeln aus ihrem Acker klaubt“. Curtius widerspricht auf 
Grund seiner Beobachtungen der von Puchstein gegebenen Erklärung, die Tafeln hätten 
sich als Schuttauffüllung gefunden, und vertritt die Annahme, ein über dem Keller des 
großen Tempels gelegenes Archiv sei bei dessen Brand in die Tiefe gerutscht. 

Auf die Tafeln mit Göttergeschichten, die unsere Kenntnis nach vielen Seiten hin be- 
reichern, hat ein erstes Mal E. Forrer beim Internationalen Orientalistenkongreß in Rom 
1955 aufmerksam gemacht. Im nächsten Jahre folgte ein Übersetzungsversuch von Tei- 
lent!, der bei der Schwierigkeit dieser Texte nicht mehr als einen ersten Anlauf bieten 
konnte. Aber Dornseiff erkannte wachsam die Bedeutung des Fundes und gab damals 


® Die Bibliographie der „Festschrift Franz Dornseiff zum 65. Geburtstag“ (Leipzig 1953) 
gibt in der Zusammenstellung auf $. 28 eine bequeme Übersicht über die zahlreichen einschlägi- 
gen Arbeiten. 

® R. Dussaud, Les D£couvertes des Ras Shamra (Paris 1937). Weitere Literatur in dem Artikel 
‚Phoiniker‘ von Otto Eißfeldt, in: Real-Enc. d. class. Altertumsw. 20 (1941) S. 350. Die Texte: 
Cyrus H.Gordon, Ugaritic Literature (Rom 1949). Eine Reihe interessanter Hinweise auf 
Parallelen zu Griechischem bei Franz Dirlmeier, in: Gnomon 26 (1954) S. 155. 

10 Ludwig Curtius, Deutsche und antike Welt (Stuttgart 1950) S. 308. 

11 Melanges Franz Cumont, in: Annuaire de l’Institut de Philol. et d’Hist. Orientales et 
Slaves de Bruxelles 4 (1936) S. 687; vgl. auch Forsch. u. Fortschr. 11 (1935) S. 398. 
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bereits den ersten Hinweis auf Beziehungen zu Hesiod!2, während sich Nilsson 13 skep- 
tisch verhielt, ohne freilich die Möglichkeit von Mythenwanderung aus dem Orient nach 
Griechenland grundsätzlich in Abrede zu stellen. 

Neue Wirkung ging von den kostbaren Texten erst aus, als zwei Gelehrte jene Arbeit 
leisteten, die notwendig war, um die schwierigen Reste in einer wenigstens im wesentlichen 
gesicherten Rekonstruktion zu vereinigen. Heinrich Otten veröffentlichte die Texte in 
Keilschrift 14, und Hans Gustav Güterbock gab auf dieser Grundlage eine Rekonstruktion 
mit deutscher Übersetzung 5. Otten konnte dann im Winter 1948/49 seine Arbeit an den 
Tafeln wiederaufnehmen und im Jahre darauf eine Reihe von wertvollen Ergänzungen 
und Berichtigungen veröffentlichen !. Einen zumindest vorläufigen Abschluß der Publika- 
tion bedeutet für die zweite der hier zur Rede stehenden Textgruppen ihre Vorlage durch 
Güterbock in außerordentlich praktischer Form: in drei Kolumnen finden sich neben- 
einander eine Transliteration nach den Schriftzeichen der Tontafeln, eine Transkription 
der hethitischen Wörter aus der Silbenschrift und die Übersetzung !7. 

Den beiden genannten Gelehrten ist die Altertumswissenschaft dafür zu Dank ver- 
-pflichtet, daß sie ihre Arbeiten in einer Weise ausgestalteten, die es auch dem des Herhi- 
tischen Unkundigen gestattet, deren Ergebnisse für sein eigenes Fachgebiet nutzbar zu 
machen. Für diese liberale Art ihrer Publikationen ist es ohne Zweifel bestimmend ge- 
wesen, daß sie die hohe Bedeutung dieser Texte für den Mythos der Griechen bereits 
erkannten und die wichtigsten Beziehungspunkte auch richtig bezeichneten. Die folgende 
Charakterisierung der beiden mythischen Berichte fußt durchwegs auf den Leistungen 
Ottens und Güterbocks. Wo es sich um Entsprechungen zu Einzelheiten des griechischen 
Mythos handelt, sind zwei Arbeiten des Verfassers zugrunde gelegt '®. 

Unsere Texte werden in die Zeit zwischen 1400 und 1200 datiert. Nun bieten sie aber 
nicht allein eine Reihe von churritischen Namen, es haben sich im Raume von Boghazköi 
auch Reste einer churritischen Fassung dieser Erzählung gefunden, die allerdings noch 
nicht in gleicher Weise zugänglich sind wie die mit hethitischen Texten beschriebenen 
Tafeln. In jedem Falle kann es als gesichert gelten, daß wir auf diesen die Nachbildung 
von ursprünglich churritischen Berichten mythischen Inhalts vor uns haben. Die Churriter 
sind jenes feudal strukturierte Volk, das im 16. Jahrhundert im Mitanni-Reiche zu beson- 
derer Macht gelangte. Es zeigt in seiner Oberschicht indo-arische Namen und ist im 


12 ]’Antiquite Classique 6 (1937) S. 246. 

18 M.P.Nilsson, op. cit. Anm. 6, S. 486, 2, 

14 Heinrich Otten, Keilschrifturkunden aus Boghazköi 33 (Berlin 1943). 

15 Kumarbi. Mythen vom churritischen Kronos aus den hethitischen Fragmenten zusammen- 
gestellt, übersetzt und erklärt, in: Istanbuler Schriften 16 (Zürich - New York 1946). Eine engli- 
sche Übersetzung und einen Auszug aus seinen Ergebnissen hat H.G. Güterbock, in: Am. Journ. 
Arch. 52 (1948) S, 123, veröffentlicht; auch A. Goetze hat in J.B.Pritchards Ancient Near 
Eastern Texts Relating to the Old Testament (Princeton 1950) $.120 eine englische Über- 
setzung gegeben. Weitere Literatur, vor allem Rezensionen, die Einzelfragen fördern, finden 
sich in den hier angegebenen Arbeiten verzeichnet. 

16 Heinrich Otten, Mythen vom Gotte Kumarbi. Neue Fragmente, in: Akad. d. Wiss. zu 
Berlin. Institut f. Orientforschung, Veröffentlichung 3 (1950). 

17 H.G.Güterbock, The Song of Ullikummi. Revised Text for the Hittite Version of a 
Hurrian Myth, in: Journ. of Cuneiform Studies 5 (1951) S.135 und 6 (1952) S.8. Beide 
Teile wurden in einer Publikation der American Schools of Oriental Research (New Haven 1952) 
zu einem gesonderten Hefte vereinigt. Die erste Textgruppe mit den Erzählungen von der 
Herrschaft im Himmel hat mit Verwertung der von Otten gegebenen Zusätze zusammen mit 
italienischer Übersetzung und Erläuterungen herausgegeben P. Meriggi, I miti di Kumarbi, il 
Kronos Currico, in: Athenaeum 31 (1953) S. 101. 

18 Hethitische Texte und griechischer Mythos, in: Anz. d. Ostr. Akad. d. Wiss., phil.-hist. 
Kl. (1950) S.137. Zum hethitischen und griechischen Mythos, in: Eranos 52 (1954) S. 8. 


39 


Albin Lesky 


Kampfe gegen das aufstrebende neuhethitische Reich unterlegen, nicht ohne diesem ver- 
schiedene Kulturelemente zu übermitteln. { 

Unsere Texte spiegeln auch in anderer Weise den Reichtum an kulturellen Schnitt- 
linien im hethitischen Bereiche wieder. Tritt doch in diesen Erzählungen eine ganze Reihe 
von babylonischen Gottheiten auf, von denen auch in dieser knappen Übersicht Ea und 
IStar alsbald begegnen werden. 

Im übrigen birgt das Verhältnis von churritischer Vorlage und hethitischer Nachbil- 
dung möglicherweise die Lösung einer Frage in sich, die mit der Form unserer Berichte 
zusammenhängt. Für die zweite Textgruppe ist durch Subskription ihr Titel ‚Sang von 
Ullikummi‘ erhalten, während für die Geschichte von der Herrschaft im Himmel gerade 
noch auf einer Tafel zu lesen ist: „Erste Tafel des Gesanges ....“ Nun hat sich aber 
metrische Form durchaus nicht mit Sicherheit feststellen lassen, wenngleich nach Güter- 
bocks Untersuchungen formale Bindung da und dort erkennbar scheint. Es mag also wohl 
so sein, daß in solchen Fällen die Form des Originales nachwirkt. Wie eng das Verhältnis 
der beiden Fassungen zueinander ist, darüber ist von weiteren Untersuchungen, vielleicht 
auch von neuen Funden Aufschluß zu erhoffen. 

Den Gräzisten fasziniert es natürlich, in diesen Texten stilistische Erscheinungen zu 
finden, die er aus seinem Homer kennt. Die Umschichtigkeit, mit der Szenen der Bewir- 
tung und des Ankleidens gestaltet werden, läßt ihn die typische Verwendung solcher 
Schilderungen erkennen. Hingegen ist die Rolle des schmückenden Beiwortes verhält- 
nismäßig gering. Wohl aber erinnert es an Homer, wenn Befehl und Durchführung mit 
gleicher Ausführlichkeit geschildert werden oder eine Weisung, die ein Götterbote zu über- 
bringen hat, bei Erteilung und Übermittlung mit denselben Worten wiedergegeben wird. 
Trotzdem wird man sich davor hüten, hier vorschnell literarhistorische Verbindungslinien 
zu ziehen, und vielmehr den tiefgehenden Unterschied ins Auge fassen: die homerische 
Dichtung ruht auf der breiten Schicht mündlichen Heldensanges, diese Texte religiösen 
Inhalves stammen hingegen aus hierarchischem Bereich und haben mit ‚heroic poetry‘ 
nichts zu schaffen. 

Die erste der beiden Erzählungen hat Güterbock in Ermangelung eines überlieferten 
Titels den Mythos vom Königtum im Himmel genannt. Wir fassen noch den Anfang, in 
dem die ‚früheren‘ Götter zum Zuhören aufgefordert werden. Diese früheren Götter 
werden uns an einer bedeutsamen Stelle der zweiten Erzählung wiederbegegnen, ohne 
daß wir mehr sagen könnten, als daß sie in einem vergangenen Weltzeitalter geherrscht 
haben. Es soll keine vorschnelle Identifizierung bedeuten, wenn wir daran erinnern, daß 
die Herrschaft der hellenischen Olympier den Sturz und die Bändigung des Titanen- 
geschlechtes voraussetzt. 

Es folgt ein verhältnismäßig gut erhaltenes Stück, das vom wiederholten Wechsel der 
Herrschaft im Himmel erzählt und für das ich die Übertragung im Anschluß an Güter- 
bock gebe: 


„Einst, in früheren Jahren, war Alalu im Himmel König. Alalu sirzt auf dem 
Thron, und der starke Anu, der erste unter den Göttern, steht vor ihm. Er neigt sich 
zu (seinen) Füßen nieder und reicht ihm die Becher zum Trinken in seine Hand. Neun 
gezählte Jahre war Alalu im Himmel König. Im neunten Jahre lieferte Anu gegen 
Alalu einen Kampf; er besiegte ihn, den Alalu, und dieser entfloh vor ihm. Und er 
[trieb (?)] ihn hinab auf die dunkle Erde .. 

Anu sitzt auf dem Throne, und der gewaltige Kumarbi gibt ihm zu trinken. Er beugt 
sich nieder zu dessen Füßen und gibt ihm den Becher in die Hand, daß er trinke. Neun 
volle Jahre war Anu König im Himmel. Im neunten Jahre kämpfte Anu gegen 
Kumarbi. Kumarbi, an der Stelle von Alalu, kämpfte gegen Anu. Anu konnte den 
Augen Kumarbis nicht mehr standhalten, er entkam Kumarbis Hand und floh. Anu als 
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Vogel flog dem Himmel zu. Hinter ihm stürmte Kumarbi und er packte Anu bei seinen 
Füßen und zerrte ihn nieder vom Himmel. Er biß ihn in die Zeugung, so daß seine 
Mannheit verschlungen ward in Kumarbis Leib... 

Als Kumarbi des Anu Mannheit verschlungen hatte, da freute er sich und lachte. 
Anu wendete sich zurück zu ihm und sprach: Du fühlst Freude über dein Inneres, weil 
du meine Mannheit hinuntergeschlungen hast. Du sollst nicht Freude fühlen über dein 
Inneres. In deinem Leibe habe ich zurückgelassen einen Samen. Zum ersten habe ich 
dich geschwängert mit dem furchtbaren Wettergott. Zum zweiten habe ich dich ge- 
schwängert mit dem Strom Aranzah. Zum dritten habe ich dich geschwängert mit dem 
furchtbaren Gott Ta$misu. Drei furchtbare Götter habe ich als Samen in deinem Leibe 
zurückgelassen. Zum Schlusse sollst du noch an die Felsen der Gebirge mit deinem 
Haupte schlagen! 

Als Anu seine Rede geendet hatte, ging er zum Himmel. Dort oben versteckte er sich, 
und aus seinem Munde spie aus Kumarbi, der weise König. Aus seinem Munde spie er 
aus. Was Kumarbi ausgespien hatte .. .“ 


‚ Die Bedeutung dieses Textes liegt darin, daß wir hier aus vorderasiatischem Bereich 
einen klar durchgeführten Sukzessionsmythos vor uns haben, für den sich von selbst die 
Frage stellt, ob und wieweit sich Vergleichspunkte mit dem von Hesiod in der Theogonie 


| Erzählten ergeben. Bei Wege ist zu vermerken, daß die als jeweilige Herrschaftsdauer 


, genannten Jahre natürlich nicht Kalenderjahre, sondern „große“ Jahre sind. Unter den 
Namen der angeführten Himmelsherrscher fesselt uns sofort Anu, was zu sumerisch an, 


‚Himmel‘, gehört. Damit ist die erste Brücke zur Herrscherreihe des Hesiod geschlagen, 
die von der Abfolge Uranos — Kronos — Zeus gebildet wird. Ferner nennen Listen einen 
Alala als einen von den 21 Vätern und Müttern des Anu, so daß das Vater-Sohn-Ver- 
hältnis für diese beiden Gottheiten gesichert und demgemäß wohl auch für Anu und 
Kumarbi anzunehmen ist. 

Nun können wir es nicht genug beklagen, daß der Text dort abbricht, wo wir Geburt 
und Machtgewinnung des Nachfolgers Kumarbis erfahren sollen. Immerhin ist Wesent- 
liches noch auszumachen. Kumarbi hat die Zeugung des Anu verschlungen und erfährt 
nun von diesem, daß er mit drei gewaltigen Gottheiten geschwängert ist: mit dem 
Wettergott, mit Aranzah, dem Stromgott des Tigris, und mit Ta$mi$u, der in der zweiten 
unserer Erzählungen als wichtiger Gefolgsmann und Helfer des Wettergottes auftritt. 
Dieser selbst ist in dieser Geschichte der Himmelsherr, gegen den Kumarbi Rache plant, 
und selbst wenn wir diese zweite Dichtung nicht hätten, würden wir aus dem vom ersten 
Bericht Erhaltenen mit Sicherheit schließen, daß er mit der Geburt und dann mit der 
Herrschaft des Wettergottes endete. Mißlich ist es für uns, daß dieser Gott in unseren 
Texten durchweg mit dem Ideogramm mit hethitischen phonetischen Komplementen be- 
zeichnet wird, doch besteht kein Zweifel, daß mit ihm jener churritische Wettergott Tesub 
gemeint ist, der im Jupiter Dolichenus noch bis in die römische Kaiserzeit kräftig fortlebt. 

So weit ist Sicherheit wohl zu gewinnen, doch hätten wir gerne mehr über Geburt und 
Jugend des Gottes erfahren. Eben hören wir noch, daß Kumbari ausspeit, offenbar doch, 
um sich des verschlungenen und als gefährlich erkannten Samens zu entledigen. Es ist des 
weiteren nicht zu bezweifeln, daß aus dem ausgespieenen Samen die prophezeiten Gott- 
heiten entstehen. Nun wird in den erhaltenen Resten (gegen Ende von Kol. IV) davon 
gesprochen, daß die Erde zwei Kinder gebiert, und es lag nahe, wie dies Güterbock in 
seiner Rekonstruktion (von 1946) getan hat, in diesem Bericht die Fortsetzung des Er- 
haltenen zu erblicken. Doch muß diese Frage als Beispiel dafür gelten, wie bei diesen 
Texten neuer Zuwachs mitunter Kombinationen, die einleuchtend schienen, zerstört, statt 
sie zu bestätigen. Otten hat in den ‚Neuen Fragmenten‘ gezeigt, daß der Bericht von der 
Mutterschaft der Erde in einen anderen, an sich höchst rätselhaften Zusammenhang gehört 
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und nicht mit den in Kol. I erzählten Vorgängen in unmittelbare Verbindung gebracht 
werden kann. Da aber Kumarbi den Samen, aus dem die Gottheiten entstehen, wohl zur 
Erde speit, bleibt es wahrscheinlich, daß auch der Wettergott aus dieser erwächst. Ohne 
daß daraus weitreichende Schlüsse gezogen werden sollen, verdient es Beachtung, daß in 
Hesiods Theogonie (479) Rhea, die den Zeus geboren hat, das Kind sogleich der Erd- 
mutter Gaia zur Aufzucht übergibt. 

Güterbock hat, ferner die Zugehörigkeit einer Reihe von Splittern zu unserer Erzählung 
erwogen, die verlockende Perspektiven zu eröffnen scheinen. Da verlangt jemand anschei- 
nend, daß ihm ein Kind gegeben werde. Er kündigt an, daß er essen wird. Auf einem 
Bruchstück ist'zu lesen, „Kumarbi beginnt zu essen“, während in der folgenden Zeile von 
Mund und Zähnen die Rede ist. Auch ein Dioritstein wird erwähnt. Natürlich liegt es 
nahe, das alles zu einer Rekonstruktion zu verwerten, die eine enge Parallele zu dem 
ergäbe, was Hesiod von dem Herrschaftswechsel zwischen Kronos und Zeus erzählt. 
Bekanntlich verschlingt Kronos seine Kinder und wird dabei um Zeus dadurch betrogen, 
daß ihm ein Stein gereicht wird. Nach dem früher Gesagten ist jedoch jene vorsichtige 
Zurückhaltung geboten, die auch Güterbock mit Recht empfiehlt. Diese scheinbaren An- 
klänge können reine Irrlichter sein. 

Hingegen ist es uns auf Grund des Gesicherten erlaubt, eine Parallele zu ziehen, die 
für die Abfolge Anu-Kumarbi und Uranos-Kronos, also für homologe Stellen der beiden 
Systeme, in einem wichtigen Motiv gegeben ist: in beiden Fällen erfolgt der Herrschafts- 
wechsel durch Entmannung des älteren Gottes. Freilich ist auch der weitgehende Unter- 
schied nicht zu verkennen, und es sei rechtzeitig versichert, daß wir nicht auf Identität 
der beiden Geschichten hinauswollen. Im hethitischen Mythos hat der grausige Zug offen- 
bar den Sinn, daß sich Kumarbi der Kraft des Anu versichern will; bei Hesiod verlaufen 
die Dinge anders. Er erzählt in der Theogonie (154), daß die Kinder, die Gaia dem 
Uranos gebiert, diesem von Anfang an verhaßt sind. Ein Grund ist nicht angegeben, doch 
denkt man am ehesten an die Angst des Uranos, aus der Herrschaft verdrängt zu werden. 
Es wird des weiteren erzählt, daß der Gott die Kinder sogleich nach der Geburt in der 
‚Höhlung‘ der Erde ‚verbirgt‘, wodurch diese schwere Schmerzen zu leiden hat. So läßt 
sie das graue Eisen wachsen und fertigt eine gewaltige Sichel. Dann pflegt sie mit ihren 
Kindern Rat und gewinnt sich Kronos zum Täter, der das Glied des Vaters abschneidet, 
als sich dieser im Liebesverlangen nachts über Gaia breitet. 

Nun hat Forrer unter Zustimmung Dornseiffs'® das Verhältnis zwischen den beiden 
Fassungen in folgender Weise charakterisieren wollen: „Wie der sumerisch-babylonische 
Himmelsgott Anu von Kumarbi entmannt wird, so wird auch der griechische Himmels- 
gott Uranus von Kronos entmannt, wobei jene urweltliche Darstellung der horrischen 
Sage bei den Griechen in ein Abschneiden mit einer stählernen Sichel modernisiert wurde.“ 
Ich fürchte, daß auf diese Weise zunächst einmal eine allzu enge Verbindung zwischen 
den beiden Mythen hergestellt wird (der eine einfach eine Modernisierung des anderen) 
und daß ferner derart eine wichtige Erkenntnis verlorengeht. Für Hesiod hat bereits 
A. Lang? vor vielen Jahrzehnten die richtige Einsicht ausgesprochen, daß es sich um den 
Mythos von der Trennung von Himmel und Erde handelt. W. Staudacher?! hat diesem 
eine ausgezeichnete Monographie gewidmet und zeigen können, daß hier eine über die 
ganze Erde verbreitete kosmogonische Erzählung vorliegt. Eine solche hat sich also bei 
Hesiod mit dem Herrschaftswechsel Uranos-Kronos verbunden. Keineswegs handelt es 
sich dabei um eine Modernisierung, sondern vielmehr um eine uralte Geschichte, die 


1% In: L’Antiquite Classique 6 (1937) S. 247. 
” In: Custom and Myth (London 1885) S.45; vgl. M. P. Nilsson, op. cit. Anm. 6, S. 483. 


21 W.Staudacher, Die Trennung von Himmel und Erde. Ein vorgriechischer Schöpfungs- 
mythus bei Hesiod und den Orphikern (Diss. Tübingen 1942). 
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— und das ist in unserem Zusammenhange das Wichtigste — erst recht wieder in den 
Vorderen Orient weist. Denn mag der Mythos von der Trennung von Himmel und Erde 
auch weitverbreitet und etwa im Ägyptischen gut bezeugt sein, so ergibt sich die genannte 
Ostbeziehung für Hesiod doch mit größter Wahrscheinlichkeit aus einem ganz bestimmten 
Requisit. Da ist die gewaltige Sichel (Theog. 162), die in einem späteren Verse (175) die 
„scharfzahnige Harpe“ heißt. Wir kennen dieses Sichelschwert noch aus der Geschichte 
vom Kampf des Zeus gegen Typhon, mit der wir in dem bislang behandelten Bereich 
bleiben, und der Erzählung vom Kampfe des Perseus mit der Medusa, die wahrscheinlich 
ungriechische Elemente enthält. Vor allem aber kennen wir die Harpe aus dem Vorderen 
Orient. Einen schönen Beleg hat Dornseiff?? beigebracht: auf einem assyrischen Relief im 
Britischen Museum trägt ein Gott, der mit dem Adlerlöwen kämpft, die Harpe unter der 
linken Schulter. 

Wir sind nun, um das Bild zu runden, genötigt, eine Szene der zweiten hethitischen 
Dichtung vorwegzunehmen. Der weise Gott Ea sucht da in einer für die Götter höchst 


bedrohlichen Lage nach einem Mittel, um dem gefährlichen Steinunhold beizukommen 
(3. Taf. III, 48): 


„Mein Wort vernehmet, ihr früheren Götter, wie ihr die früheren Worte kennt! 
Offnet sie wieder, die uralten, väterzeitlichen, großväterzeitlichen Siegelhäuser! Und 
man soll der früheren Väter (?) Siegel bringen (und sie) damit wieder siegeln! Und das 
uralte (kupferne) Messer (?) soll man herauslegen, mit dem man Himmel und Erde 
auseinander(? ab-?)geschnitten hat!“ 


Diese Übersetzung gibt Güterbock in seiner Rekonstruktion (von 1946), wo er zu dem 
fraglichen Gegenstand bemerkt, er sei durch ein nomen instrumenti von der Wurzel be- 
zeichnet, die ‚schneiden‘ bedeutet. Eine sichere Wahl zwischen ‚Messer, Säge, Schere‘ sei 
nicht möglich. In der englischen Übersetzung von 1952 gibt er das hethitische Wort mit 
‚saw‘ wieder, bemerkt jedoch im Kommentar: „As far as the meaning is concerned, 
‚a saw‘ and ‚to saw‘ (dies im anschließenden Satz, wo von der gegen den Unhold geplan- 
ten Aktion die Rede ist) are mere guesses.“ 

Die Vermutung scheint vertretbar, daß dieses Instrument, mit dem Himmel und Erde 
auseinandergeschnitten wurden und das so sorgfältig aufbewahrt wird, eben jene Harpe 
ist, jene riesige Sichel, mit der Kronos durch die Entmannung des Uranos den gleichen 
Akt vollzieht. Sollte Güterbock mit ‚saw‘ das Richtige getroffen haben, so spräche das 
nicht dagegen, sondern ergäbe eine merkwürdige Übereinstimmung. Heißt die Harpe doch 
bei Hesiod (175) ‚scharfzahnig‘, was nicht auf eine Schneide, sondern auf sägeartige Ge- 
staltung weist. 

Die Trennung von Himmel und Erde ist in der zweiten Dichtung auch unmittelbar vor 
der eben behandelten Stelle erwähnt, wo der Riese Upelluri sagt: „Als es sich aber begab, 
daß man Himmel [und] die Erde mit einer (kupfernen) Schneide (?) auseinanderschnitt 
(?abschnitt?), da wußte ich auch das nicht.“ Dies ist die Fassung von Güterbock (1946), in 
der englischen Übersetzung (von 1952) lesen wir: But when they came (and) Heaven and 
Earth with a cutter they cut apart, this, too, i knew not.“ Im Kommentar bemerkt er: 
„Cutter“ is only an attempt to render the Hitt. word which is an nomen instrumenti deri- 
ved from kwer/kur- „to cut“. Wenn er freilich erwägt, der Riese gebrauche im Gegen- 
satz zur Rede Eas den allgemeineren Ausdruck ‚schneiden‘, da er nach seiner eigenen Aus- 
sage des Vorganges nicht gewahr wurde, bleiben Zweifel, ob wir eine so subtile Erwägung 
im Bereiche dieser Literatur anstellen dürfen. 

So viel hier auch im einzelnen noch unsicher bleibt, genügt das Gesagte doch, um zu 
zeigen, daß wir uns auf hinreichend sicherem Boden bewegen, wenn wir auch von der 


22 In: Arch. Anz. 48 (1933) $.755, Abb. 1. 
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Uranos-Kronos-Geschichte in ihrer besonderen Form der Trennung von Himmel und 
Erde Linien zum Vorderen Orient hinüberziehen. 

Der hethitische Text vom Königtum im Himmel hat eine bereits früher vollzogene 
Ehrenrettung von einer neuen Seite her gesichert. Eusebios berichtet in seiner Praeparatio 
Evangelica (1, 9,20£.) von dem phoinikischen Werk eines Sanchuniathon, ıderin der Zeit vor 
dem Trojanischen Kriege geschrieben habe. Dieses Werk hat Herennios Philon von Byblos, 
ein griechisch schreibender Literat im 1./2. Jahrhundert n. Chr., ins Griechische übersetzt, 
und Eusebios gibt daraus umfangreiche Bruchstücke, die dem 1. Buche mit seiner Dar- 
stellung von der Entstehung der Welt entstammen. Natürlich war Philon und mit ihm 
Sanchuniathon lange ein Opfer gelehrter Skepsis gewesen. Seine Angaben über die alte 
phoinikische Religion galten als reiner Schwindel, und wo Parallelen zu Hesiod vorlagen, 
sollte es sich um gelungene Nachbildung oder um Verfälschung der Theogonie handeln. 
Diese Ansicht mußte fallen, als die Grabungen von Ras Schamra für die Zeit von 1400 
bis 1200, also just die für Sanchuniathon angegebene Zeit, Texte kultisch mythischen In- 
haltes lieferten, die Philon in mehreren Punkten seines Berichtes bestätigten 23. Selbst 
seine Angabe, Sanchuniathon habe aus sorgfältig verwahrten Tempelaufzeichnungen ge- 
schöpft, die in einer nicht allen bekannten Schrift der Ammuneer verfaßt waren, erscheint 
zum Teil gerechtfertigt. Die genannten Grabungen haben uns die Kenntnis eines aus 
28 konsonantischen keilschriftlichen Zeichen bestehenden Alphabetes gebracht, das man 
scheinbar für Aufzeichnungen in Tempeln verwendete. Allerdings sollte das Philon 
wiedergeschenkte Vertrauen nicht übers Ziel geführt werden. Wenn seine phoinikische 
Götterlehre im Gewande des Euhemerismus erscheint, die Götter also sterbliche Wohltäter 
der Menschen gewesen sein sollen, so bleibt es wahrscheinlich, daß diese Auffassung Phi- 
lon selbst oder einem seiner Vorgänger gehört, jedenfalls aber aus späterer Zeit stammt. 

Philon gibt für die meisten seiner semitischen Gottheiten eine interpretatio Graeca. 
Da begegnen wir Uranos, Kronos und Zeus in einer weitgehend an Hesiod gemahnenden 
Verbindung. Dies eben hat für lange die Diskreditierung seiner Angaben verursacht. Aber 
selbst ohne unsere durch Ras Schamra und Boghazköi bereicherte Kenntnis hätte mancher 
bei Philon selbständige Zug auch früher bereits zu denken geben müssen. Bei ihm steht 
Uranos nicht am Beginn der Götterreihe, sondern es wird vor ihm sein Vater Eliun ge- 
nannt, der mit griechischem Namen als Hypsistos erscheint. Sogleich erinnern wir uns, 
daß auch die hethitische Fassung nicht dreigliedrig wie die des Hesiod, sondern vierglied- 
rig ist und vor Anu, der den Himmel in seinem Namen trägt wie Uranos, seinen Vater 
Alalu ansetzt. Eine besonders starke Stütze für die Glaubwürdigkeit Philons. Dieser läßt 
nun Uranos folgen, für den er den semitischen Namen nicht gibt, und auf diesen EI, den 
er auch als Kronos bezeichnet. Hier ist wiederum der Herrschaftswechsel mit Entmannung 
verbunden, aber auch hier sind die Abweichungen von Hesiod nicht zu übersehen. Dieser 
El-Kronos überwältigt seinen Vater in kriegerischem Kampf; Uranos versucht dann 
mehrfach Rebellionen gegen seinen Sohn, bis ihm dieser im 32. Jahre seiner Herrschaft 
auflauert und ihm die Schamteile abschneidet. Weiter heißt El-Kronos Vater des Zeus 
Belos, also stand an der Stelle, die Zeus im griechischen Sukzessionsmythos einnimmt, 
Baal, der mit Zeus und in noch späterer Zeit mit Jupiter verglichen wurde. Eine gute 
Ergänzung ist aus den Texten von Ras Schamra zu gewinnen, wo erzählt wird*4, daß 
sich Baal mit Erlaubnis des El einen Palast erbaute; er stand also im Respektsverhältnis, 
wohl in dem des Sohnes, zu El und ist als sein Nachfolger in der Herrschaft zu denken. 

Noch eine willkommene Einzelheit hat Ras Schamra geliefert. Ein dort gefundener 


»® Otto Eißfeldt, Ras Schamra und Sanchuniathon, in: Beitr. z. Religionsgesch. d. Altertums 4 
(Halle 1939). Karl Mras, Sanchuniathon, in: Anz. Ostr. Akad. d. Wiss. (1952) S. 175. 
” H.G.Güterbock, Kumarbi (1946) S. 113, mit Literatur zu den Ras-Schamra-Epen. 
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churritischer Text”® enthält den Doppelnamen El-Kumarbi und schaft so zwischen der 
churritisch-hethitischen und der phoinikischen Reihe eine feste Klammer. Wenn wir uns 
ferner daran erinnern, daß Philon El und Kronos gleichsetzt, gewinnt die Parallelisierung 
von Kronos und Kumarbi eine zuverlässige Stütze. 

Hier scheint die Stelle gegeben, um nach all der Materialfülle Überlegungen einzuschal- 

_ ten, die uns vor Fehlschlüssen bewahren. Nachdrücklicher, als ich dies in früheren Ver- 
öffentlichungen getan habe, möchte ich hier betonen, daß ich der Behauptung durchaus 

_ fernstehe, wir hätten nun in dem hethitischen Text so etwas wie die Vorlage des Hesiod 
gefunden. Vielmehr wird es richtig sein, sich den Reichtum an vorderasiatischer religiöser 
Dichtung sehr groß vorzustellen und die Funde von Ras Schamra und Boghazköi nach 

_ dem Bilde von Bergspitzen zu beurteilen, die von einem untergegangenen Archipelagus 
als Inseln sichtbar blieben. 

Andererseits sind wir freilich überzeugt, daß wir mit den eben bezeichneten Texten 

_ durchaus das Gebiet fassen, aus dem nicht Hesiod allein, sondern die ganze frühgriechi- 
sche Kultur entscheidende Anregungen und eine Fülle von Stofflichem empfing. Daß wir 

„nun nicht mehr auf Rückschlüsse aus späterer Zeit angewiesen sind, sondern Dokumente 
des 2. Jahrtausends besitzen, die wir neben die Anfänge des Griechischen stellen können, 
ist nichts Geringes. Daß wir hier wirklich weitergekommen sind, wird einsichtig, wenn 
man eine Stelle aus dem großen Alterswerke von Wilamowitz, dem ‚Glauben der Helle- 
nen‘2®, hersetzt: „Ob die Entmannung des Uranos, ein ganz großartiges Bild, eigene Erfin- 
dung ist oder eine Parallele zu dem Sturze des Kronos, die dem Hesiodos anderswoher 
zukam (beides kann nicht derselbe Dichter erfunden haben), bleibt fraglich, aber er 
brauchte die zwei Generationen, um alle göttlichen Gewalten unterzubringen.“ Wir sehen 
heute die Theogonie Hesiods in anderen Zusammenhängen. 

Sollte es nötig sein, zu versichern, daß unsere Ausführungen alles eher wollen, als einer 
Rückkehr zum Panorientalismus vergangener Zeiten den Weg bereiten? Zur Sicherheit 
seien zwei scharfe Grenzlinien gezogen. Zunächst einmal verwerten wir das neue urkund- 
liche Material, um in den unendlichen Reichtum, der dem Bilde der griechischen Kulturen 
von allem Anfange an eignet, einzelne Linien aufzudecken und nachzuziehen, die in den 
Vorderen Orient führen. Das ist grundsätzlich erwas anderes als der Versuch, mit halt- 
losen Kombinationen alles Griechische als Ableger des Ostens deklarieren zu wollen. Zum 
zweiten wird uns aber auch dort, wo wir Außergriechisches mit Sicherheit feststellen kön- 
nen, das Entscheidende immer das bleiben, was die Hellenen aus dem 
übernommenen Gute gemacht haben. Es ist hier nicht der Ort, um auszuführen, 
welch großes Beispiel gerade die Theogonie des Hesiod in diesem Zusammenhange dar- 
stellt?”. Wenn sie den Durchbruch der Zeusherrschaft als das Heraufkommen eines vom 
Geiste durchwalteten Kosmos und damit als sinnvollen Abschluß der ganzen Entwicklung 
darstellt, so tritt dies in bedeutungsvollen Gegensatz zu der Abfolge von Palastrevolutio- 
nen in den Berichten des Ostens, und wieder bestätigt sich der bekannte Satz aus der 
pseudoplatonischen Epinomis (987 D), nach dem die Griechen alles, was sie von Barbaren 
übernahmen, dem Ziele einer schöneren Vollendung zuführten. 


* 


Wir wenden uns der zweiten Erzählung zu, für die uns ihr originaler Titel ‚Sang von 
Ullikummi‘ erhalten ist. Die Dichtung setzt den Sturz des Kumarbi durch den Wettergott 
voraus und hat den Versuch des älteren Gottes zum Inhalt, an seinem Nachfolger und 


25 H.G.Güterbock, ebd. S. 112. 
26 U. v. Wilamowitz-Moellendorff, Glaube der Hellenen 2 (Berlin 1931) S. 243. 
27 Immerhin sei auf Friedrich Solmsen, Hesiod and Aeschylus (Ithaca, New York 1949), ver- 
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seiner Götterwelt Rache zu nehmen. Die Situation ähnelt also jener bei Philon für Uranos 
und EI-Kronos angegebenen, wo ebenfalls der ältere Gott längere Zeit seine Lage wieder- 
herzustellen sucht. Kumarbi trachtet das Ziel seiner Rache dadurch zu erreichen, daß er 
einen furchtbaren Steinunhold zeugt, der seine Widersacher vernichten soll. Neue Funde 
haben uns darüber belehrt, daß er den Dämon mit einem Felsen zeugt. Ohne weit- 
tragende Schlüsse daranzuhängen, erinnern wir uns, daß Homer zweimal 28 auf die Ent- 
stehung von Lebewesen aus dem Fels (oder dem Eichbaum) anspielt, wobei die erste Stelle 
deutlich erkennen läßt, daß dies uralte, als märchenhaft empfundene Überlieferung ist. 
Die mangelhafte Erhaltung dieser Textgruppe stellt uns manche noch unbeantwortete 
Frage. So ist’es nicht gelungen, Verhandlungen zwischen der göttlich gedachten See und 
Kumarbi richtig einzuordnen. Göttinnen, die offenbar als Geburtshelferinnen wirken, 
setzen das Kind auf die Knie Kumarbis, der ihm den Namen Ullikummi gibt und ihm 
den Racheauftrag erteilt. Der Brauch, das Neugeborene dem Vater auf die Knie zu setzen, 
ist bekannt; bei Hesiod (Theog. 460) begegnet er, wo von den Kindern des Kronos die 
Rede ist. Kumarbi ist nun besorgt, ein ungestörtes Aufwachsen des Unholds zu sichern. 
Deshalb übergibt er ihn den Irfirra, diese Gottheiten setzen das Kind auf die Schulter 
eines gewaltigen Urweltriesen, des Upelluri, der Himmel und Erde trägt. Ullikummi 
wächst nun mit furchtbarer Schnelligkeit aus dem Meere riesenhaft bis zum Himmel 
empor. Als erster erblickt ihn der Sonnengott und eilt zu Te$ub, um ihm die Nachricht 
von der drohenden Gefahr zu bringen. Die typischen Wendungen der Bewirtungsszene 
sind hier so umgebogen, daß der erregte Sonnengott alles Gebotene zunächst ablehnt. 
Te$ub begibt sich dann mit seinem Bruder und Vezir Ta$midu, begleitet von der Schwester 
IStar, auf den Berg Hazzi, um den steinernen Dämon selbst zu sehen. Überwältigt von 
dem Anblick, setzt er sich zu Boden und klagt, IStar versucht, den Bruder zu trösten. Sie 
unternimmt es auch selber, den Widersacher zu betören, wie es ihr sonst auch? glückte. 
Am Ufer des Meeres singt sie und spielt auf einem Musikinstrument. Da hebt sich eine 
große Woge aus der See und kündet ihr, daß der Unhold taub und blind ist, sie solle 
das vergebliche Mühen lassen. Der Wettergott muß sich zum Kampfe entschließen; in 
einer lückenhaften Partie hören wir von den Vorbereitungen, die er dafür treffen läßt. 
Alles Folgende ist von beträchtlichen Textverlusten betroffen, aber wir erkennen, daß die 
große Götterschlacht für Te$ub und die Seinen eine Niederlage bringt. Ullikummi dringt 
bis Kummiya, der Stadt des Wettergottes im Gebirge, vor und bedroht dessen Weib 
Hebat. Eine Episode erzählt, wie sie umsonst ihre Magd nach dem Gatten sendet. In der 
äußersten Not rät Ta$mifu dem Te$ub, sich an den weisen und hilfreichen Ea zu wenden, 
der im Apsuwa wohnt. Es handelt sich um den großen babylonischen Gott, der im unter- 
irdischen Süßwasserozean, dem apsü, haust, aus dem hier die Stadt Apsuwa wurde. Nach 
einer größeren Lücke sehen wir Ea seine Tätigkeit aufnehmen. Hierher gehört das groß- 
artige Gespräch mit dem Urweltriesen Upelluri, auf das wir später zurückkommen. Es 
folgt die Partie, von der wir früher zu sprechen hatten. Ea läßt sich von den „früheren“ 
Göttern jene Waffe aus den Siegelhäusern geben, die wir mit der Harpe identifizierten 
und die ihm nun dazu dient, den steinernen Unhold unter den Füßen abzuschneiden (ab- 
zusägen?). Die Vorstellung ist klärlich jener verwandt, die wir bei dem Riesen Antaios 
der griechischen Sage antreffen. Wie dieser seine Kraft nur aus der Berührung mit seiner 
Mutter, der Erde, erlangt, so bricht Ea die Gewalt des Ullikummi dadurch, daß er dessen 
Verbindung mit dem Boden, in dem er wurzelt, zertrennt. Nun ruft Ea die Götter zu 
neuem Kampfe auf, und wir fassen noch die bramarbasierende Rede des Ullikummi, der 
also des Verlustes seiner Macht noch nicht innewurde. Für das verlorene Ende ist der 


28 ]]. 22, 126 zusammengehalten mit Od. 19, 163. 


®® Geschichte von der Schlange Hedammu: J. Friedrich, in: Archiv Orientälnf 17 (1949) 
S. 230. Güterbock, op. cit. Anm. 24, S. 116. 
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Umfang nicht zu bestimmen; daß es aber den endgültigen Sieg und die Sicherung der 
Herrschaft des Wettergottes Te$ub brachte, daran besteht kein Zweifel, 

Auch hier drängt sich für den Ablauf der Geschehnisse der Vergleich mit Hesiod auf. 
Nachdem Zeus durch die Überwindung der Titanen die Herrschaft im Himmel errungen 
hat, erwächst dem neuen Regiment ein furchtbarer Widersacher in dem ungetümen Ty- 
phoeus, den die Erde geboren hat. Erst des Zeus Sieg über ihn gibt den Olympiern end- 
gültige Sicherheit. So wird man heute die von Wilamowitz3% vorgeschlagene Streichung 
der Typhonpartie aus der Theogonie sehr sorgfältig zu überlegen haben. In der aus- 
führlichen Erzählung der Typhongeschichte bei Apollodor (1, 6, 3) ergibt sich eine weitere 
Parallele dadurch, daß sich der Kampf für die Götter zunächst unglücklich anläßt, so 


daß sie nach Ägypten fliehen und Tiergestalt annehmen. In allem einzelnen zeigen freilich 


die griechischen Berichte ein anderes Bild. Ihr Typhon (oder Typhoeus) ist kein Stein- 
unhold, sondern ein Dämon mit Schlangenköpfen, häufig auch mit Drachenfüßen und 


_ Flügeln. Das Ungeheure ist an ihm mit anderen Mitteln ausgedrückt als bei dem Diorit- 


unhold des Sanges von Ullikummi. Verschiedene Vorstellungen sind hier zusammen- 


„geflossen, und der wichtige Anteil von Außergriechischem steht auch für Typhon außer 


Zweifel. Die Flucht der Götter nach Ägypten und ihre Verwandlung in Tiergestalten gibt 


einen bedeutungsvollen Hinweis, zum andern stoßen wir wieder auf Hethitisches. 


W. Porzig®! hat für die sonderbare Erzählung bei Apollodor, daß Typhon dem Zeus die 
Muskeln wegschneidet und versteckt, Verwandtschaft mit dem hethitischen Mythos vom 


' Kampfe des Wettergottes mit dem Drachen Illujankas nachgewiesen. 


Sosehr der hethitische und der griechische Mythos von dem Bewährungskampf des ober- 


‚ sten Gottes auch in Einzelheiten abweichen, so ergibt sich doch in einem Punkte ein be- 
 merkenswerter Kontakt zwischen den beiden Erzählungen. Die früher kurz berichtete, 
‚ eindrucksvolle Szene, in der Te$ub ein erstes Mal den Unhold erblickt, zusammenbricht 
‚ und von IStar getröstet werden muß, spielt sich auf dem Berge Hazzi ab. Dabei handelt 
' es sich um eine geographische Realität, den Dschebel el akra in Nordsyrien an der Mün- 
' dung des Orontes, den die Griechen x&cıov Ööpog nannten ®2. Dieser Berg, der eine Haupt- 


kultstätte des Baal Zaphon war, erscheint nun auch in der Typhongeschichte, wie Apollo- 


‚ dor sie erzählt: Bis zu ihm verfolgte Zeus den Gegner mit seinen Blitzen, und dort beginnt 
‘ der große Nahkampf. 


* 


Wir haben bislang den Duktus der Erzählungen im großen verglichen, darüber hinaus 
bieten die hethitischen Texte jedoch Einzelheiten, die Griechisches in überraschender Weise 
erhellen oder in diesem Bereiche Parallelen aufweisen, die für zufällig zu halten kaum 
erlaubt ist. Aus solchen Fällen, die ich in meinen oben genannten Arbeiten ausführlicher 


' behandelte, sei hier noch einiges angeschlossen. 


Zu den rätselhaftesten Versen der homerischen Gedichte gehört der Bericht, den wir 
im Eingange der Odyssee (1, 52) über Atlas, Kirkes Vater, lesen. Da wird von ihm gesagt, 
daß er des gesamten Meeres Tiefen kenne und selbst die Säulen trage, die Erde und Him- 
mel auseinanderhalten. Wir erkennen hier die für das Ägyptische wohlbelegte Vorstellung 
von Säulen, die den Himmel stützen, aber die Funktion des Atlas entbehrt für uns der 
Vorstellbarkeit. Diese Gestalt wird aber noch wesentlich rätselhafter, wenn wir an einer 


90 In: Hesiodos Erga (Berlin 1928) S. 112. Dagegen Dornseiff, in: L’Ant. Class. 6 (1937) 
$. 256; vgl. G. Seippel, Der Typhonmythus, in Greifsw. Beitr. 24 (1939). F. Worms, in: Herm. 81 
1953) S. 29, 
e Hi Kleinas. Forsch. 1 (1930) S. 379; vgl. A. Götze, Kleinasien, in: Handb. d. Altertumsw. 
3/1/3 (1933) S.131. 

2 ©. Eißfeldt, Baal Zaphon, Zeus Kasios und der Durchzug der Israeliten durchs Meer (Halle 
1932); vgl. Dornseiff, in: Arch. Anz. (1933) S. 756. 
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Reihe von Stellen aus dem Schrifttum der Griechen lesen, daß der Riese Himmel und Erde 
trage. Das früheste Zeugnis bietet eine Partie im Prometheus des Aischylos (348), wo es 
vom Atlas heißt, daß er den Pfeiler des Himmels und der Erde trage. Die Stelle ist in 
sich nicht weniger schwierig als jene Odyssee; spätere Autoren, wie Pausanias (5,1153 
18, 4), sagen hingegen einfach und klar, daß Atlas Himmel und Erde auf seinen Schultern 
trage. Das Bemühen, aus diesen Berichten real vorstellbare Dinge abzuleiten, ist ver- 
gebens. Wohl aber scheint mir die Sphäre, in der wir uns hier befinden, ausgezeichnet 
durch das bestimmt, was der Sang von Ullikummi von dem urweltlichen Riesen Upelluri 
erzählt. In jener Szene, in der Ea ihn vorwurfsvoll auf den Unhold hinweist, der da 
auf seiner Schulter zum Verderben der Götter heranwächst, spricht er die gewaltigen 
Worte: 

„Als man den Himmel und die Erde auf mir baute, da wußte ich nichts. Als es sich 
aber begab, daß man den Himmel [und] die Erde mit einer (kupfernen) Schneide (?) 
auseinanderschnitt (?abschnitt?), da wußte ich auch das nicht. Jetzt schmerzt etwas 
meine rechte Schulter, aber ich weiß nicht, wer jener Gott ist.“ 


Wir möchten auch hier betonen, daß wir nicht in unerlaubter Abkürzung des Ver- 
fahrens Upelluri und Atlas einfach gleichsetzen. Immerhin glauben wir, daß der Bereich 
derart umschrieben ist, aus dem die Griechen die Vorstellung von einem gewaltigen 
Träger des Weltalls übernahmen. Eine Einzelheit ergibt eine erwünschte Stütze. Die Aus- 
sage der Odyssee, daß Atlas alle Tiefen des Meeres kenne, müßte isoliert völlig unver- 
ständlich bleiben. Nun wird aber von dem Unhold, der auf Upelluris Schulter aufwächst, 
ausdrücklich gesagt, daß er aus dem Meere aufrage. Güterbock hat das bereits richtig so 
verstanden, daß der Weltriese, der Himmel und Erde stützt, natürlich ebenso auch das 
Meer trage. Von hier aus wird ein Atlas, der die Tiefe des gesamten Meeres kennt, ohne 
weiteres verständlich. 

Eine eigentümliche Parallele haben neugelesene Bruchstücke des Sanges Ullikummi 
ergeben, die von den Vorbereitungen des Te$ub zu dem ersten erfolglosen Kampfe der 
Götter berichten. Der Gott ordnet an, daß die schweren Ochsenkarren herausgebracht 
und fahrbereit gemacht werden, auch seine Stiere Serisu und Tella soll man holen, dem 
einen die Hörner mit Feinöl salben, dem anderen den Schwanz mit Gold überziehen. 
Dann aber verlangt der Gott nach seiner eigenen Waffe: „Der Blitz, der mächtig glüht, 
den soll man aus dem Schlafgemache hervorbringen“ (Übers. Otten). Die Vorstellung von 
der im Schlafgemach des Wettergottes aufbewahrten Blitzwaffe kehrt nun in ganz ande- 
rem Bereich wieder. Am Schluß des dritten Stückes der aischyleischen Orestie, der Eumeni- 
den, besänftigt Athene die tief erregten Rachegöttinnen, die ihrem Attika mit Verderben 
aller Art drohen. Sie kämpft und siegt mit den geistigen Waffen der Überredung, aber 
doch hält sie es einmal für notwendig, durchblicken zu lassen, daß die Tochter des Zeus 
auch über Waffen anderer Art verfügt. Wir geben die Verse (826 ff) in der Übersetzung 
von Droysen-Nestle: 


Auf Zeus vertrau’ ich; was bedarf’s der Worte noch? 


Von den Göttern weiß nur ich den Schlüssel des Gemachs, 
In dem der Blitzstrahl siegeleingeschlossen ruht. 


Niemand wird daran denken, zwischen den beiden Stellen einen direkten Zusammen- 
hang anzunehmen. Aber ebensowenig könnte der für sich Methode beanspruchen, der die 
hethitische und griechische Vorstellung als Spontanparallelen völlig voneinander isolieren 
wollte. Steht die Erzählung vom Blitz im Schlafgemache des Te$ub doch im Bereiche 
religiöser Dichtung, von der auch sonst mannigfache Verbindungslinien zu griechischen 
Mythen gehen! Auch haben wir in diesem Zusammenhange zu bedenken, daß die merk- 
würdige Vorstellung vom Blitz als geschmiedeter Waffe in der Form der Blitzblume, wie 
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_ die Griechen sie übernahmen, längst als vorderorientalisch erkannt ist®®, Der churritisch- 


hethitische Tesub hält in der einen Hand die Axt, in der anderen den dreigabeligen Blitz, 
En Verdoppelung durch die Assyrer die für das Griechische charakteristische Form 
ergab. 

Hier schließen sich interessante Fragen an, für die nur Andeutungen möglich sind. Das 
frühe Weltbild der Griechen weiß von einer nächtlichen Fahrt des Sonnengottes, die er 
in einem großen goldenen, becherartigen Fahrzeug auf dem Ringstrom um die Erde von 
der westlichen Stelle seines Untergangs nach Osten zurücklegt. Dort erhebt er sich jeden 
Tag neu mit seinem Gespann (von dem wir allerdings nicht fragen dürfen, wie es nach 
Osten kommt) #4. Logische Unstimmigkeiten sowie außergriechische Parallelen zeigen uns, 
daß die Griechen auch hier fremde Einschläge in ihr Weltbild verwoben haben. Im Rah- 
men dieser Vorstellungen begegnen wir nun seltsamen Versen aus der Nanno des Mim- 
nermos (fr. 11 Diehl). Da wird als Ziel der Argonautenfahrt noch das mythische Wunder- 
land Aia im fernen Osten angesehen, und dort am Rande des Okeanos hat Helios seinen 
Palast, von dem er täglich zu seiner Himmelsreise aufbricht. Dort liegen ihm auch in 


“seinem goldenen Thalamos die Strahlen bereit, die er auf seiner Bahn über den Himmel 


versendet. Wenn wir, wofür manches spricht, das griechische Wort als ‚Schlafgemach‘ ver- 
stehen, tritt dieser Zug in besondere Nähe zu der Erzählung von Te$ub, der die Blitzwaffe 
in seinem Schlafgemache birgt. Aber hier ist die Problematik bereits äußerst kompliziert 
geworden. Es ist durchaus möglich, daß die Helios betreffende Vorstellung erst inner- 
griechisch nach jener vom Blitze in der Kammer des Zeus gebildet wurde, es ist aber 
ebenso denkbar, daß auch hier ein bereits im Osten ausgebildeter Zug vorliegt. Eine Ent- 
scheidung wird kaum zu gewinnen sein. 

Andere Parallelen betreffen Vorstellungen von Dasein und Brauchtum der Götter. 
In einem Bruchstück 3, dessen Einordnung problematisch ist, wird über den Gott Lama 
geklagt, der die Menschen aufsässig macht, so daß die Götter nicht mehr Brot- und Trank- 
opfer erhalten. An einer anderen Stelle hören wir Ea in einer Versammlung den Göttern 
und Kumarbi Vorwürfe machen, weil sie durch die Vernichtung der Menschen den Aus- 
fall der Opfer herbeiführen und so nur sich selber schädigen. Das ist jene Vorstellung 
von der Abhängigkeit der Götter von den Opfern der Menschen, die ihre keckste Aus- 
formung in den ‚Vögeln‘ des Aristophanes erfahren hat. Da errichten die Angehörigen 
des neu organisierten Vogelstaates eine Sperrzone zwischen Himmel und Erde und 
bedrohen so die Existenz der Götter durch Aushungerung. 

Ebenfalls in einer der schwer einzuordnenden Versammlungsszenen wird erzählt, wie 
der verehrungswürdige, weise Ea unter die Götter tritt: 

Ea [nahm] weisen Rat [in seinen Sinn] 

und stand auf. [ 

in den Hof ging er, Ea [ 

und alle Götter (?) standen [vor 

ihm auf. Der Wettergott jedoch [ 

der (?) mächtige König [stand] vor [ihm nicht auf (?)] 
Die Ergänzung des Schlusses ist unsicher. Gäterbock läßt wohl mit Recht auch den Wet- 
tergott Ea seine Ehrfurcht bezeugen. Ohne weiteres erinnert man sich der Szene Ilias 
1,533, wo sich die Götter beim Eintritte des Zeus achtungsvoll erheben, oder Ilias 15, 85, 
wo sie Hera in gleicher Weise ehren. Auch der Eingang des homerischen Apollonhymnos 
bietet sich zum Vergleiche an. 


833 Literatur bei M. P. Nilsson, op. cit. Anm. 6, S. 366, 3. 

% Dazu A. Lesky, Thalatta (Wien 1947) S. 73 und Wien. Stud. 63 (1948) S. 22. 
35 Heinrich Otten, Neue Fragmente (1950) S. 12. Die zweite Stelle S. 26. 

36 Heinrich Otten, ebd. S. 27. H. G. Güterbock (New Haven 1952) S. 43. 
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Die letztgenannten Dinge betreffen Einzelheiten, sind jedoch für eine weiterreichende 
Frage von Belang. Nilsson” hat das Verdienst, die Frage klar herausgearbeitet zu haben, 
wo der Ursprung der homerischen Vorstellungen vom Götterstaat zu suchen ist. Er selbst 
legt größtes Gewicht auf das Königtum der homerischen Zeit®® als Modell für die Ge- 
meinschaft der Olympier mit einer mitunter etwas fragwürdigen monarchischen Spitze. 
Eine Komponente dieser Art wird man mit großer Wahrscheinlichkeit annehmen dürfen. 
Doc wird es sich empfehlen, daneben auch Einflüsse in Rechnung zu ziehen, die von 
längst geprägten Vorstellungen ausgingen, wie sie der Vordere Orient dem jungen Grie- 
chentum zukommen ließ. 


% 


Daß Einflüsse solcher Art auf die frühe griechische Kultur einwirkten, werden heute 
nur wenige bestreiten. Diese Blätter und die auf ihnen genannten Arbeiten suchten einen 
Beitrag zu Problemen zu geben, die neuerdings stark an Bedeutung gewonnen haben. 
Notwendigerweise ist damit die Frage nach dem Zeitraum, in dem solche Einflüsse be- 
sonders wirksam waren, und nach den Wegen, die sie gegangen sind, in letzter Zeit 
kräftig in den Vordergrund getreten. 

An sich lag der Gedanke nahe, kulturellen Austausch zwischen dem hethitischen Groß- 
reich und der mykenischen Welt über die Westküste Kleinasiens anzunehmen. Doch er- 
heben sich gegen eine solche Annahme schwerwiegende Bedenken. Zunächst einmal ist 
der hethitische Einfluß in Westkleinasien kaum allzuhoch zu veranschlagen. Alfred 
Heubeck® hat in einer wohlüberlegten und inhaltsreichen Untersuchung, die für unsere 
Fragen wichtig ist, darauf hingewiesen, daß Westkleinasien nie ein Teil des Hethiter- 
reiches gewesen ist. Er folgt H. Th. Bossert, der in seinem Buche ‚Asia‘ (1946) die Existenz 
eines Reiches A$Suwa in diesem Gebiete nachzuweisen suchte, dessen Kern das spätere 
Lydien gebildet hätte. Auf der andern Seite scheinen wir — die Dinge sind alle in leb- 
haftem Flusse — in einer Revolutionierung der Ansichten über die griechische Besiedlung 
von Westkleinasien zu stehen. C. M. A. Hanfmann hat in zwei Arbeiten ° beachtliche 
Gründe dafür vorgebracht, daß die ionische Besiedlung der kleinasiatischen Westküste 
nach ersten Vorstößen im 9. Jahrhundert erst von 800 an voll einsetzte. Ist das auch nur 
im Gröbsten richtig, dann schwindet die Möglichkeit, daß Reste hethitischer Kultur auf 
die Griechen in Kleinasien eingewirkt hätten, die man nach der bisherigen’ Ansicht bald 
nach der dorischen Wanderung dorthin kommen ließ. Es ist auch wenig wahrscheinlich, 
daß etwa erst die Griechen des 8. Jahrhunderts das Mythengut, von dem wir handelten, 
übernommen hätten. Homer ist mit Anspielungen auf den Sukzessionsmythos sehr spar- 
sam, wo solche aber fallen, haben wir den Eindruck von längst bekannten Geschichten. 

Allen berechtigten Einwänden gegenüber sollen wir die Möglichkeit eines hethitisch- 
mykenischen Kontaktes jedoch nicht auf Null reduzieren. Auch im Lichte der neuesten 
Forschungen ist die Tatsache unbestritten geblieben, daß Milet bereits in früher mykeni- 
scher Zeit griechische Siedler sah. Daß nach 1200 das hellenische Kontinuum wahrschein- 
lich unterbrochen wurde, ist eine andere Sache“. Nun ist dieses mykenisch kolonisierte 


N ®" U. a.: Mycenaean Origin of Greek Mythology (1932) S. 223; Nilsson, op. cit. Anm. 6, 
. 328. 

/ 3° Dazu mit sehr weit getriebener Skepsis jetzt Günther Jachmann, Das homerische Königtum, 
in: Maia N. S. fasc. 4, Anno 6 (1953) S. 241. 

u Die ausführliche Besprechung des Buches von Santo Mazzarino, Fra oriente e occidente 
(Firenze 1947), in: Historia 2 (1954) S.476, hat den Wert einer selbständigen, weitausgreifen- 
den Arbeit. * 

4 In: Am. Journ. Arch. 52 (1948) S.135 und in: Harv. Stud. in Class Phil 61 (1953) S.1. 

* Zu dem allen Hanfmann in der zweiten der genannten Arbeiten, S. 4. 
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Milet mit der richtigen Feststellung Schadewaldts*? zusammenzuhalten, daß die Klein- 
räumigkeit des ägäischen Bereiches eine verhältnismäßig rasche Verbindung der Küsten 
ermöglichte. Es ist also nicht ausgeschlossen, Einwirkungen des Vorderen Orients in 
bestimmten Grenzen bereits für die mykenische Periode anzusetzen. Man kann hoffen, 
daß die Entzifferung der mykenischen Tafeln uns hier ein Stück weiterhelfen wird, 
gerade weil es sich bei diesen Rechnungen und Inventaren um ieinen Blick in diese Welt 
von der Buchhaltung her handelt, wie man witzig gesagt hat. 

In den sogenannten dunkeln Jahrhunderten zwischen dem Zusammenbruch der myke- 
nischen Welt nach 1200 und dem neuen Anheben im 8. Jahrhundert denkt man sich die 
Teilhabe der Griechen am Verkehr im östlichen Mittelmeer außerordentlich gering. Es ist 
dies aber die Zeit, in der die Phoiniker als Erben des mykenischen Handels zu besonderer 
Bedeutung gelangten. Überlegen wir ferner, wieviel von den Texten, die uns Ras Schamra 
brachte, einerseits zu den Hethitern, andererseits zu den Griechen weist3, so besteht kein 
Zweifel, daß sich die Phoiniker in hervorragendem Maße als Vermittler auch für die 
Mythen anbieten, die uns beschäftigten. Gelehrte wie Landsberger haben in erster Linie 
an sie gedacht. Ähnlich wie in der Frage der orientalischen Einflüsse überhaupt, dürfte es 
an der Zeit sein, für die Einschätzung der phoinikischen Rolle nach allem Unmaß in 
Über- und Unterschätzung die richtige Mitte zu finden. Allerdings ist man von einer 
Einigung heute noch recht weit entfernt. So hält sich Eißfeldt in seinem Phoiniker- 
Artikel** zwar den extremsten Nachrichten gegenüber, wie sie etwa ein phoinikisches 
Theben betreffen, maßvoll zurück, formuliert aber seine Ansicht doch in folgender Weise: 
„Daß es im Ostbecken des Mittelmeeres, vornehmlich im Ägäischen Meer, vom Ende des 
2. Jahrtausend v. Chr. ab mannigfache phoinikische Niederlassungen gegeben hat, kann 
nicht bezweifelt werden.“ Auf der Gegenseite nennen wir Heubeck mit der bereits ange- 
führten Arbeit, in der er die Spuren phoinikischen Handels in der Ägäis als relativ gering 
bezeichnet und gegen ihre Überschätzung auftritt. Eine eigentliche kulturelle Beeinflus- 
sung habe auf diesem Wege nicht stattgefunden. 

Aus all dem geht die Forderung hervor, die Phoinikerfrage auf Grund des heutigen 
Standes unserer Kenntnisse neu aufzunehmen und vor allem die Angaben über Nieder- 
lassungen auf griechischem Boden zu überprüfen. Vielleicht läßt sich dann auch ermitteln, 
was hinter den Nachrichten über Phoinikisches in Boiotien steckt. Die Frage ist im Zusam- 
menhange mit Dirlmeiers Schrift über Odipus #5 besonders interessant geworden, der von 
Boiotien sagt, daß das hier „in besonderer Dichte gelagerte ägäisch-kleinasiatische Sub- 
strat bereit war, über die Ägäis hinweg Einflüsse aus dem nicht-kleinasiatischen, aber dem 
kleinasiatischen mehr als dem indogermanischen Denken verwandten Orient zu empfan- 
gen und zu gestalten.“ Welchen Weg künftige Forschung auch immer gehen wird, in jedem 
Falle bleiben die Phoiniker ernste Anwärter auf eine wichtige Vermittlerrolle im östlichen 
Mittelmeer der sogenannten dunklen Jahrhunderte. 

Heubeck hat ihre Bedeutung eingeschränkt, während er selbst den Akzent auf eine 
andere Möglichkeit legt, die ernsthaft zu erwägen bleibt. Rhodos hat bereits seit mykeni- 
scher Zeit griechische Besiedlung gehabt“ und hat — allerdings mit späterer dorischer 
Überschichtung — sein hellenisches Kontinuum über die Stürme des 12. Jahrhunderts hin- 
weg bis in die historische Zeit bewahrt. Es ist ferner richtig, daß die Insel schon durch ihre 


# In: Von Homers Welt und Werk, 2. Aufl. (1944 [1951]) S. 97; vgl. besonders die drasti- 
sche Karte auf $. 98! 

43 Auf Dirlmeiers Zusammenstellung, op. cit. Anm. 9, sei nochmals verwiesen. 

4 In: Real-Enc. d. Altertumsw. 20 (1941) S. 363. 

5 F, Dirlmeier, Der Mythos von König Odipus (Mainz 1948). Die angeführte Stelle S. 21. 

46 Die Frage, ob es das Ahbijawa der Urkunden von Boghazköi sein kann, lassen wir hier 
beiseite. 
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geographische Lage für eine Vermittlerrolle zwischen Ost und West hervorragend geeignet 
war. 

Wir haben in der Frage der kulturellen Wanderwege verschiedene Möglichkeiten er- 
wogen. Keineswegs handelt es sich dabei um solche, die einander ausschließen. Das kul- 
turelle Leben der Länder des östlichen Mittelmeeres ist in der Zeit, die uns hier beschäf- 
tigte, von außerordentlicher Buntheit und Fülle gewesen. Das lernen wir mit jedem neuen 
Funde besser verstehen. Wege für Kulturgüter hat es mehr als einen gegeben, und wir 
werden gut tun, uns den Austausch nicht in zu engen Bahnen zu denken. Für künftige 
Forschungen ist hier ein reiches Feld, auf dem sich Orientalisten und klassische Philologen 
zu besserem Verstehen finden werden, als dies einstens der Fall gewesen ist. 
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Von 
PETER MEINHOLD 
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Goethes Verhältnis zum Christentum spricht sich vorwiegend in der Form geschicht- 
licher Urteile aus. Diese für seine Jugendzeit für uns getroffene Feststellung gilt auch für 
die Epoche seiner Vollendung, für diese sogar in einem noch stärkeren Maße als für die 
Frühzeit. Es soll deshalb unsere Aufgabe sein, im Anschluß an unsere bisherigen Unter- 
suchungen zu Goethes kirchen- und religionsgeschichtlichen Vorstellungen! die Auf- 
fassung des alten Goethe vom Ablauf der Kirchengeschichte zu entfalten, sie nach ihren 
gedanklichen Voraussetzungen zu beleuchten, in den Zusammenhang seines Geschichts- 
verständnisses hineinzustellen und die allgemeinen Probleme, die er an ihr wie an der 
Geschichte überhaupt empfunden hat, aufzuzeigen. 

Erst wenn man das einschlägige Material in diesem Sinne einmal durchgeht, wird es 
möglich sein, die in der Entwicklung Goethes konstanten Linien sowie die Modifikationen 
seiner Anschauungen in den verschiedenen Epochen seines Lebens zu bewerten. Dann wird 
man auch den Punkt genau bezeichnen können, an dem Goethe in seinem Verhältnis zum 
Christentum steht. Gerade seine Deutung der Kirchengeschichte, deren Kenntnis sich 
gegenüber der der Frühzeit ungemein erweitert hat, bietet dafür die entscheidenden Hin- 
weise. Sie bestimmt nicht nur seine Auffassung des Protestantismus und des Katholizismus 
und des Verhältnisses der beiden Konfessionen zueinander, sondern führt ihn auch zu 
scharfen religionskritischen Bemerkungen und dem Ideal eines überkonfessionellen Chri- 
stentums weiter. Sie ermöglicht ihm ferner eine eigenartige Selbstdeutung, mit der er seine 
umkämpften Positionen im Bereich der Naturwissenschaften sich selbst und anderen 
expliziert und die Notwendigkeit seiner Haltung sowie die Einzigartigkeit seines Kampfes 
vertreten hat. So lohnt es sich in der Tat, die Anschauungen des reifen Goethe vom Ver- 
lauf der Kirchengeschichte und die sich in ihnen aussprechenden Motive seines Denkens 
einmal im Zusammenhang mit seiner Geschichtsauffassung zu untersuchen und damit ein 
altes Versäumnis nachzuholen?. 


Vorbemerkung: Goethes Werke werden nach der Sophienausgabe (W) zitiert. Auf die 
Angabe der Abteilung der Ausgabe folgt die Band- und Seitenzahl. Die Maximen und Reflexio- 
nen werden nach der kritischen Ausgabe von Max Hecker, Schriften der Goethe-Gesellschaft 21 
(1907), der West-östliche Divan nach der Ausgabe von Konrad Burdach (Jub.-Ausgabe, 5), die 
Gespräche nach der Gesamtausgabe von Biedermann 1—5, 2. Aufl. (1909—11), wiedergegeben. 


1 Peter Meinhold, Der junge Goethe und die Geschichte des Christentums, in: Saeculum 1 (1950) 
S. 196-227; ders., Goethes Begegnung mit dem Katholizismus in Italien, in: Saeculum 2 (1951) 
S. 173—224; ders., Goethes Deutung der Religionsgeschichte, in: Saeculum 4 (1953) $S. 165—200. 
2 Das Material zu nachstehender Untersuchung ist zu einem großen Teil den Briefen entnom- 
men. Diese stellen eine wesentlich zuverlässigere Quelle als die Gespräche dar, die ja immer den 
Charakter einer sekundären Quelle haben. Die Briefe sind auch, wie sich zeigen wird, gerade für 


unser Thema besonders ergiebig. 
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I 


Wir gehen von allgemeinen Bemerkungen Goethes über das Wesen der 
Kirchengeschichte aus. In ihnen treten uns sofort diejenigen Prinzipien entgegen, 
die Goethe schon in seiner Jugendzeit vertraut sind und seine entsprechenden Äußerungen 
beherrschen. 

Zunächst ist festzustellen, daß spezielle kirchengeschichtliche Studien neben einer Ver- 
tiefung in die Geschichte überhaupt bei dem alten Goethe einen breiten Raum einnehmen. 
Für die Intensität seiner Beschäftigung mit der Kirchengeschichte zeugt vielleicht am 
eindrücklichsten die durch Tagebuch und Briefe belegte Lektüre eines regelrechten kirchen- 
geschichtlihen Kompendiums. Es handelt sich um das in zwei Teilen erschienene „Lehr- 
buch der christlichen Kirchengeschichte“ von Johann Traugott Leberecht Danz, dessen 
erster Teil bereits im Jahre 1818 und dessen zweiter Teil in zwei Hälften 1822 und 1826 
erschienen sind®. Der umfangreiche letzte Band von 1826, der die Reformationszeit be- 
handelt und bis zum Jahre 1824 reicht, also mit einer Behandlung der neusten Kirchen- 
geschichte abschließt, ist Goethe gewidmet, „dem edlen Freunde und Verehrer Luthers, 
dem hochsinnigen und kräfligst wirkenden Erhalter des durch die"Reformation zum zwei- 
ten Male errungenen Sieges über Pfaffenherrschaft, Geistesverfinsterung und Geistes- 
bedrückung“, wie die bezeichnende Dedikationsformel lautet‘. Mit ihr hat Danz nicht nur 
seine eigene Auffassung der Reformation und deren Bedeutung für die Geschichte des 
Christentums zum Ausdruck gebracht, sondern, wie sich noch zeigen wird, in ebenso tref- 
fender Weise auch die Anschauungen Goethes wiedergegeben. 

Goethe hat das ihm vom Verfasser zugesandte Exemplar sofort gelesen, die ihm wich- 
tigen Partien mit Unterstreichungen versehen und sich, wie er bekennt, durch dieses Werk 
zu weiteren Studien anregen lassen. Namentlich die Darstellung der Reformation hat ihn 
angezogen und ihm Anregungen für eine durchaus originale Ausdeutung derselben ver- 
mittelt, die wir weiter unten besprechen werden. Das recht mittelmäßige und hauptsäch- 
lich auf die Erfassung der äußeren Ereignisse sich richtende Werk des ihm von Karlsbad 
her bekannten Verfassers hat er hoch geschätzt, so daß er ihm vor vielen anderen einen 
Vorzug einzuräumen bereit war, ja es sogar in einer besonderen Besprechung hat würdi- 
gen wollen. Der Entwurf seiner Rezension ist erhalten. Seine Worte sind ein Beweis für 
die Intensität, mit der er sich dem Studium kirchengeschichtlicher Fragen an Hand des 
Werkes von Danz hingegeben hat°. 

Auch im einzelnen hat der alte Goethe zahlreiche kirchengeschichtliche Studien getrie- 
ben, mag es sich nun um die Lektüre gelehrter Monographien oder um gelegentliche 
Quellenstudien etwa zu Chrysostomos, Gregor von Tours, den Briefen von Bonifatius 
oder um die Lektüre von Luthers Werken handeln®. Ganz besonders aber hat er sich mit 


® Mit Teil I des Werkes von Danz hat sich Goethe am 23. und 24. 10. 1821 beschäftigt. Er 
hatte diesen Teil der Jenaer Universitätsbibliothek entliehen, Tgb. W III, Bd. 8, S. 127f. und 
S. 358. — Über Danz vgl. G. Frank in: Realencyklopädie für prot. Theologie u. Kirche 4, 
3. Aufl., S. 480 ff., sowie Karl Völker, Die Kirchengeschichtschreibung der Aufklärung (Tübingen 
1921) S.16 u. 24. 

* Die Widmung steht auf der Vorder- und Rückseite eines besonderen, nach dem Titel ein- 
gelegten Blattes. Die Sophienausgabe gibt W I, Bd. 41, 2, S. 507 nur den Anfang der Widmung 
wieder („Joh. Wolfgang von Goethe, dem edlen Freunde und Verehrer Luthers“) und läßt die 
eigentlich charakteristischen Sätze fort. Wir geben deshalb oben den vollen Text der Widmung. 

5 W 1, Bd. 41, 2, S. 508f. Der vorliegende Entwurf stellt nicht die erste Fassung dar. Er ist 
bereits zweimal von Goethe überarbeitet worden. Danzens Buch, „das durch eine grosse Klufl von 
den übrigen getrennt zu seyn scheint, ..... darf ich als lebhafl einwirkend in die Studien meiner 
nächst letzten Zeit nicht unberührt lassen“. Vgl. W IV, Bd. 41, S. 54, und die Aufzeichnungen 
im Tgb. W III, Bd. 10, S. 201 203 204. 

° Studium der Mission in Indien an Hand englischer Werke W IV, Bd. 28, $S. 108. — Plotin: 
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der Kirchengeschichte im Sinne einer Geschichte der Frömmigkeit beschäftigt. Zu diesem 
Zwecke legte er sich eine Materialsammlung an, die es ihm ermöglichen sollte, christliche 
Frömmigkeit hinsichtlich ihrer Ausprägung in einzelnen Epochen festzuhalten oder hin- 
sichtlich der von ihr ausgehenden Einwirkungen auf andere Lebensgebiete zu verfolgen. 
So sammelt er auf Reisen neben solchen Materialien, die ein lebendiges Bild der Zeit und 
ihrer Menschen geben können, auch Predigtauszüge. Er erblickt in ihnen Dokumente, die 
immer ihren Wert für eine „Geschichte des äußeren und inneren“ behalten werden”. 

Diese Goethe eigenen Tendenzen auf die Kirchengeschichte haben durch die Freund- 
schaft mit Sulpiz Boisseree eine weitere Belebung erfahren. Man darf den Einfluß, den 
Boisser6e in dieser Hinsicht auf Goethe ausgeübt hat, nicht gering anschlagen. Goethe 
verdankt diesem Freunde Anregungen für das Verständnis der mittelalterlichen religiösen 
Kunst und des mittelalterlichen Kirchenbaus®. Boisser&e hat Goethe ferner zu religions- 
geschichtlichen Äußerungen veranlaßt, so etwa zu der Ablehnung der ägyptischen und 
indischen Religion, die in den Zahmen Xenien ihren Niederschlag gefunden hat?. Auch 
als Katholik hat Boisser&ee Goethe beeindruckt und so allmählich ein neues Verständnis 
für die Eigentümlichkeiten der katholischen Kirche bei ihm heraufgeführt. Vor allem aber 
bewirkte er durch seine Anregungen die Auflockerung der bei Goethe verhärteten An- 
schauungen vom Mittelalter. Goethe hat den von Boisseree ausgehenden Einfluß dankbar 
empfunden und diesem das Verdienst zuerkannt, ihm einen neuen Sinn für gewisse, ihm 
schon ganz versunkene geschichtliche Epochen wiedergegeben zu haben: „Ich gestehe gern, 
daß in seinem Umgang sich eine für mich schon erblichene Seite der Vergangenheit wieder 
aufgefrischt.“ 1% 

Boisser&e hat Goethe darüber hinaus die gesamte Kirchengeschichte mit neuen Augen 
schen lassen. Einem böhmischen Manuskript des 15. Jahrhunderts über die heiligen Drei 
Könige, das er an Goethe gesandt hat, hat dieser „sehr viel Wahres“ nicht allein über die 
Landes- und Naturgeschichte, sondern auch zur „Welt- und Kirchengeschichte“ entnehmen 
können !1, Goethe ist durch Boisser&e auch auf die frühe Kirchengeschichte geführt worden. 
Boisseree glaubte mit der Entdeckung, daß in Verbindung mit Simon Magus stets die Ge- 
stalt der Helena erscheint, den Ursprung für die Verbindung von Faust und Helena 
gefunden zu haben. Zum Beweis für die Richtigkeit seiner Beobachtungen beruft er sich 
auf gewisse Stellen bei Justin dem Martyrer, Irenäus und Origenes und bittet Goethe, die 
angegebenen Abschnitte aus den altkirchlichen Schriftstellern doch einmal nachschlagen 
zu lassen 12, 


W IV, Bd. 19, S. 51. — Chrysostomos: W IV, Bd. 25, S. 332. — Bonifatius: W IV, Bd. 19, 
S. 183 und Tgb. W III, Bd. 3, S. 186 vom 28. 8. 1806. — Gregor von Tours: WIV,Bd.44,S.220. 
— Luther: W IV, Bd. 27, S. 236; doch vgl. den Ärger über Luther, nachdem ihm Voß aus Luthers 
Schriften und den Tischreden vorgelesen, Biedermann 1, S. 383. — Augustin mit sehr einseitigen 
Exzerpten: W I, Bd. 53, $. 203 ff. 

? An Schiller vom 22. 8. 1797 (W IV, Bd. 12, S. 260). 

8 Von deutscher Baukunst 1823 (W I, Bd. 49, 2, S. 162): Die Brüder Boisseree haben Goethes 
Interessen zunächst für den Kölner Dom geweckt. Goethe hat dann aber sofort sich in die ge- 
schichtliche Seite des mittelalterlichen Bauwerks vertieft: „Allein der Natur der Sache nach, be- 
sonders aber in meinem Alter und meiner Stellung, mußte mir das Geschichtliche dieser ganzen 
Angelegenheit das Wichtigste werden, wozu mir denn die bedeutenden Sammlungen meiner 
Freunde die besten Fördernisse darreichten.“ 

® An Sulp. Boisseree vom 15. 1. 1822, Beilage (W IV, Bd. 35, S. 237f.; vgl. W I, Bd. 3, 
S. 257). Die Anregung ist von Boisseree ausgegangen, vgl. dessen Brief vom 5. 1. 1822 an Goethe, 
in: Sulpiz Boisseree, Lebensbeschreibung und Briefwechsel 2, S. 324. 

10 AnC. F. v. Reinhard vom 8. 6. 1811 (W IV, Bd. 22, S. 101): „Aber das will ich noch hin- 
zufügen, daß er als Catholik mir sehr wohl gefallen hat“ (ebd. S. 102). 

11 An S. Boisseree vom 1. 11.1821. 

12 S, Boissere op. cit. Anm. 9, $. 585f. — Zur Frage vgl. neuerdings G. Quispel, Gnosis als 
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Goethe seinerseits hat an Boisserde die vertrauliche Mitteilung über seine „Entdeckung“ 
der Hypsistarier gegeben. Boisser6e wiederum hat Goethes Bemerkungen über die Hyp- 
sistarier im Sinne der kirchlichen Lehre umgedeutet, wie sie von ihm, dem von rationali- 
stischem Scheine nicht freien Romantiker, verstanden wurde!3. Unter dem Einfluß von 
Boisser&e lernte Goethe endlich die Kirche als ein „ungeheures Element“ begreifen, das 
unzähligen Künstlern Stoff zu Arbeit und Unterhalt für das Leben gewähre. In die Kunst- 
geschichte greift, wie er anläßlich des Studiums der niederländischen Malerei bemerkt, 
„die politische und Kirchengeschichte“ gar mächtig ein*. 

Überhaupt nimmt bei dem alten Goethe die Kirchengeschichte neben der Kultur- und 
und der politischen Geschichte eine selbständige Stellung vermöge ihres Gegenstandes ein. 
Goethe weiß die „Dogmen- und Literaturgeschichte“ ebenso wie die „Geschichte der 
Kirche und Nationen“ über die politische und die kirchliche Geschichte genau zu unter- 
scheiden5, obgleich er dann doch auch wieder die Entwicklung in den verschiedenen 
Bereichen der Geschichte nach den gleichen Gesetzen erfolgen läßt und hier wie dort den 
lediglich durch äußere Umstände und die Sache modifizierten, im Grunde aber gleichen 
Inhalt in allem Geschehen wahrnimmt. 

So intensiv sich Goethe aber auch im Alter mit der Kirchengeschichte befaßt haben 
und so sehr er von verschiedenen Seiten aus auf die entsprechenden Studien geführt wor- 
den sein mag, so sind doch seine Urteile über die Kirchengeschichte im ganzen stets die 
gleichen geblieben. Auch im Alter verurteilt er ebenso wie in der Jugend in radikaler 
Weise die gesamte Geschichte des Christentums. Man erkennt an diesen Urteilen sofort, 
daß die alten Kategorien und mit ihnen ganz bestimmte gedankliche Voraussetzungen 
erhalten geblieben sind. 

In den bekannten Versen aus den Zahmen Xenien hat er seine Anschauung vom Wesen 
der Kirchengeschichte in höchst einprägsamer Weise wiedergegeben. Die gesamte Ge- 
schichte des Christentums erscheint ihm als ein unentwirrbarer „Mischmasch von Irrtum 
und Gewalt“, der sich auch gar nicht anders bezeichnen lasse, weil durch die Jahrhunderte 
hindurch sich das Geschehen gleichbleibt und nur die Benennungen ein und derselben 
Sache oder die handelnden Personen wechseln: 


„Glaubt nicht, daß ich fasele, daß ich dichte; 
Geht hin und findet mir andre Gestalt! 

Es ist die ganze Kirchengeschichte 
Mischmasch von Irrthum und von Gewalt.“ 


„Sag, was enthält die Kirchengeschichte? 
Sie wird mir in Gedanken zu nichte: 

Es gibt unendlich viel zu lesen, 

Was ist denn das aber alles gewesen? 


Zwei Gegner sind es, die sich boxen, 
Die Arianer und Orthodoxen, 

Durch viele Säcla dasselbe geschieht, 

Es dauert bis an das Jüngste Gericht.“ 16 


Weltreligion (Zürich 1951) S. 61 ff., wo ebenfalls im Anschluß an Simon Magus auf den Helena- 
Mythos in der Faustsage hingewiesen wird. 

18 S. Boisseree op. cit. Anm. 9, S. 563. 

14 An Christiane v. Goethe vom 1. 10. 1814 (W IV, Bd. 25, S. 46). 

15 An Eichstädt vom 10. 3. 1815 und an E. H. Fr. Meyer vom 23. 4. 1829 (W IV, Bd. 25, 
S. 266 und Bd. 45, S. 249). 

16 Zahme Xenien IX, Nacl. (W I, Bd. 5, 1, S. 131 u. 130). 


56 


Der alte Goethe und die Kirchengeschichte 


Was sich im 4. Jahrhundert in der Auseinandersetzung zwischen Arianern und Ortho- 
doxen zugetragen hat, wiederholt sich als Kampf von Rechtgläubigkeit und Ketzerei in 
ewigem Gewoge bis an das Ende der Tage. In diesen Kämpfen haben stets die Ortho- 
doxie, die Kirche, der Klerikalismus oder das Pfaffentum gesiegt, weil sie den Bund mit 
der irdischen Gewalt eingegangen sind oder weil sie in Sachen der Religion und Fröm- 
migkeit Gewalt zu brauchen wissen. Durch diesen Triumph der Gewalt, der Goethe 
überall in der Kirchengeschichte entgegentritt, fühlt er sich von ihr abgestoßen. Nur 
Pfaffen, welche die Macht, aber nicht die Wahrheit für sich haben, sieht er im Vorder- 
grund der Szene sich bewegen. Keine Darstellung der Kirchengeschichte dagegen bietet 
eine Schilderung des inneren Lebens der einzelnen frommen Christen oder der Gemeinden: 


„Mit Kirchengeschichte was hab’ ich zu schaffen? 
Ich sehe weiter nichts als Pfaffen; 

Wie’s um die Christen steht, die Gemeinen, 
Davon will mir garnichts erscheinen.“ 

„Ich hätt’ auch können Gemeinde sagen, 

Eben so wenig wäre zu erfragen.“ 1 


In diesen Äußerungen sind die Nachwirkungen der von Goethe in der Jugend so gründ- 
lich durchstudierten Kirchen- und Ketzergeschichte von Gottfried Arnold nicht nur nach 
der negativen Seite hin — der Ablehnung der sich nur mit äußerer Gewalt durchsetzen- 
den kirchlichen Orthodoxie —, sondern auch nach der positiven Seite hin — die Kirchen- 
geschichte soll letztlich eine Darstellung des individuellen frommen Lebens sein — mit 
Händen zu greifen. Vor allem aber ist Goethe mit Gottfried Arnold durch seine schatten- 
hafte Wertung der Geschichte, wonach die historischen Gestalten wie leblose Masken 
erscheinen, die lediglich zur Variation ein und desselben Themas auftreten, verbunden. 
Eine ungeheure Relativierung der geschichtlichen Größen und ihres Anspruches drückt 
sich ja in diesen Vorstellungen aus. Wahrheit und Irrtum lösen in stetem Wechsel in der 
Geschichte einander ab. Sie sind jeweils von begrenzter Dauer und nur zu bestimmten 
Zeiten wirksam. 

An einer wenig beachteten Stelle in einem Brief an den Grafen Kaspar Maria von 
Sternberg, einen Freund, mit dem Goethe regelmäßig über naturwissenschaftliche Pro- 
bleme und Theorien korrespondiert, hat er auch direkt ausgesprochen, daß er die 
Gedanken vom Kommen und Gehen von Wahrheit und Irrtum der „Kirchen- und 
Ketzerhistorie“ entnommen habe und daß, wer mit dieser vertraut ist, wohl auch weiß, 
wie Wahrheiten und Irrtümer in gewissen Zeitabständen auftreten und wieder verschwin- 
den: „Wer die Kirchen- und Ketzergeschichte recht gut kennt, wird sich nicht so bitter wie 
unsere Ungarn über die Wiederkehr der gewaltsamen Brandepochen beklagen. Irrthümer 
haben so gut wie Wahrheiten ihre Jahres- und Tageszeiten, ihres Gehens und Kommens.“ !8 

An diesem Zitat wird unwiderleglich deutlich, daß Goethe ein allgemeines Geschichts- 
gesetz, nach dem er auch ihm befremdliche Erscheinungen auf naturwissenschaftlichem 
Gebiete sich erklärt, in seinen kirchengeschichtlichen Studien gefunden hat, wobei die 
Reminiszenz an den Titel der Gottfried Arnoldschen „Kirchen- und Ketzerhistorie“ sich 
wie von selbst einstellt. Goethe überträgt die Kategorien, nach denen er in der Nachfolge 
Gottfried Arnolds die Kirchengeschichte deutet, auf alle geschichtlichen Erscheinungen, 
sogar auf die Bereiche der Naturwissenschaft, wie wir noch im einzelnen zeigen werden, 
ja mit ihrer Hilfe kann er eine einzigartige Selbstdeutung vornehmen und so zu einer 
Erklärung der gegen ihn im Zusammenhang mit seiner Farbenlehre gerichteten Angriffe 
kommen. 


17 Ebd. 'S, 131. 
18 An Graf K. v. Sternberg vom i1. 1. 1823 (W IV, Bd. 36, S. 273). 
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Diese Anschauung vom Wesen der Kirchengeschichte hat Goethe nicht auf Grund des 
wissenschaftlichen Studiums einzelner historischer Phänomene gewonnen. Sie hat sich ihm 
nicht als Resultat gelehrter Arbeit ergeben — er ist ja kein Historiker vom Fach —, viel- 
mehr steht sie ihm von vornherein fest und wird von ihm an den historischen Stoff heran- 
getragen. Das Einzelne wird in den gegebenen Rahmen eingefügt oder entsprechend der 
Gesamtanschauung interpretiert. Diese beruht auf der Vorstellung, die ja schon der junge 
Goethe vom Ablauf der Kirchengeschichte hat, daß die Geschichte des Christentums als 
eine mächtige, durch verschiedene Faktoren bestimmte Fehlentwicklung zu begreifen ist. 
Zahlreiche Außerungen Goethes über christliche Persönlichkeiten oder geschichtliche Er- 
eignisse werden sofort verständlich, wenn man sie auf dem Hintergrund dieser seiner 
Vorstellungen von der Geschichte des Christentums sieht. Sie müssen mißverstanden wer- 
den, sobald man sie aus diesem Zusammenhang löst oder als absolute geschichtliche Urteile 
nimmt. Wir wollen zunächst das Bild, das Goethe von der Geschichte des Christentums 
gehabt hat, nachzeichnen, indem wir seine Auffassung von den Anfängen des Christen- 
tums, vom Mittelalter und von der Reformation wiedergeben. 

Die entscheidende Idee, mit der Goethe auch im Alter die Kirchengeschichte betrachtet, 
stellt die Idee von einem frühzeitigen, alsbald nach seiner Entstehung einsetzenden Ver- 
fall des Christentums dar. Goethe hat diesen von Gottfried Arnold am historischen 
Material konsequent durchgeführten Gedanken in doppelter Weise ausgedrückt. 

Er äußert ihn einmal in der Form, daß das Christentum sich niemals während seiner 
langen Geschichte in voller Reinheit gezeigt habe und bis auf den heutigen Tag auch nicht 
zeigen kann. Schon in den ersten Epochen der Kirchengeschichte ist infolge der Über- 
flutung der urchristlichen Gemeinden durch zahlreiche apokryphe, d. h. sekundäre Schrif- 
ven der eigentliche Gehalt des Evangeliums verlorengegangen. Es wird freilich nicht 
gesagt, worin die Verderbnis besteht, welche die frühchristliche apokryphe Literatur 
bewirkt haben soll. Goethe rechnet zu ihr jedenfalls auch einen Teil des neutestament- 
lichen Schrifttums, in dem infolge des ihm eignenden zeitgeschichtlich-persönlichen Cha- 
rakters die hohe Geistigkeit des Evangeliums bereits korrumpiert zu sein scheint: „Apokry- 
pha: wichtig wäre es, das hierüber historisch schon Bekannte nochmals zusammenzufassen 
und zu zeigen, daß gerade jene apokryphen Schriften, mit denen die Gemeinden schon die 
ersten Jahrhunderte unserer Ära überschwemmt wurden und woran unser Canon jetzt 
noch leidet, die eigentliche Ursache sind, warum das Christentum in keinem Momente der 
pakitieeen und Kirchengeschichte in seiner ganzen Reinheit und Schönheit hervortreten 

onnte.“ 19 

Den Gedanken, daß die geschichtliche Entwicklung des Christentums unter dem Verfall 
steht, hat Goethe sodann dahin erweitert, daß jede Religion unter der Herrschaft dieses 
Gesetzes ihren Weg durch die Geschichte nimmt. Mithin sind es stets die Anfangszeiten 
einer Religion, in denen ihr Wesen am reinsten in Erscheinung tritt. Für das Christen- 
tum bedeutet dies, daß der Zeit der Apostel ein besonderer Vorrang gebührt, weil hier 
die unmittelbare Geistigkeit der christlichen Religion noch ungetrübt und rein aufleuchtet. 
„Jede positive Religion hat ihren größten Reiz, wenn sie im Werden begriffen ist, des- 
wegen ist es so angenehm, sich in die Zeiten der Apostel zu denken, wo sich alles noch 
frisch und unmittelbar geistig darstellt.“ 2° Schon bald nach ihrer Entstehung hat die christ- 
liche Religion, das ist Goethes Meinung, aber „ihr ursprüngliches Reine“ verloren. Goethe 
gibt dabei im Unterschied zu dem eben Gesagten dem Aufkommen von Ketzereien die 
Schuld, wodurch die Wahrheit des Evangeliums im Schulstreit und in der Vielheit der 
Meinungen untergegangen ist?1. 


19 Max. u. Refl. 822 (Hecker, $. 181). 
2° Dicht. u. Wahrh. III, 15 (W I, Bd. 28, S. 303). 
?1 An Zelter vom 14. 11. 1816 (W IV, Bd. 27, S. 236 8 
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‚Das Gesetz des Verfalls gilt nicht nur für die Religions- und Kirchengeschichte. Auch 
die politische Geschichte entwickelt sich unter seiner Herrschaft. Es sind jedoch im Leben 
der ‚Religionen und der Völker die gleichen Momente, die den Verfall bedingen. Die 
Aneignung der ursprünglichen Ideen durch das Individuum, die ohne eine vollkommene 
Verpersönlichung nicht denkbar ist, ist die Ursache für die Depravation. Diese aber be- 
deutet Schwächung und Verderbnis der Idee in ihrer Allgemeinheit und absoluten Wahr- 
heit. So ist es letztlich das Prinzip der Individuation, das in der Geschichte der Kirche 
und der Staaten die verhängnisvollsteen Wirkungen ausübt und jene große Verwirrung 
hervorruft, als die sich für Goethe insbesondere die Kirchengeschichte darstellt. „Eine ins 
Leben tretende Idee weckt sogleich die Eigenheiten der Individuen auf, wirkt psychisch, 
wirkt moralisch, und kommt daher in den Fall, anstatt eine reine gesunde Entwicklung 
zu genießen, vom rechten Wege krankhaft abgelenkt zu werden. Wird ja ebnermaßen die 
Geschichte der Kirche und Nationen dadurch so verwirrt, daß der Hauptgedanke, der 
höchst rein und klar den Weltenlauf begleiten mag, durch den Augenblick, das Jahr- 
Bun durch Lokalitäten und sonstige Besonderheiten getrübt, gestört und abgelenkt 
wird.“ 22 

Mit diesen Worten hat Goethe am deutlichsten ausgesprochen, welche Kräfte den Ver- 
fall in der Geschichte bewirken: es ist die Rezeption der Ideen durch die Individuen, die 
Einkleidung des allgemeinen Gedankens in zeitgeschichtliche Bedingtheiten, durch welche 
er abgeschwächt und entstellt wird. Die kirchliche wie die politische Geschichte vollziehen 
sich nun nach dem gleichen Gesetz, wonach das Eingehen des Gedankens in die Wirklich- 
keit auch seine Depravation zwangsläufig verursachen muß — eine notwendige und doch 
tragische Erscheinung in der Welt- und Religionsgeschichte. Eine unendliche Verwirrung 
bringen die Menschen und ihre Zeit in die Geschichte, über die man sich allzu leicht einer 
Täuschung hingibt. „Man macht sich immer eine Illusion über die Menschen, besonders 
über seine Zeit. Die Confusion, die durch so viele Individuen entsteht, deren jeder ein 
anderes Interesse hat, dieses oder jenes geltend zu machen, ist unendlich.“ 3 

In der Kirchen- und Religionsgeschichte bedeutet dieses immer und überall gültige 
Prinzip der Individuation die Veräußerlichung des Innerlichen und die Profanierung 
des Geistlichen. In ihm erblickt Goethe auch die Wurzel für die Entstehung sozialer 
Gebilde, wie der Kirche und des Staates. Sie werden in ihrem Dasein nicht irgendwie 
metaphysisch begründet, sondern einfach aus den notwendigen sozialen Auswirkungen 
unseres Denkens abgeleitet. Auf diese Weise geschieht nun die Umsetzung des Himm- 
lischen in das Irdische, des Geistlichen in das Weltliche und des unwandelbaren Zeitlosen 
zu dem in der Zeit Veränderlichen. 

Die Individualisierung der Ideen, wie sie durch die Aufnahme seitens der Individuen 
erfolgt, hat auch das Emporkommen zweier großer Parteien, einer konservativen und 
einer revolutionären, zur Folge. Jene ist auf die Erhaltung des Bestehenden gerichtet, 
diese sucht ein Neues gegenüber dem Geltenden durchzusetzen. Von diesem Gedanken 
aus kann Goethe die ganze Weltgeschichte als den Kampf zweier Parteien deuten. Die 
Bildung sozialer Mächte durch die Individuen macht eben auch deren Verteidigung not- 
wendig, sind es doch auch wieder die Individuen, die das in Geltung Stehende angreifen. 
Den Gegensatz, der sich in der Auseinandersetzung der Orthodoxen mit den Arianern 
verkörpert, der beiden Gegner, die durch die Jahrhunderte hindurch miteinander im 
Boxkampf liegen, findet Goethe überhaupt in der Geschichte wieder: „In der eigentlichen 
Erdenwelt wirken zwey mächtige Parteyen, wovon die eine das herkömmliche Regiment 
behalten und behaupten, die andere es ergreifen und sich zueignen möchte; beyde werden 
einander noch genugsam zu schaffen machen. Alles aber, was sich aufs Ewige bezieht und 


22 AnE.H. Fr. Meyer vom 23. 4. 1829 (W IV, Bd. 45, S. 249). 
23 An Schiller vom 11. 3. 1801 (W IV, Bd. 15, S. 198). 
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uns im Erdenleben als Bild und Gleichniß des Unvergänglichen vorschwebt, sollte sich 
von Rechtswegen außer Streit setzen, obgleich auch hier manches Hindernis obwaltet. 
Denn, indem wir durch unsere Denk- und Empfindungsweise auch äussere Verhältnisse 
gründen, eine Gesellschafl um uns bilden oder uns an sie anschließen, so wird ein Inneres 
zum Äußerlichen; ein solches, wohl aufgenommen oder feindlich bestritten, muß erhalten, 
es muß vertheidigt werden, und so sind wir auf einmal vom Geistlichen ins Weltliche, 
vom Himmlischen ins Irdische und vom ewigen Unwandelbaren in das zeitliche Wechsel- 
hafte zurückgezogen.“ ?* 

Aus dieser Deutung der Geschichte als des Kampfes einer revolutionären und einer 
konservativen Partei ergibt sich für Goethe als Forderung der höchsten Kultur die voll- 
kommene, über den Parteistandpunkt erhabene Toleranz. Diese wird nicht mehr um das 
Recht des individuellen Standpunktes, mag er auch von einer großen Gemeinschaft ver- 
treten werden, kämpfen, sondern wird allein in der Lage sein, die verschiedensten Denk- 
weisen nebeneinander zu dulden. Mit einer gewissen Resignation stellt Goethe fest, daß 
dieses Ideal eine in der Geschichte niemals erfüllte und wohl überhaupt unerfüllbare 
Forderung darstellt, ja daß die gleichen Hindernisse, die seiner Verwirklichung in der 
politischen Geschichte entgegenstehen, sich auch in der Religionsgeschichte bemerkbar 
machen. „Die höchste Kultur aber, welche diesen letzten Zeiten gegönnt seyn möge, 
erwiese sich wohl darin: daß alles Würdige, dem Menschen eigentliche Werthe, in ver- 
schiedenen Formen neben einander müßte bestehen können und daß daher verschiedene 
Denkweisen, ohne sich verdrängen zu wollen, in einer und derselben Region ruhig neben 
einander fortwandelten.“ 5 

Der Verfall wird also durch die notwendige Individualisierung der Idee verursacht, die 
sich zu jener hohen Toleranz nicht zu erheben vermag. Auch die Kirche ist ein Erzeugnis 
des Individuums, begründet in der Tatsache der gesellschaftsbildenden Wirkungen, in 
welche sich Denken und Empfinden des Einzelnen umsetzen. So stellt das Dasein der 
Kirche bereits ein Moment des Verfalls dar, der durch sie im Fortgang der Geschichte 
nur noch vertieft wird. „Die Kirche schwächt alles, was sie anrührt.“ Dieses aus einer 
unbekannten Quelle stammende Wort hat Goethe in die Maximen und Reflexionen auf- 
genommen; es spricht eine von ihm vielfach bekundete Meinung aus?®. 

Es sind verschiedene Faktoren, durch die Goethe den Verfall in der Geschichte ver- 
ursacht sieht. Bald weiß er die Kirche, bald die Ketzer, bald die Vorurteile und Leiden- 
schaften der Massen oder die apokryphen Schriften, dann wieder das Zeitalter und die 
Geistlichkeit dafür verantwortlich zu machen ?”, Letztlich sind aber diese verschiedenen 
Größen nur Ausdruck der gleichen Grundanschauung, daß die Individuation der Idee auch 
ihren Untergang bewirkt, indem das durch Zeit und Lokalität bestimmte Individuum 
oder die von ihm ins Leben gerufenen sozialen Gebilde, die „Partei“, die „Gilde“ oder die 
„Konfession“, sich mit ihren einseitigen Ansprüchen zu behaupten suchen und so der all- 
gemeinen Idee und Wahrheit den Untergang bereiten. 

Fragt man, worin der Prozeß der Depravation besteht, der schon an den Anfängen des 
Christentums einsetzt und dann dessen ganze Entwicklung durchzieht, so muß man 
zunächst auf die Ideale hinweisen, die Goethe sich von Christus und der ersten Zeit des 
Christentums gebildet hat. 

Wir gehen von der Wiedergabe der Anschauungen Goethes aus, wie sie sich mit selte- 
ner Deutlichkeit in den Aufzeichnungen Eckermanns finden. Ein Doppeltes bestimmt das 
Bild, das sich Goethe von Christus gebildet hat. Er sieht zunächst in ihm eine Art von 


%4 Zur Naturwissenschaft überhaupt 2, Vorbetrachtung (W II, Bd. 13, S. 405, vgl. Bd. 12, 
S. 234 und W IV, Bd. 36, S. 385). 

25 Ebd. S. 405 bzw. S. 234 f. 2° Max. u. Refl. 821 (Hecker, S. 191). 

?” An Blumenthal vom 28. 5. 1819 (W IV, Bd. 31, S. 159). 
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Reformator, der sich gegen die im Judentum herrschende Unwahrheit und Ungerechtig- 
keit erhoben hat. Sodann ist Christus als Prophet der Liebe aufgetreten und mit dieser 
seiner neuen Botschaft einem inneren Verlangen der Völker entgegengekommen. Deshalb 
ist Gott „sichtbar mit Christus und seinen ersten Anhängern“ gewesen, weil seine Lehre 
die Erfüllung einer tiefen Menschheitssehnsucht bedeutete. Wer in die „reine Lehre und 
Liebe Christi“ sich vertieft, wird zur Entfaltung seiner Humanität gelangen, wird auch 
als Mensch sich „groß und frei“ fühlen, über die Unterschiede im Kultus bei den einzelnen 
Kirchen hinwegsehen und es auf „ein bischen so oder so im äußeren Kultus“ nicht mehr 
ankommen lassen. So hat Goethe Christus vor allem als den großen Menschen vor Augen 
gehabt, in dem sich in einzigartiger Weise göttliche Kräfte darstellen, die freilich auch in 
den hervorragenden Gestalten des alten Judentums und in den Großen unter „Chinesen, 
Indiern, Persern und Griechen“ wirksam gewesen sind 8, 

Von der Botschaft Jesu gehen geistig-sittliche Wirkungen aus. Sie offenbaren sich in der 
Veredelung des Niedrigen und in der Mitteilung höherer geistig-moralischer Kräfte an 
unvollkommene Menschen. Aber diese Art zu wirken darf man nicht auf Christus ein- 
schränken. Vielmehr ist Christus nur das Paradigma für die Wirkungsweise aller edlen 
Menschen. Man wird die gleiche Art, die Christus eignet, diese wahre „Christustendenz“, 
auch an anderen, im Sittlichen großen Menschen wiederfinden, wofür wir auf Schiller 
verwiesen werden. „Jedes Auftreten von Christus, jede seiner Äußerungen gehen dahin, 
das Höhere anschaulich zu machen. Immer von dem Gemeinen steigt er hinauf, und weil 
dies bey Sünden und Gebrechen am auffallendsten ist, so kommt dergleichen gar manches 
vor... Schillern war eben diese echte Christus-Tendenz eingeboren, er berührte nichts 
Gemeines, ohne es zu veredeln.“ ?® 

Die Besonderheit des Christentums gegenüber anderen Religionen liegt für Goethe in 
diesen sittlihen Wirkungen Christi auf die Menschheit. Mit dem Leiden und dem Tode 
Jesu, mit den Wahrheiten von Versöhnung und Erlösung hat er nichts anfangen können. 
Christus gilt ihm als der in beispielhafter Weise ungerecht Leidende. Schon bald nach 
dem Tode Jesu hat die Apotheose eingesetzt, indem er zunächst „als Halbgott verklärt“, 
dann „als wirklicher Gott“ anerkannt und verehrt worden ist. „Er stand vor einem 
Hintergrunde, wo der Schöpfer das Weltall ausgebreitet hatte: von ihm ging eine geistige 
Wirkung aus, seine Leiden eignete man sich als Beispiel zu, und seine Verklärung war das 
Pfand für ewige Dauer.“ 3° Die kirchliche Auffassung des Todes Jesu als des Opfers für 
die Menschheit wird als das Werk kluger Pfaffen hingestellt, die daraus unendlichen 
Gewinn für sich geholt haben. Schon in den Zahmen Xenien wird gesagt, daß die Kreuzi- 
gung den Pfaffen viel eingetragen hat. „Die Pfaffen haben aus diesem jammervollsten 
aller Ereignisse soviel Vortheil zu ziehen gewußt, die Mahler haben auch damit ge- 
wuchert“, schreibt er zum Osterfest 1824 an Zelter, indem er nun auch dem Musiker 
wünscht, daß dieser sich einigen materiellen Gewinn aus dem ÖOsterfeste zueignen 
möchte 3%, 

Mit der Bewertung Christi als des sittlichen Propheten und des großen, das Niedrige 
zu sich emporziehenden und veredelnden Menschen verbindet Goethe die Polemik gegen 
„die detestable Passion“ und die Ablehnung des Kreuzes, wobei ihm schon „die unästhe- 
tische Kreuzesform“ zuwider ist. Gleichwohl ist er überzeugt, daß er in seinen Stanzen 
„das Kreuz als Mensch und als Dichter zu ehren und zu schmücken“ verstanden habe wie 


28 Eckermann 4. 1. 1824 und 11. 3. 1832 (Biedermann III, $. 62 und IV, S. 443). 

2? An Zelter vom 9. 11.1830 (W IV, Bd. 48, S. 11f.) 

3% Max. u. Refl. 669 u. 670 (Hecker, S. 148). 

»0& An Zelter vom 28. 4. 1824 (W IV, Bd. 38, S. 122). — Zahme Xenien IX, Nadl. (W I, 
Bd. 5, 1, 5. 134). 
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kaum einer®. Als Philosoph fühlt er sich über die niedrigen Vorstellungen, die mit dem 
am Kreuze dargebrachten Opfer Christi zusammenhängen, erhaben. Nur einmal läßt 
sich bei ihm eine bedingte Anerkennung des Kreuzes nachweisen, Es gilt ihm als eine in 
wunderlichen Formen gegebene Veranschaulichung eines Ideellen schlechthin. Anläßlich 
des Besuches von Zacharias Werner, der ihm einige seiner christlichen Dichtungen vor- 
gelesen hat, was Goethe mit großer Toleranz über sich hat ergehen lassen, muß er sich 
über sich selbst wundern: „Es kommt mir, einem alten Heiden, ganz wunderlich vor, das 
Kreuz auf meinem eigenen Grund und Boden aufgepflanzt zu sehen und Christi Blut 
und Wunden poetisch predigen zu hören, ohne daß es mir gerade zuwider ist. Wir sind 
dieses doch dem höheren Standpunct schuldig, auf den uns die Philosophie gehoben hat. 
Wir haben das Idelle schätzen gelernt, es mag sich auch in den wunderlichsten Formen 
darstellen.“ 3? Zu einer wirklichen Anerkennung des Kreuzes aber ist Goethe niemals 
gekommen. In einem Briefe an Zelter fällt über ein Bild des Gekreuzigten das leicht 
spöttische Wort: „Vor einigen Tagen stand ein sehr gut gemahltes Ecce homo an dieser 
Stelle; jeder, der es anblickte, wird sich wohl fühlen, da er jemanden vor sich sieht, dem 
es noch schlechter geht als ihm.“ ® Nicht das Kreuz, sondern Christus als menschlich- 
geschichtliche Darstellung des höchsten Prinzips der Sittlichkeit, ist für Goethe von Bedeu- 
tung gewesen. 

Die edle Sittlichkeit, welche Gestalt und Lehre Jesu ausstrahlen, findet Goethe auch in 
der Bibel, insbesondere in den Evangelien, wieder. Daß die Evangelien diesen Abglanz 
widerspiegeln, macht ihre Echtheit aus, und echt an der Bibel ist, was „mit der reinsten 
Natur und Vernunfl“ übereinstimmt. „Die Hoheit und sittliche Kultur des Christentums, 
wie es in den Evangelien schimmert und leuchtet“, werden trotz aller Fortschritte der 
Menschheit und aller Ausdehnung der Naturwissenschaft immer unerreichbar bleiben ®%. 
In diesem Sinne hat Goethe den Wert der Bibel auch für seine eigene Entwicklung betont. 
Er bekennt, daß er diesem Buch seine „sittliche Bildung“ zu verdanken habe®5. Die histo- 
risch-kritische Behandlung der Bibel kann ihren Wert weder erhöhen noch zerstören, 
weil dieser auf ihrem Nutzen für die sittliche Bildung beruht. Die ewige Wirksamkeit 
der Bibel besteht darin, daß sie, im Ganzen verehrungswürdig und im einzelnen anwend- 
bar, eine unendliche Fülle von individuellen Bezügen darbietet®®. 

Es ist keine Frage, daß für Goethe ein Abstand zwischen Christus und den Evangelien 
nicht besteht, daß durch diese vielmehr die ganze Hoheit des Christentums als der Reli- 
gion der Liebe und der hohen Sittlichkeit hindurchleuchtet. Zwar sind die Evangelisten 
nur einfache Leute gewesen, mit unterschiedlichen Fähigkeiten für die Abfassung der 
Evangelien ausgerüstet, doch sind ihre Werke so gut geraten, daß sich die Christenheit 
auf immer mit ihnen begnügen kann: 


„Vom Himmel steigend Jesus bracht’ 
Des Evangeliums ewige Schrift, 

Den Jüngern las er sie Tag und Nacht; 
Ein göttlich Wort, es wirkt und triffl. 
Er stieg zurück, nahm’s wieder mit; 

Sie aber hatten’s gut gefühlt, 

Und jeder schrieb, so Schritt vor Schritt, 


® An S. Boisseree vom 28. 10. 1819 (W IV, Bd. 32, S. 70); an Fr. K. L. Sickler vom 28. 4. 
1812 (W IV, Bd. 22, S. 362); an Zelter vom 27. 1. 1832 (W IV, Bd. 49, S. 221). 

®2? An Jacobi vom 11. 1. 1808 (W IV, Bd. 20, S. 5). 

® An Zelter vom 18. 1. 1829 (W IV, Bd. 45, S. 132). 

%4 Eckermann 13. 2. 1831 und 11. 3. 1832 (Biedermann III, S. 323 und IV, S. 443). 

5 Dicht. u. Wahrh. II, 7 (W I, Bd. 27, S. 96). 

90 Max. u. Refl. 335 und 672 (Hecker, S. 62 u. 149). 
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Wie er’s in seinem Sinn behielt, 
Verschieden. Es hat nichts zu bedeuten: 
Sie hatten nicht gleiche Fähigkeiten; 
Doch damit können sich die Christen 
Bis zu dem Jüngsten Tage fristen.“ 37 


Aber schon in urchristlicher Zeit selbst läßt Goethe die Entfernung von der Religion 
Christi eintreten, wie das bereits angezogene Wort über die in den Kanon aufgenomme- 
nen apokryphen Schriften zeigt. Gegen Paulus polemisiert er ausdrücklich unter Bezug- 
nahme auf die wunderbare Paradoxie, die der Apostel dem Kreuze Jesu abgewonnen hat, 
dies, daß Gott die Weisheit der Welt durch die Torheit des Kreuzes zunichte macht, um 
durch die törichte Predigt vom Kreuz die Welt zu retten. Goethe bemerkt dazu, daß alle 
Weisheit der Welt vor Gott doch nicht Torheit sein könne, da es sonst ein langes irdisches 
Leben, d. h. sittliche Fortbildung, nicht lohne®8s, 

Der Verfall, der schon in der apostolischen Zeit anhebt, besteht in dem Untergang der 
- Liebe, in der Verwandlung der ursprünglichen christlichen „Hausgenossen- und Bruder- 
schafl“ zu einer hierarchisch aufgebauten Kirche. Aus der Religion Christi ist so die 
christliche Religion geworden. Sie hat mit der von Christus gestifteten Liebesgemeinschaft 
nichts mehr gemein. 

„Von deinem Liebesmahl 
Will man nichts wissen. 
Für einen Christen ists 
Ein böser Bissen.“ 


Verderbnis und Betrug, welche die Korruption der Religion Christi bewirkt haben, kann 
auch philosophische Gelehrsamkeit, die sie mit ihrem Scharfsinn aufzudecken meint, nicht 
mehr rückgängig machen: 

„Gewinnen gegen dich 

die Philologen, 

Das hilf} uns alles nichts, 

Wir sind betrogen.“ ® 


Die „Verirrungen“, zu denen „der dunkle Mensch“ die Religion Christi geführt hat, 
äußern sich nicht nur im Verlassen der Liebe Christi. Sie zeigen sich am schlimmsten in 
der Veräußerlichung des Geistigen, die nun einmal mit der Aufnahme der ursprünglichen 
Ideen durch den Menschen zusammenhängt. Es geschieht dies in vollem Widerspruch zum 
Wesen des gottähnlichen Wahren, das sich niemals vollkommen in der Geschichte reali- 
sieren kann, sondern nur aus seinen Manifestationen in der Natur zu erraten ist. Eine 
Verkörperung des Wahren durch begrenzte geschichtliche Größen ist weder möglich noch 


37 West-östl. Divan, Buch der Parabeln (Burdac, S. 110f.). 

38 Max. und Refl. 618 (Hecker, S. 135). 

39 West-östl. Divan. Mahmud v. Gasna (Burdadh, S. 176f.) und W I, Bd. 5, 1, $. 70 (vgl. 
W IV, Bd. 32, S. 125). Die Verse beziehen sich auf August Kestner, Die Agape oder der geheime 
Weltbund der Christen, von Clemens in Rom unter Domitians Regierung gestiftet (Jena 1819). 
Kestner meinte, daß der römische Patrizier Clemens einen „geheimen christlichen Liebesbund“ 
gestiftet habe, um „den Umsturz der alten politisch-religiösen Verfassung des Weltstaates“ her- 
beizuführen und dem Christentum so zum Siege zu verhelfen (S. 17 ff.). Goethe hat sich zwar mit 
den abstrusen Ansichten Kestners, der sich die alte Kirche als eine Art Freimaurerloge vorstellte, 
nicht identifiziert, doch sind sie nicht ohne Eindruck auf ihn gewesen. Er empfiehlt Kestners Werk 
als ein anregendes Buch an v. Reinhard (W IV, Bd. 32, S. 125). 

#0 Max. u. Refl. 619 (Hecker, S. 135). 
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nötig: „Schon genug, wenn es geistig umherschwebt und Übereinstimmung bewirkt, wenn 
es wie Glockenton ernstfreundlich durch die Lüfle wogt.“* Die reinste und schönste 
Gottesverehrung ist stets bildlos, denn sie geht aus dieser durch das Wahre erzeugten 
Geistigkeit hervor. Der Verfall des Christentums besteht somit in der Verwandlung der 
Religion der Innerlichkeit und Geistigkeit in eine Religion des Bildes und der Außerlich- 
keiten. Keine äußere Form aber ist zur Abbildung des Wahren geeignet, sie müßte uns 
sonst mit einer‘ Größe umgeben, der wir nicht gewachsen sind#*. Die ursprüngliche 
Bildlosigkeit des christlichen Gottesdienstes ist durch diesen Vorgang auf das Sinnenhafte 
gezogen und dieser damit in der Substanz verdorben worden. 

Goethe ist der Überzeugung, daß sich das eigentliche Wesen des Propheten Christus, 
jene geistige Mittlerschaft zwischen dem Göttlich-Erhabenen und dem Gemeinen, zu bild- 
hafter Darstellung überhaupt nicht eignet. „Dieser sittliche Propheten-Act ist aber sinnlich 
gar nicht darzustellen.“ 2 Das einzige Bild, das Goethe als Veranschaulichung des Wesens 
Christi gelten läßt, ist der über das stürmische Meer wandelnde Meister, der den in Not 
und Unglauben versinkenden Petrus zu sich emporzieht. Zu dem Wort aus der betreffen- 
den Perikope des Evangeliums: „Und das Schiff war mitten auf dem Meere und litt Not 
von den Wellen“ (Mt. 14, 24) bemerkt Goethe: „Vorstehende Überlieferung, man mag 
sie historisch oder symbolisch nehmen, ist eins von den schönsten Documenten urchrist- 
lichen Glaubens.“ #3 Gerade weil der Wert des Neuen Testamentes „in Göttlich-Sitt- 
lichem“ besteht, kann die Kunst ihm eigentlich keinen Stoff entnehmen. So wenig wie der 
Patriotismus der hohen Kunst gestaltende Ideen vermitteln kann, so wenig Anregungen 
vermag ihr die Frömmigkeit zu bieten 4. 

Die ganze Tiefe der Depravation der christlichen Gottesverehrung enthüllt sich deshalb 
in dem Aufkommen des Bilderdienstes. Es handelt sich bei dieser Versinnlichung des 
Geistigen und Heiligen um ein Eindringen des Heidentums in das Christentum. Die 
Ausbreitung dieses heidnischen Wesens in der morgenländischen Kirche hat ein solches 
Ausmaß angenommen, daß sich schließlich mit dem Widerstand des Staates auch die 
Vernunft gegen die Bilderverehrung erhoben hat, die zu den verhängnisvollsten Spal- 
tungen im morgenländischen Christentum führte, nämlich „als die christliche Religion 
eine von den Heiden ererbte Leidenschaft, sich an Bildern zu erfreuen und zu erbauen 
unablässig forthegte und daher dergleichen sinnliche Darstellungen geistiger und heiliger 
Gegenstände auf einen solchen Grad vermehrte, wodurch denn das größte Unheil ent- 
schiedener Spaltungen der morgenländischen Kirche bewirkt ward.“ % 

Goethe bezieht sich mit diesem Wort auf die sogenannten Bilderstreitigkeiten, die im 
7. und 8. Jahrhundert die orientalischen Kirchen schwer erschüttert haben. Bedeutsam 
für das Verständnis dieser Ausführungen ist die Bemerkung, daß die Bilderverehrung 
in der morgenländischen Kirche als Einbruch des Heidentums anzusehen ist. Deshalb er- 
scheint ihm die Umwandlung der bildlosen, geistig-sittlichen Religion Christi in eine 
Religion der Bilder und der Außerlichkeiten als ein so schmerzlicher Vorgang, weil hier 
der Sieg des Heidentums über die Religion Christi offenkundig wird. Auf Grund einer 
eingehenden Beschäftigung mit der morgenländischen Kunst kommt Goethe zu dem 
Resultat, daß in Byzanz die Vielheit der heidnischen Ober- und Untergötter in der Form 
eines christlichen Olymps nicht nur mit dem christlichen Glauben vereinigt, sondern auch 
an das Abendland von daher weitergegeben worden ist. „Da ich Gelegenheit gehabt, 


4 Max. u. Refl. 466 (Hecker, S. 99). “@ Dicht. u. Wahrh. II, 6 (W I, Bd. 27, S. 14). 
“2 An Zelter vom 9.11.1830 (W IV, Bd.48, S. 11). 


“# An Therese Eisel vom 21.5.1828 (W IV, Bd.44, S.99); Eckermann 12.2.1831 (Bieder- 
mann III, S. 321). 


“ An Joh. G. von Quandt vom 27. 5. 1830 (W IV, Bd. 47, S. 351). 
#5 Die Exsternsteine (W I, Bd. 49, 2, S. 47). 
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noch mehr byzantinische Arbeiten zu sehen, so bin ich überzeugter, daß von dorther der 
ganze Cyklus des christlichen Olymps bildlich ist überliefert worden, welches wohl ge- 
schehen mußte, da man mehr oder weniger [um] die charakteristischen Verschiedenheiten 
der Ober- und Untergötter bemüht gewesen.“ 4 

In diesem Zusammenhang macht Goethe die knappe, aber ein ganzes Arbeitsprogramm 
einschließende Bemerkung, daß es in der Kunstgeschichte stets gelte, „die Abstammung 
der Gestalten“ festzustellen, um so Aufschluß über ihre Herkunft und damit ihr Wesen 
zu erhalten. Es ist das Arbeitsprinzip des Historismus, das hier angedeutet wird. Die 
Historie hat die Aufgabe, Wahres und Falsches in der Geschichte zu scheiden, um durch 
die kritische Bearbeitung des Gegebenen auf die Wahrheit selbst zu kommen. „Das Wahre 
kann blos durch seine Geschichte erhoben und erhalten, das Falsche blos durch seine 
Geschichte erniedrigt und zerstreut werden.“ #7 So wird auch jede Untersuchung des Ur- 
sprungs der Gegenstände der christlichen Kunst und der Bilderverehrung ihre Herkunft 
aus dem Heidentum aufdecken. 

In einer noch schärferen Weise als in den obigen Ausführungen hat Goethe der Idee 
vom Fortleben des Heidentums innerhalb des Christentums Ausdruck gegeben. Das Erbe 
antiken Heidentums hat sich vom morgenländischen Christentum aus über die ganze 
- ‚christliche Welt verbreitet. Zunächst erfahren die weltlichen Herrschaftsansprüche des 
Patriarchen von Konstantinopel, mit denen dieser dem oströmischen Kaisertum gegen- 
über aufgetreten sei, eine höchst ungünstige Beurteilung. Vertieft man sich in die Geschichte 
des oströmischen Imperiums, so wird deutlich, „wie die priesterliche Gewalt sich durchaus 
den Majestätsrechten gleichzustellen gewußt“. Aber nicht nur in den äußeren Dingen 
herrscht die Kirche, so daß Thron neben Thron, „Krone gegen Krone“ steht, ja sogar der 
Patriarch dem Kaiser überlegen ist und der „Hirtenstab über dem Szepter“ regiert, son- 
dern auch eine unumschränkte geistige Herrschaft wird von der geistlichen Macht aus- 
geübt: „Wir sehen Glauben und Lehre, Meinung und Rede, überall, über alles herrschen.“ 
Diese geistige Herrschaft, welche die Kirche ausübt, leitet Goethe aus dem Eindringen 
der spätantiken, nichtchristlichen Sophistik in das Christentum her. Die Folge dieses Ein- 
bruches ist, daß man nun auch in den Fragen des Glaubens einen gleichen Streit um Worte 
führt, wie er für die Sophistik so kennzeichnend ist. 

Es ist keine Frage, daß Goethe mit diesen Ausführungen an die dogmatischen Aus- 
einandersetzungen innerhalb der morgenländischen Kirche vom 4. bis 8. Jahrhundert 
denkt. Es handelt sich dabei für ihn um einen leeren Wortstreit, von dem das größte 
Unheil in der Geschichte des oströmischen Imperiums ausgegangen ist. Im Grunde sieht 
Goethe, wie die im Folgenden wiedergegebenen Worte zeigen, die kirchlichen Dogmen 
als das Resultat dieses Einbruchs der heidnischen Wissenschaft in das Christentum, als 
Ausdruck also der dadurch bewirkten Hellenisierung des Christentums an. Er macht für 
diese verderbliche Entwicklung den Klerus verantwortlich, denn wir haben uns „die hohe 
Geistlichkeit als Abkömmlinge der letzten Literatoren und Sophisten des Heidenthums“ 
vorzustellen. „Denn nicht allein die Geistlichkeit, sondern die ganze christliche Welt 
hatte von den letzten heidnischen Sophisten Lust und Leidenschafl überkommen, mit 
Worten statt Handlungen zu gebahren und umgekehrt das Wort in T'hat zu verwandeln: 
Wort und Redensweise zu Schutz und Schirm als Vertheidigungs- und Angriffswaffe zu 
benutzen. Welche Verwirrung des östlichen Reichs daher entsprungen, welche Verwickelung 
und Verwirrung dadurch vermehrt worden, ist den Geschichtskundigen nur allzu deut- 
lich.“ 4° Das Unglück in der Geschichte des Christentums besteht also in der Rezeption 


46 An S. Boisseree vom 19.11.1814 (W IV, Bd. 25, S. 82). 

47 An Zelter vom 17.5.1815 (W IV, Bd. 25, S. 82). 

472 Besprechung von J. R. Neroulos, Cours de la literature grecque moderne (1827), in: WI, 
Bd. 41, 2, S. 315; 320: 316. 
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der an sich dem Untergang geweihten, letzten Reste der heidnischen Philosophie durch 
die Kirche, wodurch die dogmatischen Streitigkeiten entfacht und die größten politischen 
Wirrnisse hervorgerufen worden sind. 

Aber nicht allein der Einbruch des Heidentums, wie er sich in der über die gesamte 
christliche Kirche erstreckenden Bilderverehrung und in den dogmatischen Auseinander- 
setzungen kundgibt, hat das Christentum in der Wurzel getroffen. Goethe weiß auch 
andere Momente dafür anzuführen. Eine Depravation des ursprünglichen christlichen 
Glaubens ist im Verlaufe der Mission durch die schnelle Ausbreitung des Christentums 
erfolgt. Die Kirche hat die Menge in sich aufgenommen, rohe und ungebildete Völker, 
die nur mit derben Mitteln haben gelenkt und erzogen werden können #. In einem seiner 
letzten Gespräche mit Eckermann hat Goethe gerade diesen Gedanken besonders aus- 
geführt. Die Kirche wird hier als „wohltätige Vermittlerin“ angesehen, die das reine und 
glänzende Licht einer ungetrübten göttlichen Offenbarung den armen und schwachen, zu 
seiner Aufnahme unfähigen Menschen anzupassen bemüht ist. So tritt zwischen Gott und 
den Menschen die Kirche, „um zu dämpfen und zu ermäßigen, damit allen geholfen und 
damit vielen wohl werde“ *. Die Arbeit der Kirche, die an sich wegen ihrer Akkomo- 
dation des Geistig-Göttlichen an die Menschen als Verfallserscheinung verurteilt wird, 
erfährt durch diesen Gedanken eine gewisse Rechtfertigung. 

Andererseits hat Goethe aus dieser mittlerischen, das Göttliche schwächenden Funktion 
der Kirche aber auch die ihm anstößigen Züge des kirchlichen Lebens abgeleitet, gegen die 
er sich nun mit der Schärfe seiner Kritik ganz im Stile der alten spiritualistischen Kirchen- 
kritiker wendet. Die Kirche will über die Masse herrschen; sie herrscht, indem sie sich als 
Nachfolgerin Christi das Recht der Sündenvergebung zuspricht und über ihre dogmati- 
schen Satzungen wacht, in denen „gar viel Dummes“ enthalten ist. „Sie will herrschen, 
und da muß sie eine bornierte Masse haben, die sich duckt und die geneigt ist, sich be- 
herrschen zu lassen.“ 5° Ihre Macht über die Menschen sich zu erhalten. ist das letzte An- 
liegen der christlichen Priesterschaft. Deshalb fürchtet die Geistlichkeit nichts mehr als die 
Aufklärung der Menge. Sie fragt nicht nach dem Wert der einzelnen biblischen Bücher, 
der doch danach zu bemessen ist, ob sie „Lehren hoher Sittlichkeit und edler Menschen- 
natur“ darbieten, sondern nur darauf richtet der Klerus sein Augenmerk, ob die Bibel der 
Sicherung seines Anspruches auf Sündenvergebung und damit der Erhaltung seiner Herr- 
schaft diene, ob sie also den Sündenfall, das menschliche Erlösungsbedürfnis und den 
Sühnetod Jesu enthalte, Mit Hilfe ihrer orthodoxen Lehrsätze, die vor der Vernunft 
nicht bestehen können, will die Kirche ihre Herrschaft ausüben, wie Goethe einmal anläß- 
lich eines Gespräches mit dem englischen Bischof Bristol ärgerlich bemerkt, der ihn wegen 
des Werther angegriffen hatte5!. Nach der Auffassung Goethes handelt es sich bei den 
Dogmen um kirchliche Schöpfungen, die nicht aus der Bibel selbst abzuleiten, sondern aus 
der Auslegung der Bibel erwachsen sind. Die Kirchenväter und Konzilien haben mit 
diesen „philosophischen Kunstworten oder sinnlichen Gleichnissen . ... sich das Unaus- 
sprechliche zu verdeutlichen oder die Ketzer zu bestreiten gesucht“ 52. 

Im ganzen urteilt Goethe über die kirchlichen Dogmen durchaus im Stile der Theologie 
der Aufklärung, die sie in dem Bewußtsein einer unendlichen Überlegenheit der Gegen- 
wart über die Leistungen der Vergangenheit verwirft, weil sie Ausdruck einer Geistes- 
beschränktheit sind, über welche die geschichtliche Entwicklung längst hinausgeführt hat. 
Schon die antike Kultur stand auf einer höheren Stufe als das ganze kirchliche Lehr- 


4° An Zelter vom 14.11.1816 (W IV, Bd. 27, S. 237). 


4 Eckermann 11.3.1832 (Biedermann IV, S. 441). 50 Eckermann, ebd. 
® . Soret 17.3.1830 (Biedermann IV, $.247) und Eckermann 11.3.1832 (Biedermann IV. 
.441). 


52 Dicht. u. Wahrh. III, 14 (W I, Bd. 28, S. 274). 
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system, das dieser gegenüber als ein gewaltiger Rückschritt gewertet wird. Mit großer 
Kühnheit haben z. B. die altchristlichen Apologeten alles Vernünftige und Gute in der 
Welt für das Christentum in Anspruch genommen, indem sie es dem Logos zuschrieben, 
und heute verfährt man nicht anders als einst5®. Ein Zitat Winckelmanns veranlaßt 
Goethe, einen Blick in die Homilien des Chrysostomos zu werfen. Was weiß dieser grie- 
chische Kirchenvater über die Schönheit zu sagen? Goethe ist nach seiner Lektüre der 
Predigten des Chrysostomos entsetzt. Er findet in Chrysostomos einen „Pater Abraham 
a Sancta Clara, der die ganze hohe griechische Kultur im Rücken hat, in der niederträch- 
tigsten Umgebung lebt, und seinem schlechten Publikum mit goldenem Munde das 
dümmste Zeug vorsagt, um sie durch Erniedrigung zu erbauen. Was man aber griechische 
Sprache und Bildung auch in diesem widerwärtigen Abglanz bewundert.“ 5% 

Von diesen Gedanken aus werden nun die kirchlichen Lehren schlechthin als Unsinnig- 
keiten oder Lügen oder als schamlos vorgetragene Beleidigungen der ganzen gebildeten 
Welt bezeichnet. Eine Bemerkung des Grafen Friedrich Leopold zu Stolberg in dem Vor- 
wort der von ihm übersetzten und in Auswahl herausgegebenen Dialoge Platons hat 
Goethe besonders aufgebracht und ihn zu folgender Bemerkung gegenüber W. v. Hum- 
boldt veranlaßt: „Haben Sie die monstrose Vorrede Stolbergs zu seinen Platonischen 
Gesprächen gesehen? Es ist recht schade, daß er kein Pfaff geworden ist, denn so eine 
Gemüthsart gehört dazu, ohne Scham und Schen vor der ganzen gebildeten Welt ein 
Stückchen Oblate als Gott zu elevieren und eine offenkundige Persiflage, wie z. B. Ion 
ist, als ein kanonisches Buch zur Verehrung darzustellen.“ 55 

Wie die eben angeführte Stelle zeigt, faßt sich für Goethe im Katholizismus das 
Ergebnis der unter dem Zeichen des Verfalls stehenden Entwicklung des Christentums 
zusammen, so daß Katholizismus und Heidentum geradezu gleichwertig sind. Der Einbruch 
des Heidentums in das katholische Christentum hat dieses eben derart korrumpiert und 
dem Heidentum angenähert, daß es als eine Art von Heidentum anzusprechen ist. In 
einem Gespräch aus dem Jahre 1791 berichtet Goethe über die Beobachtungen, die er in 
Italien zum Leben des einfachen Volkes gemacht hat. Noch heute könne man das Fort- 
leben vieler Sitten aus der Antike, ja der ganzen antiken Denkweise festhalten, wie sie 
uns die alten Schriftsteller schildern. „Auch die Religion ist überall auf heidnische Super- 
stition gepflanzt.“ 5° Diese Bemerkung, zu der sich auch aus der Italienischen Reise Paralle- 
len beibringen lassen, läßt also das alte Heidentum ungebrochen als Untergrund der 
Frömmigkeit des katholischen Volkes in Italien weiterleben. 

In den Maximen und Reflexionen drückt Goethe den gleichen Gedanken noch schärfer 
aus, indem er vergleicht, in welchem Verhältnis sich das Christentum zum Heidentum und 
zum Judentum befindet. Der Abstand des Christentums von der bildlosen, geistigen Reli- 
gion des Judentums ist größer als der vom Heidentum. „Das Christentum steht mit dem 


53 An Schiller vom 16. 11.1795 (W IV, Bd. 10, S. 337). 

54 An Zelter vom 17.5.1815 (W IV, Bd. 25, S. 332). 

55 An W. v. Humboldt vom 3.10.1795 (W IV, Bd.10, $.344). Es handelt sich um „Aus- 
erlesene Gespräche des Platon, übersetzt von L. Graf zu Stolberg. Erster Teil“ (Ges. Werke der 
Brüder Christian und Friedrich Leopold Grafen zu Stolberg. Bd. 17 [Hamburg 1824]). Die Vor- 
rede stammt vom August 1795. Hier führt Stolberg den Gedanken der altkirchlichen Apologeten 
durch, daß Sokrates’ und Christi Lehren ihrem Inhalt nach übereinstimmen („Uns Christen bürgt 
seiner Lehren Übereinstimmung mit großen Lehren unserer Religion für die Gültigkeit jener“, 
Vorw. S. XII) und daß in den Werken der Griechen, insbesondere bei Xenophon und Platon, 
schon die ersten Strahlen der 400 Jahre später mit Christus hell aufgehenden Sonne wahrzunehmen 
seien. Stolberg schließt seine Vorrede mit einem Bibelwort, Ev. Lk. 1, 78f. Den Dialog Ion hat 
er außer dem Phädros und dem Gastmahl in sein Werk mit aufgenommen. 

56 K. A. Böttiger, Oktober 1791 (Biedermann I, S. 179). 
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Judentum in einem weit stärkeren Gegensatz als mit dem Heidentum.“ 5" Insbesondere 
macht sich der Durchbruch des alten Heidentums in der katholischen Kirche bemerkbar, 
die ihm auch als eine Synthese von primitiv-heidnischen und gesetzlich-jüdischen Elemen- 
ten erscheint. Indem nämlich die katholische Kirche ungesittete Völker beherrschen und zu 
diesem Zweck sich grober Mittel bedienen mußte, ist die Religion Christi im Katholizis- 
mus wieder auf eine niedere Stufe herabgesunken. „Vielleicht ist’s hier am Platze zu dem 
Obgesagten, den Katholizismus betreffend, ein Wort anzufügen ... Als sie [die christliche 
Religion] aber gar rohe Völker und verderbte Gesittete bändigen und beherrschen sollte, 
waren derbe Mittel nöthig; nicht Lehren, sondern Dienst bedurfle man. Der einzige Mitt- 
ler zwischen dem höchsten Gott des Himmels und den Erdenmenschen war nicht genug 
u. 5. w. was wir alle wissen; und so entstand eine Art von heydnischem Judenthum, das 
noch bis auf den heutigen Tag lebt und webt.“ 58 Weil sich das Christentum durch seine 
erzieherischen und sittlihen Wirkungen vor anderen Religionen auszeichnet und erst 
nachträglich „einheitlich“ entwickelt hat, wie Goethe im Anschluß an Kestners Buch über 
die frühchristlichen Agapen bemerkt®, ist die Verderbnis dieser Religion der Sittlichkeit 
in dem dem Heidentum angenäherten Katholizismus als um so schlimmer zu empfinden. 
Wenn übrigens Goethe die katholische Kirche oder die Bilderverehrung aus dem Eindruck 
heidnischer Frömmigkeit in das Christentum ableitet, so nimmt er mit diesem Gedanken 
im Ansatz die Ideen Albrecht Ritschls über die Entstehung der altkatholischen Kirche 
vorweg. 

So entschlossen Goethe in dem ethischen Charakter der christlichen Religion deren 
ursprüngliche, echte Züge gefunden haben mag, so nimmt sich doch eine Bemerkung 
in den Maximen und Reflexionen, welche die Sittlichkeit des Christentums als eine Ab- 
wandlung seiner ursprünglich politisch-revolutionären Ziele erklärt und sie aus deren 
Versagen herleitet, wie eine Überspitzung des Gedankens der frühen Depravation der 
Religion Christi aus. „Die christliche Religion ist eine intentionierte politische Revolution, 
die, verfehlt, nachher moralisch geworden ist.“® Hier ist die Idee vom Verfall des 
Christentums auf einen unüberbietbaren Ausdruck gebracht worden und hat sich gewisser- 
maßen selbst überschlagen. Die von Goethe sonst so gerühmte sittliche Hoheit des Christen- 
tums wird hier als eine nachträgliche, nach dem Fehlschlag einer politischen Revolution 
vorgenommene Korrektur gedeutet. Aber diese Äußerung steht allein und darf deshalb 
nicht mit einem zu starken Akzent versehen werden, um so mehr als Goethe nach den 
Aufzeichnungen Eckermanns in Christus nicht einen Revolutionär, sondern Reformator 
gesehen hat, der Wahrheit und Liebe wieder zur Geltung bringt. Immerhin ist das Wort 
für die Stärke der religionskritischen Bemerkungen Goethes bezeichnend. 

Die Idee des Verfalls, den Goethe so früh in der Geschichte des Christentums statthaben 
läßt, gibt ihm weitere Äußerungen dieser Art ein, wie er sie in der Gestaltung der Legende 
vom Ewigen Juden bzw. des Motivs von dem wiederkehrenden Christus vor der Reise 
nach Italien bzw. in Italien selbst bereits einmal zum Ausdruck gebracht hat. Im Gespräch 
mit Eckermann greift auch der alte Goethe noch einmal den Gedanken „Wenn Christus 
heute wiederkäme“ auf. Eckermann erinnert mit Betrübnis an die Tage von Sesenheim 
als an vergangene schöne Zeiten, mit denen sich die Gegenwart nicht vergleichen lasse. 
Goethe rät, solche Erinnerungen ganz aus dem Sinn zu schlagen, damit „die grauen Nebel- 
tage der Gegenwart“ nicht unerträglich werden. Dieses Wort über die trübe Gegenwart 
entlockt Eckermann die Bemerkung, daß heute „ein zweiter Erlöser“ kommen müßte, um 
Druck und Dunkel der Gegenwart fortzunehmen. Goethe antwortet: „Käme er, man 


57 Max. u. Refl. 818 (Hecker, S. 181). 

5° An Zelter vom 14.11.1816 (W IV, Bd. 27, S. 236 f.). 

®° An C.Fr. v. Reinhardt vom 24. 12.1819 (W IV, Bd. 32, S. 126). 
6 Max. u. Refl. 819 (Hecker, $. 181). 
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würde ihn zum zweiten Male kreuzigen.“ % In dieser Form taucht jetzt der alte kritische 
Gedanke von einer zweiten Wiederkunft Christi bei Goethe auf. Die Menschheit würde 
einem neuen Erlöser das gleiche Schicksal wie Christus bereiten. Besagt das Motiv von 
dem wiederkehrenden Herrn ursprünglich, daß sich das Christentum im Laufe seiner 
Geschichte so weit von der Religion Christi entfernt und so gründlich gewandelt hat, daß 
es den wiederkehrenden Christus gar nicht mehr erkennt, sondern ihn erneut in den Tod 
gibt, so hat Goethe, wie seine Außerung zu Eckermann zeigt, es zu einem allgemeinen 
religionsgeschichtlichen Gesetz gemacht und damit eine tiefe Resignation an den Ein- 
wirkungen der Religion auf die Menschheit bekundet. 

In einem seiner letzten Gespräche übt Goethe von seiner Auffassung der Kirchen- 
geschichte aus Kritik an der katholischen Kirche, indem er die reich gewordene Kirche und 
das weltförmige Auftreten ihrer Diener dem armen Leben Jesu konfrontiert und mit dieser 
Gegenüberstellung den Gedanken verbindet, daß zur Verhüllung des Widerspruchs zwi- 
schen der Armut Christi und dem Wohlleben der Geistlichen die Kirche dem Volke die 
Bibel solange als möglich vorenthalten habe, um eine Aufklärung der Menge zu ver- 
hindern. „Was sollte auch ein armes Gemeindeglied von der fürstlichen Pracht eines Bi- 
schofs denken, wenn es dagegen in den Evangelien die Armut und Dürfligkeit Christi 
sieht, der mit seinen Jüngern in Demut zu Fuße ging, während der fürstliche Bischof 
in seiner von sechs Pferden gezogenen Karosse einherbrauset!“ ®® Uralte Motive der 
Kirchenkritik, die aus der bestimmten Anschauung von der Geschichte des Christentums 
hervorgehen, klingen in diesen Worten auf. 


II 


Es ist klar, wie sich auf dem Hintergrunde dieser Anschauung von der Kirchengeschichte 
Mittelalter und Reformation ausnehmen müssen. Das Mittelalter gilt als diejenige Epoche, 
in welcher der Niedergang der Religion Christi im Katholizismus über alles Maß hinaus 
fortgeschritten ist, die Reformation dagegen als diejenige Zeit, welche die Verfallserschei- 
nungen des Mittelalters wieder ausgeschieden und die Rückkehr zu den reinen Anfängen 
des Christentums wieder vollzogen hat. 

Was Goethes Vorstellungen vom Mittelalter anbelangt, so stehen diese 
mit ziemlicher Geschlossenheit fest. Das Mittelalter ist eine „barbarische Zeit“, es umfaßt 
die dunklen Jahrhunderte, in denen rohe und ungebildete Völker mit derben Mitteln von 
der Kirche erzogen und gelenkt werden mußten, in der die „Niederträchtigkeit” trium- 
phiert, welche nur darauf bedacht ist, „treffliche Menschen wie Aristoteles, Hippokrates 
durch dumme Mährchen lächerlich und verhaßt“ zu machen®®, „Pfaffenherrschafl“ und 
geistige Unterdrückung haben im Mittelalter den Sieg davongetragen. Neben den „Bar- 
baren mit Feuer und Schwert“ steht der „Pfaffen-Obscurantismus“, der freilich an den 
heutigen Gelehrten mit ihrer Engstirnigkeit sein Seitenstück hat, Mit Schiller trifft 
Goethe in dem Urteil über Bernhard von Clairvaux als einen „weltklugen geistlichen 


61 Eckermann 12. 3. 1821 (Biedermann III, S. 504). — Vgl. dazu Ernst Benz, Der wiederkeh- 
rende Christus, in: Zeitschrift für Religions- und Geistesgeschichte IV (1954) S. 305 ff., bes. S. 311. 

#2 Eckermann 11.3.1832 (Biedermann IV, S. 442). ! 

69 An Zelter vom 11.5.1816 (W IV, Bd. 26, S. 288); an Jacobi vom 7.3.1808 (W IV, Bd. 20, 
S.25) und Max. u. Refl. 1382 (Hecker, S. 285). Zu Goethes Bild vom Mittelalter s. Wilhelm 
Mommsen, Die politischen Anschauungen Goethes (1948) S. 66 ff.; ebenso Arthur Hübner, Kleine 
Schriften zur deutschen Philologie (1940) S.268ff. — Zur Sache ferner Rudolf Stadelmann, 
Grundformen der Mittelalterauffassung von Herder bis Ranke, in: Deutsche Vierteljahresschrift 
für Literaturwissenschaft (1931) S. 45 ff. 

64 Max. u. Refl. 1385 (Hecker, S. 285). 
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Schuf“ zusammen, von dem man „Specialiora“ zu erfahren suchen sollte, und Savona- 
rola wird als „ein fratzenhafles, phantastisches Ungeheuer“ verachtet®. 

Von dieser Auffassung des Mittelalters her kann Goethe nun auch in einer geradezu 
„modernen“ Art die Gewinnung der Deutschen für das Christentum als einen Sieg der 
Gewalt über edle, kaum halb zu sich selbst gekommene Völker bezeichnen. Diese sind zu- 
nächst der Macht Karls des Großen erlegen, bis sie sich schließlich ganz unter das Joch 
von Pfaffen haben beugen müssen. Erst die Reformation hat ihrer Unterdrückung ein 
Ende bereitet und ihnen die Freiheit zurückgegeben. Es ist eine Ehre für die Deutschen, 
daß sie das ihnen fremde Christentum abgelehnt haben: 


„Den deutschen Mannen gereichts zum Ruhm, 
Daß sie gehaßt das Christentum, 

Bis Herrn Carolus leidigen Degen 

Die edlen Sachsen unterlegen. 

Doch haben sie lange genug gerungen, 
Bis endlich die Pfaffen sie bezwungen 
Und sie sich unters Joch geduckt; 

Doch haben sie immer einmal gemuckt. 
Sie lagen nur in halbem Schlaf, 

Als Luther verdeutscht die Bibel so brav. 
Sankt Paulus, wie ein Ritter derb, 
Erschien den Rittern minder herb. 
Freiheit erwacht in jeder Brust, 

Wir protestieren alle mit Lust.“ % 


In diesen andeutungsvollen Versen steckt in nuce ein ganzes Geschichtsbild, wie es im 
19. Jahrhundert sowohl hinsichtlich der Verwerfung der ganzen mittelalterlichen Kirchen- 
geschichte als auch hinsichtlich des Bruches, den die Einführung des Christentums für die 
nordischen Völker bedeuten sollte, vielfach ausgeführt worden ist. Auch Goethe hat die 
mittelalterliche Kirchengeschichte, wie die obigen Verse zeigen, in diesem doppelten 
Lichte gesehen. Die Herrschaft des Pfaffenunwesens erstreckt sich bis in den Anfang des 
16. Jahrhunderts, und ein Mann wie Reuchlin, „zu seiner Zeit ein Wunderzeichen“, hatte 
noch unter den „obskuren Kutten“, den dummen und absurden Pfaffen, die alles breit 
ins Schlechte führen, zu leiden #7. 

So sieht das Bild aus, das Goethe vom Mittelalter gehabt hat. Von seinem Reichtum 
hat er keine Ahnung. Die deutsche Mystik scheint ihm ganz unbekannt geblieben zu sein, 
wie er ja überhaupt die Mystik als ein Transzendieren und Sichlösen von den Gegen- 
ständen, die man überwinden will, aber auch von dem ethischen Ansatz seines Denkens 
her, abgelehnt hat. „Christliche Mystiker sollte es gar nicht geben, da die Religion selbst 
Mysterien darbietet. Auch gehen sie immer gleich ins Abstruse, in den Abgrund des Sub- 
jekts.“ 68 Die großen und mittelalterlichen Theologen hat er ebenfalls nicht gekannt, höch- 
stens soweit sie für die Entwicklung der Naturwissenschaft von Bedeutung sind. Auch 
sonst sind nur einzelne Gestalten der politischen Geschichte in seinen Gesichtskreis ge- 
treten, wie etwa Karl Martell, Pippin und Karl der Große, der übrigens auch noch eine 


65 An Schiller vom 19. 3. 1802 (W IV, Bd. 16, S. 58); Benv. Cellini Anhang X (W I, Bd. 44, 
S. 347). Schiller an Goethe vom 17.3.1802: „Ich habe mich dieser Tage mit dem heiligen Bern- 
hard beschäfligt und mich sehr über diese Bekanntschafl gefreut; es möchte schwer sein, in der 
Geschichte einen zweiten so weltklugen geistlichen Schufl aufzutreiben... Er haßte und unter- 
drückte nach Vermögen alles Strebende und beförderte die dickste Mönchsdummbheit, auch war 
er selbst nur ein Mönchskopf und besaß nichts als Klugheit und Heuchelei .. .“ 

66 Zahme Xenien IX, Nacl. (W I, Bd. 5, 1, S. 135). 

67 Zahme Xenien V (W I, Bd. 3, S. 431). 68 Max. u. Refl. 338 (Hecker, S. 63). 
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andere Beurteilung als in den oben wiedergegebenen Versen über die gewaltsame Chri- 
stianisierung der edlen Sachsen erfährt: „Es ist doch wie überall, auch in der Welt- 
geschichte: sobald Karl Martell auftritt, so hört sich der Wust auf, der Gallien und die 
übrige Welt bedeckt. Glücklicherweise folgt Pipin und dann Carl der Große; nachher ist 
es aber auch wieder für eine geraume Zeit völlig aus.“ © 

Aber dieses stereotype Bild vom Mittelalter ist nun doch von ver- 
schiedenen Seiten her durchbrochen worden. Zunächst haben ihn die Studien 
zur Geschichte der Farbenlehre gelehrt, daß auch das Mittelalter im großen Gewebe der 
Weltgeschichte sein Daseinsrecht hat, ist doch die Weltgeschichte mit ihren Höhen und 
Tiefen vor Gott eine Einheit. Auch in scheinbar unfruchtbaren Epochen haben nicht nur 
die einzelnen Völker ihre Mission zu erfüllen, sondern treten auch einzelne vortreffliche 
Gestalten mit wachem Bewußtsein auf. Zu ihnen rechnet er Roger Bacon, dessen Bedeu- 
tung für die Entwicklung der Naturkenntnis im Mittelalter er ja im historischen Teil 
der Farbenlehre in einem besonderen Kapitel gewürdigt hat. Diese Reflexionen haben 
Goethe zu einer neuen Einstellung zum Mittelalter gebracht und ihn „von den sog. dunk- 
len Jahrhunderten“ besser denken lassen. Er knüpft seine Gedanken an ein von ihm 
gern angeführtes Wort aus dem Johannesevangelium (14, 2) an: „In meines Vaters Hause, 
sage ich mir, sind viele Appartementer, und der dunkle Keller unten gehört so gut zum 
Pallast als der Altan auf dem Dache. Da ich jetzt meine Collectaneen zur Geschichte der 
Farbenlehre einigermaßen redigiere und ordne, so muß ich in die Geschichte der Kunst 
und Wissenschaft, der Welt überhaupt eingehen. Und dann kommt mir denn doch vor, 
daß immer noch in denen Zeiten, die uns stumm und dumm scheinen, ein lauter Chor- 
gesang der Menschheit erscholl, dem die Götter gerne zuhören dürflen. Und für mich ist 
es immer ein herrlicher Anblick, in das dunkle, tiefe, energische Wirken hineinzuschauen. 
Wie schön nehmen sich alsdann die einzelnen Völker und Geschlechter aus, die das heilige 
Flämmchen des Bewußtseins bewahren und fortpflanzen! wie vortrefflich diejenigen Men- 
schen, in denen die Flamme wieder einmal aufschlägt. So habe ich eine unbedingte Ver- 
ehrung für Roger Bacon gefaßt, dagegen mir sein Namensvetter, der Canzler, wie ein 
Hercules vorkommt, der einen Stall von dialectischem Miste reinigt, um ihn mit Erfah- 
rungsmist füllen zu lassen.“ 7% So erheben sich also im dunklen Mittelalter einzelne her- 
vorragende Menschen, welche die Flamme der Wahrheit wie durch eine Kette von Gene- 
ration zu Generation gehen lassen. Diese neue Wertung des Mittelalters als einer Ge- 
schichtsepoche, die in dem Weltenplan Gottes einen bestimmten Platz wie der Keller in 
einem Palast einnimmt, bedeutet im Prinzip die Überwindung jener Anschauung, welche 
die dunklen Jahrhunderte in Bausch und Bogen verwirft. 

Einzelne Erscheinungen der mittelalterlichen Geschichte hat Goethe sodann unter kul- 
turgeschichtlihem Aspekt neu bewertet. Die Beschäftigung mit dem Orient und seiner 
alten Kultur führt ihn auf die Frage nach der Einheit und dem Bestand der abendländi- 
schen Kultur. Unter diesem Gesichtspunkt werden die Kreuzzüge anerkannt. Ihrem reli- 
giösen Enthusiasmus, heißt es in den Noten und Abhandlungen zum West-östlichen 
Divan, sei die Erhaltung der Kultur des Abendlandes zu verdanken, während sich natür- 
lich die geistige Beschränktheit des Zeitalters noch in den primitiven Schilderungen des 
Orients, die ihre Teilnehmer hinterlassen haben, verrät”*. 

Insbesondere ist es das Problem der Rezeption des Christentums durch die missionierten 
Völker bzw. die Frage nach dem Fortleben des Heidentums, das ihn an der mittelalter- 
lichen Geschichte anzieht — ein Problem, das ja mit der ihn auch sonst beschäftigenden 
Frage nach der Einheit der Geschichte zusammenhängt. Bereits die Lektüre der Briefe 


% An Zelter vom 8.9.1828 (W IV, Bd. 45, S.7). 
70 An Jacobi vom 7.3.1808 (W IV, Bd. 20, S. 25). 
71 West-östl. Divan, Not. u. Abh., Wallfahrten u. Kreuzzüge (Burdadh, S. 268 f.). 


71 


Peter Meinhold 


von Bonifatius und der Kirchengeschichte des Gregor von Tours dürfte in diese Richtung 
weisen. Gewisse schneckenförmige Hohlkörper, die ihm der Kunsthistoriker Johann Hein- 
rich Meyer vorlegt, deutet er als beim heidnischen Gottesdienst gebrauchte Klanginstru- 
mente, „von deren abergläubischen Benutzung ich in den ersten deutschen Conzilien glaube 
Spuren gefunden zu haben“. Das Nibelungenlied gilt ihm als ein christlich übermaltes, 
im Grunde aber nordisch-heidnisches Epos. So äußert er über die Nibelungen, „daß die 
Fabel in ihren Hauptmotiven ganz nordisch und völlig heidnisch, die Behandlung aber 
deutsch sey, wie denn auch das Costum schon christlich ist“ 2. Die Frage nach dem Fort- 
bestand des Heidentums trotz der äußeren Christianisierung der germanischen Völker 
liegt auch der „Walpurgisnacht“ im ersten Teil der Faustdichtung zugrunde. Goethe knüpft 
dabei an einen ihm wieder entfallenen Autor der deutschen Altertumsforschung an und 
verwendet die Meinung, daß die in Mitteldeutschland heimischen Vorstellungen von 
Hexen- und Teufelsfahrten im Harz auf einem historischen Vorgang beruhen müßten, 
als „poetische Fabel“ für seine Dichtung. „So hat nun auch einer der deutschen Alter- 
thumsforscher die Hexen- und Teufelsfahrt des Brockengebirgs, mit der man sich in 
Deutschland seit undenklichen Zeiten trägt, durch einen historischen Ursprung retten und 
begründen wollen, daß nämlich die deutschen Heyden Priester und Altväter, nachdem 
man sie aus ihren heyligen Hainen vertrieben und das Christentum dem Volke auf- 
gedrungen, sich mit ihren treuen Anhängern auf die wüsten unzugänglichen Gebirge des 
Harzes, im Frühlingsanfang begeben, um dort, nach alter Weise, Gebet und Flamme zu 
dem gestaltlosen Gott des Himmels und der Erde zu richten. Um nun gegen die aus- 
spürenden bewaffneten Bekehrer sicher zu seyn, hätten sie für gut befunden, eine Anzahl 
der Ihrigen zu vermummen, und hierdurch ihre abergläubischen Widersacher entfernt 
zu halten, und, beschützt von Teufelsfratzen, den reinsten Gottesdienst zu vollenden.“ 73 
Aus der „Geschichte des schwedischen Volks und Reichs“ von G. von Ekendahl, die der 
Verfasser Goethe hat zugehen lassen, wählt er sich nur diejenigen Abschnitte zur Lektüre 
aus, die von den Anfängen der Mission in Skandinavien handeln, während alles übrige in 
diesem Werk ihn weder erfreuen noch interessieren kann: „Ich habe das, was vom alten 
Heidenthum, von den fehlgeschlagenen und endlich gelungenen Versuchen, das Christen- 
thum einzuführen gesagt ist, mit Vergnügen gelesen.“ 74 

So ist es gerade das Wandern der Religionen zu den verschiedenen Völkern, das Goethe 
in der Frage nach der Aufnahme des Christentums bei den nordischen Völkern anzieht. 
Das gleiche Problem liegt auch seiner Deutung der christlichen Bildwerke auf den Extern- 
steinen im Teutoburger Wald zugrunde. Goethe glaubt, wie er in einer Besprechung der 
von Rauch veröffentlichten Abbildungen ausführt, daß diese von einem byzantinischen 
Mönch geschaffen seien, „einer uralten orientalischen Denkweise gemäß“, und daß „eine 
Spur des Manichäismus“ durch das Ganze hindurchgehe 5. 

Es liegt auf der Hand, daß eine solche Betrachtungsweise, die das Mittelalter unter 
kulturgeschichtlichem Aspekt sieht und diesem auch die Fragen der Mission unterordnet, 
nicht mehr mit der einfachen Verfallsidee auskommen kann. Vielmehr involviert sie eine 
positive Beurteilung des Mittelalters. Sie gibt ihm in der Aufnahme und Umformung 


?2 An Eichstädt vom 28. 8.1806 (W IV, Bd. 19, S. 183); an August v. Goethe vom 24.7.1828 
(W IV, Bd. 44, S. 220); vgl. dazu Tgb. vom 5.9.1828 (W III, Bd.11, $.275); an J. H. Meyer 
vom 28.9.1809 (W IV, Bd. 21, S.91) und an Eichstädt vom 31. 10. 1807 (W IV, Bd. 19, S. 443). 

8 An Zelter vom 3.12.1812 (W IV, Bd. 23, S. 190 f.). Den Namen jenes deutschen Altertums- 
forschers vermag Goethe nicht mehr anzugeben. 

?4 An Varnhagen von Ense vom 19. 2.1820 (W IV, Bd. 43, S. 282). Demnach wurde Goethe 
besonders angezogen von Buch I, Kap. 7: „Culturzustand und gesellige Verhältnisse der Schweden 
während der heidnischen Zeit“ ($.297 ff.) und von Buch II, Kap. 1: „Vorläufige Versuche, das 
Christentum im Norden einzuführen“ ($S. 341 ff.). 

75 Die Externsteine (W I, Bd. 49, 2, S.50 u. 51). 
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antiker Bildungsstoffe seinen besonderen Inhalt und begründet damit auch seine Stellung 
innerhalb der Welt- und Kulturgeschichte. So muß das Mittelalter als ein norwendiges 
Durchgangsstadium erscheinen, aus dem schließlich neue geistige Kräfte hervorgehen wer- 
den, die sich in neuen, eigenen Schöpfungen manifestieren. 

Daß das Mittelalter an solchen Schöpfungen reich ist, hat Goethe für die deutsche Bau- 
und Kunstgeschichte erst durch die Brüder Boisseree gelernt. Auch bei ihrem Studium 
beschäftigt ihn die tiefere kulturgeschichtliche Frage nach der Einheit und Selbständigkeit 
der mittelalterlichen Kunst, insbesondere fragt er nach dem eigenen Charakter der mittel- 
alterlichen Kunstschöpfungen. Aber es mischen sich, wenn er dieser neuen Art der Be- 
trachtung Ausdruck gibt, immer wieder Wendungen in seine Aussagen, die zeigen, daß 
er sich niemals ganz von seinen alten Anschauungen in bezug auf das Mittelalter gelöst 
hat. So ist es, „der Hergang der Kunst durch das Mittelalter“, den er in dem Aufsatz 
„Über Kunst und Alterthum in den Rhein- und Mayn-Gegenden“ (1816) glaubt lichtvoll 
geschildert zu haben. Ohne die Studien, die er in steter Berührung mit den Brüdern Bois- 
ser&e auf seinen Reisen von 1814 und 1815 an den mittelalterlichen Kunststätten getrieben 
hat, würde er seine Aufmerksamkeit kaum jemals auf „den wichtigen Punct der Kunst- 
erhaltung durch die barbarische Zeit hindurch“ gerichtet haben ’®. Daß freilich die gotische 
Kunst eine eigene mittelalterliche Schöpfung sei und nicht von den Sarazenen hergeleitet 
werden könne, hat er zunächst nicht glauben wollen und sich gegen jede romantische 
Verherrlichung der deutschen Geschichte gewandt, welche sich bemüht, „diese offenbar 
saracenische Pflanze als aus seinem Grund und Boden entsprungen“ darzustellen. Der 
Kölner Dom, mit dem man anfängt gerade so eineArt von Abgötterei zu treiben, wie er es 
in seiner Jugend mit dem Straßburger Münster getan, ist ein ungeheures Unternehmen: 
man sieht mit Erstaunen, „wie das Mährchen vom Thurm zu Babel an den Ufern des 
Rheins verwirklicht“ worden ist?”. 

Die Beschäftigung mit der mittelalterlichen Kunst- und Ideenwelt wird von Goethe an- 
erkannt, soweit es sich dabei, wie bei aller Hingabe an die Geschichte, um eine kritische 
Vergegenwärtigung des Vergangenen handelt, „besonders wenn es in einem wahrhaft 
treuen historischen und kritischen Sinne geschieht“ 78. So ist an sich die romantische Hin- 
neigung zum Mittelalter nicht zu tadeln, waren doch die ersten Künstler der italienischen 
Renaissance der antiken Kunst gegenüber in der gleichen Lage, bis endlich Michelangelo 
mit der Planung der Peterskirche zu neuen, selbständigen Konzeptionen durchgestoßen 
ist. „Ich verarge es indessen unseren jungen Leuten nicht, daß sie bey dieser mittleren 
Epoche verweilen; ich sehe sogar dieses Phänomen als notwendig an, und enthalte mich 
aller pragmatischen Betrachtungen und welthistorischen Weissagungen.“ 7% Goethe hofft 
also, daß aus der Beschäftigung mit dem Mittelalter, wie sie für die Romantik so charak- 
teristisch ist, eine neue Konzeption der deutschen Kunst hervorgehen werde, in der gleichen 
Art, wie etwa in Italien die Renaissance über die Anlehnung an das klassische Altertum 
hinaus sich zu geistiger Selbständigkeit entwickelt hat. 

Aber gerade der Gegensatz zur Romantik mit ihrer Hochschätzung des Mittelalters 
und des Katholizismus hat dann bei Goethe doch wieder eine Verstärkung seiner kriti- 
schen Einstellung gegenüber dem Mittelalter bewirkt. Die Romantiker sind „unsere 
modernen religiösen Mittelältler“, die in höchst unkritischer Weise eine unfruchtbare 
Restauration der Vergangenheit betreiben 8°. Er stellt ihrer Verurteilung der Antike die 
Schöpfungen des klassischen Altertums entgegen, möchte doch auch heute die Antike „ein 


76 An Zelter vom 26. 3. und 11. 3. 1816 (W IV, Bd. 26, S. 313 u. S. 288). 

77 AnC.F. v. Reinhard vom 14. 5. 1810 (W IV, Bd. 21, S. 296 u. S. 296 u. S. 295). 

78 Ebd., S. 294. ”% Ebd., $. 296. 

8 An v. Knebel vom 25.11.1808 (W IV, Bd. 20, S. 222). Über die Entwicklung des Verhält- 
nisses Goethes zur Romantik unterrichtet in ausgezeichneter Weise Richard Benz, Goethe und 
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ganz wahnsinniger, protestantisch-catholischer, poetisch-christlicher Obscurantismus gern 
wieder mit frischen Nebeln einer vorsätzlichen Barbarey überziehen“ ®\. So ist Goethe 
schließlich trotz aller neuen Ansätze über die Beurteilung des Mittelalters als einer end- 
gültig überwundenen Epoche nicht hinausgekommen. Man versetzt sich in Gedanken zwar 
gern einmal in sie zurück, möchte sie doch aber keineswegs wieder zurückrufen und restau- 
riert sehen 8%. 


» III 


Mit der Reformation bricht deshalb für Goethe in der Geschichte des Christentums 
ein neuer Abschnitt an, der gegenüber dem Mittelalter die entscheidende Wendung und 
den bedeutsamen Fortschritt bringt. Die Reformation wird von Goethe in verschiedenem 
Sinne beurteilt. Zunächst hat sie ihre Bedeutung in der Überwindung aller Verfallserschei- 
nungen des katholischen Christentums. Luther hat eben die reiche, weltförmige, katho- 
lische Kirche wieder arm gemacht. 

„Heiliger, lieber Luther, 

Du schabtest die Butter 
Deinen Collegen vom Brot! 
Das verzeihe dir Gott! ® 


Wenn durch die Reformation die Verfallsmomente ausgeschieden worden sind, so ist 
das durch den Rückgang auf die Bibel als der schon fast verloren gewesenen Quelle ge- 
schehen. Die protestantische Kirche müßte sich deshalb eigentlich die „evangelische“ nen- 
nen, damit die Christenheit immer wieder an ihre Herkunft erinnert werde, denn die 
eigentliche Aufgabe der Reformationen besteht in der Rückwendung zu den Evangelien. 
„Daß die Christen wieder auf ihren Ursprung aufmerksam gemacht wurden, das ist die 
Hauptsache.“ % 

Mit dieser humanistischen Auffassung der Reformation als einer Rückkehr zu den 
Quellen hängt die andere zusammen, nach der diese Zuwendung zu den Ursprüngen als 
ein großer kultureller Fortschritt gepriesen wird. Nun ist die pfäffische Tyrannei endlich 
gebrochen und dem Geiste die Freiheit zurückgegeben worden. Jetzt hat sich auch ein 
neuer Blick in die Natur aufgetan. Wir können uns wieder „in unserer gottbegabten 
Menschennatur“ wohlfühlen 8. Die Reformation ist keine Revolution gewesen, sondern 
wie das Werk Christi eine Reform im Sinne einer Erneuerung bzw. Reinigung der vor- 
handenen Religion. Deshalb ist Gott ebenso mit Luther gewesen, wie er mit Christus und 
seinen Anhängern war, denn auch die Tat Luthers entsprach einem tiefen Bedürfnis der 
Völker. Luther hat unmittelbar auf Christi Lehre von der Liebe zurückgegriffen und sie 
von allen, ihr „durch Pfaffenwesen“ zugefügten Verderbnissen gereinigt ®®. 


die romantische Kunst (1941), wo das Quellenmaterial wiedergegeben ist und zahlreiche Ab- 
bildungen die Ausführungen Goethes erläutern. Über Goethes Abneigung gegen die katholisieren- 
den Stimmungen der Romantik vgl. bes. S. 39 ff. 

81 An Jacobi vom 14.8.1812 (W IV, Bd. 23, S. 65). 

®2 An Varnhagen von Ense vom 8./9. 12. 1830 (W IV, Bd. 48, S. 287), 

#8 Zahme Xenien IX, Nachl. (W I, Bd.5,1, S.136). — August Raabe, Goethe und Luther 
(Bonn 1949), stellt sich die Frage nach der Lutherauffassung Goethes nicht, sondern bringt eine 
nicht immer mit Klarheit durchgeführte Gegenüberstellung von Goethes und Luthers Anschauungen; 
vgl. zur Kritik Herbert Preisker, in: Theolog. Literaturzeitung 77 (1952) S.311ff. Zur Sache 
vgl. H.Stephan, Luther in den Wandlungen seiner Kirche, 2. Aufl. (Berlin 1951) S.57f., und 
Rudolf Hermann, Goethes und Zelters Plan einer Reformationskantate, in: Zeitschr. für Syste- 
matische Theologie 18 (1941) S. 213 ff. 

84 An v. Leonhard vom 7. 11.1816 (Konzept) (W IV, Bd. 27, S. 421). 

85 Eckermann 11.3.1832 (Biedermann IV, S. 443). 

86 Eckermann 4. 1. 1824 (Biedermann III, S. 62). 
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Endlich führt ‚diese Betrachtung der Reformation auf jene Anschauung, die ihr 
Wesen in der Eindeutschung des fremdartigen Christentums erblickt. In der Ver- 
deutschung der Bibel oder in der erst durch Luther ermöglichten Volkwerdung der Deut- 
schen erfüllt sie sich. „Es ist wahr, daß Gott im Koran sagt: ‚Wir haben keinem Volk 
einen Propheten geschickt als in seiner Sprache.‘ Und so sind denn die Deutschen erst ein 
Volk durch Luther geworden.“ 8" In diesem Zusammenhang muß auf ein Wort über die 
Reformation verwiesen werden, das Goethe seinem Sohn August aus der Allgemeinen 
Jenaischen Literaturzeitung zur besonderen Beherzigung zuleitet. Diese Tatsache ist um so 
beachtlicher, als er im gleichen Briefe dem Sohne manche Lebensweisheiten mitteilt, die 
ihm raten, immer auf die geheimen Motive der Menschen und die Maskierungen, hinter 
denen sie ihre Absichten verbergen, zu achten. Der Sohn soll das Zitat sich dem Inhalt 
nach zu Herzen nehmen, ohne mit anderen darüber zu sprechen. Wenn er in Frankfurt 
aber Leser der Jenaischen Literaturzeitung trifft, so soll er mit Vorsicht auf das besagte 
Wort hinweisen, das also Goethes eigene Ansichten wiedergeben wird. Goethe schreibt: 
„Folgende Stelle (aus der Jenaischen Literaturzeitung) nimm Dir zu Herzen und sprich 
sie nicht aus. Insofern aber in Frankfurt Exemplare unserer Literaturzeitung gehalten 
werden, so mache die Menschen, gelinder Weise, darauf aufmerksam. ‚Unsere Männer 
und Frauen mögen ja nicht glauben, die Deutschheit sey einerlei mit dem Christenthum 
und der ritterlichen Gesinnung; denn jenes war ihr an sich fremdartig, zumal ehe es die 
Reformation verdeutschte, und diese, gleichfalls ein Sprößling der Fremde, stand in man- 
chem Widerspruch mit der ursprünglichen deutschen National-Freyheit.‘“ 8 

Als eine Folge der Reformation wird sodann die Befreiung von einem „mönchisch- 
barbarischen Druck“ sowie die Abschüttelung der lateinischen Sprache angesehen. Tüchtige 
und freiheitliebende Geister haben in der Renaissance die Herrschaft der romanischen 
Sprachen gebrochen und sind wieder zur lateinischen Sprache vorgedrungen, die „durch 
zufälliges, dann vorsätzliches Pfaffenverderbnis“ korrumpiert worden ist. Die Deutschen 
haben nach diesem Vorbilde ein gleiches in bezug auf die deutsche Sprache getan ®. 

In der gleichen Weise wie das Mittelalter hat Goethe auch dieReformation unter 
kulturgeschichtlichem Aspekt gesehen. Sie ist dann für ihn ein Teil der all- 
gemeinen Geistesbewegung, die durch das 16. Jahrhundert hindurchgeht und die diesem 
einen hervorragenden Platz in der Geschichte zuweist. Goethe hat ja eine „Vorliebe fürs 
sechszehnte Jahrhundert“ gehabt, ist es doch das unvergleichliche Jahrhundert, von dem 
man sagen muß: „Welche Menschen haben da nicht zusammengewirkt!* ® Diese Epoche 
zeichnet sich in mustergültiger Weise durch Wahrheit und Tüchtigkeit auf allen Gebieten 
aus, so daß sie für den sittlichen Menschen schlechthin zu einem Ansporn wird. Die kirch- 
liche Bewegung gilt ihm als ein einzigartiges Beispiel für dessen Leistungsfähigkeit: 
„Wahrheit und Tüchtigkeit ist der Ausdruck alles dessen, was um die Epoche der Refor- 
mation gebildet wurde. Ist denn doch auch diese eigentlich das Beyspiel, wie tüchtige 
Menschen, gleich wie in sittlichen und religiösen, auch so in allen Dingen mehr zu seyn 
sich verpflichtet fühlen.“ 9 

Die Ursachen für die Reformation werden dementsprechend auch nicht eigentlich in 
kirchlichen, sondern in säkularen Erscheinungen gesucht: „Man vergegenwärtige sich... . 
den ungeheuren Drang nach Wissen zu Anfang des sechzehnten Jahrhunderts, woraus die 


87 An A.O. Blumenthal vom 28.5.1819 (W IV, Bd. 31, S. 160). 

88 An Aug. v. Goethe vom 14. 1. 1814 (W IV, Bd. 24, S. 101). 

8 An A. O Blumenthal vom 28. 5. 1819 (W IV, Bd. 31, S.158). 

%0 An Rochlitz vom 1. 6. 1817 (W IV, Bd.28, S.110) und an $. Boisseree vom 3. 4. 1820 
(W IV, Bd. 32, S. 227). 

91 An Rauch vom 26. 3. 1829 (W IV, Bd. 45, S. 208). 
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Reformation in der Schweiz und in Deutschland hervorging.“ ?2 Es können sogar über- 
haupt äußere Geschehnisse, Vorgänge des politischen Lebens, die in keiner direkten Be- 
ziehung zur Reformation stehen, für den „Conflict des sechszehnten Jahrhunderts“ ver- 
antwortlich gemacht werden, „wo eben Sitte, Religion, Wissenschaften unaufhaltsam 
durcheinander geschüttelt werden, und zwar, genau besehen, durch äußere Weltereignisse, 
die sich mit ihnen in Verhältniß setzen, ohne eigentlich einen Bezug auf sie zu haben.“ ® 
So erscheint Goethe die Reformation als Nebenwirkung einer allgemeinen Geistesbewe- 
gung, die in der Renaissance schon eine solche Aufklärung über die Antike verbreitet 
hatte, daß der Wunsch nach Freiheit und Natürlichkeit der Lebensgestaltung nicht mehr 
aufzuhalten war: „Es ist nicht zu läugnen, daß der Geist sich durch die Reformation zu 
befreien suchte; die Aufklärung über griechisches und römisches Altertum brachte den 
Wunsch, die Sehnsucht nach einem freieren, anständigeren und geschmackvolleren Leben 
hervor. Sie wurde aber nicht wenig dadurch begünstigt, daß das Herz in einem gewissen 
einfachen Naturzustand zurückzukehren und die Einbildungskraft sich zu concentrieren 
trachtete.“ 9 

Im Mittelpunkt der Before steht für Goethe die Gestalt Luthers, den er vor 
allem als Charakter und Persönlichkeit wertet. Er ist der „treffliche Mann“, „unser 
Heros“, dessen bestes, Goethe bekanntes Bild sich auf der Pariser Luthermedaille findet. 
Bei ihm bilden Wort und Gesinnung, Sache und Tat eine wunderbare Einheit, die uns, 
sofern wir uns auch um sie bemühen, zu seinen echten Nachfolgern machen wird. Luther 
hat durch diese Einheit Großes gewirkt. Er bleibt in seinen Leistungen „wenn auch irrend, 
noch immer ehrwürdig“ und ist bei all seinem Enthusiasmus „durchaus dogmatisch- 
praktisch“, insbesondere sind seine Einleitungen zu den biblischen Büchern lesenswert, 
von denen Goethe „die ganz unschätzbare Vorrede zu dem Psalter“ hervorhebt®®. 

Das Reformationsjubiläum vom 31. Oktober 1817 hat Goethe persönlich 
stark beschäftigt und ist von ihm als eine willkommene Gelegenheit, sich als Protestant 
zu bekennen, aufrichtig begrüßt worden. Schon im Februar 1816 weist er auf das kom- 
mende Jubiläum der Reformation hin, deren großer Gewinn uns nun nicht wieder da- 
durch verlorengehen dürfe, daß der Katholizismus auf offenen oder verborgenen Wegen 
seinen Einzug hält. So äußert Goethe anläßlich der Berufung Schellings nach Jena die 
stärksten Bedenken. Ihm gefällt die philosophische Entwicklung Schellings nicht, in dem 
er einen geheimen Katholiken vermutet, jedenfalls legt er ihm katholisierende Tendenzen 
bei, die gegen seine Berufung auf einen philosophischen Lehrstuhl einnehmen müssen: 
»Weiß man denn, ob er katholisch ist? .... Könnte man einem katholisierenden Philoso- 
phen über Religion zu dogmatisieren erlauben? ..... Sie werden mir verzeihen, wenn es 
mir komisch vorkommt, wenn wir [zur] dritten Säkularfeyer unseres protestantisch wahr- 
haft großen Gewinnes das alte überwundene Zeug nun unter einer erneuten mystisch- 
pantheistischen, abstrus-philosophischen, obgleich im Stillen keineswegs zu verachtenden 
Form, wieder eingeführt sehen sollten.“ ®" In diesem Zitat ist jedes Wort, das Goethe 
über die Reformation in ihrem Verhältnis zum Katholizismus sagt, bezeichnend. 

Schon ein volles Jahr vor dem Jubiläum deutet er seine innere Anteilnahme an dem 
kommenden Feste an und zeigt sich mit bestimmten Plänen zu dessen Feier beschäftigt. 
Einer Bemerkung von C. H. Schlosser über die Hierarchie glaubt er auch als überzeugter 


®2 An C.L. v. Walden vom 17. 7. 1819 (W IV, Bd. 31, S. 235). 

%% An S. Boisseree vom 16. 6. 1826 (W IV, Bd. 41, S. 54). 

94 Max. u. Refl. 668 (Hecker, S. 148). 

9% An Zelter vom 14. 11. 1816 (W IV, Bd. 27, S.236)'und an v. Reinhard vom 24. 12, 1819 
(W IV, Bd. 32, S. 126). 

®° An Danz vom 14. 6. 1826 (W IV, Bd. 41, $.56) und an Zelter vom 14. 11. 1816 (W IV, 
Bd. 27, S. 236). ” AnC.G. v. Voigt vom 27. 2. 1816 (W IV, Bd. 26, S. 279f.). 
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Protestant zustimmen zu können, „ob ich gleich unter diejenigen gehöre, die das Jubi- 
läum der Evangelischen Kirche, das uns im nächsten Jahr hereintritt, am herzlichsten 
feiere. Das eigene, was ich mir bey dieser Feier denke, dürft ich nur mündlich sagen. Sie 
Binz lächeln und, wenn ich sogar als Collectant käme, einem Beytrag nicht abgeneigt 
seyn. 

Auf Grund von Anregungen, die Zelter an ihn hat gelangen lassen, hat Goethe bereits 
ein Jahr vor der Säkularfeier von 1817 den Plan zu einer Reformations-Kan- 
tate entworfen. Das Werk sollte „im Sinne des Händel’schen Messias“ gehalten sein. In 
seinem letzten Entwurf, den er dem Briefe an Zelter vom 14. November 1816 beilegt®, 
hat er sich grundsätzlich über das Wesen des Luthertums und über das Verhältnis von 
Protestantismus und Katholizismus ausgesprochen. Hier bekundet er eine tiefere Auf- 
fassung der Reformation, als wir sie bisher kennengelernt haben. 

Das Wesen der Reformation findet Goethe in dem Gegensatz von Gesetz und Evan- 
gelium, wofür man allerdings, „um auf einen höheren Standpunkt zu gelangen“, die 
Worte „Nothwendigkeit und Freyheit, mit ihren Synonymen, mit ihrer Entfernung und 
Annäherung“, einsetzen müßte. Für Luther seien das Alte und das Neue Testament die 
Veranschaulichung „des großen sich immer wiederholenden Weltwesens“, das sich aus- 
drückt in dem Gegensatz von einem fordernden Gesetz und einer das Gesetz durch die 
Kraft des Glaubens an einen wirkenden Messias erfüllenden Liebe. Dürch diesen Gegen- 
satz seien Luthertum und Katholizismus zutiefst geschieden und auch für alle Zukunft 
unvereinbar. Das Luthertum enthält dagegen keinen Gegensatz zur „reinen Vernunf“, 
sofern diese bereit wäre, „die Bibel als Weltspiegel“ anzunehmen, was ihr eigentlich nicht 
schwer fallen sollte. „Diese Conceptionen in einem singbaren Gedicht auszusprechen, 
würde ich mit dem Dönner auf dem Sinai, mit dem Du sollst! beginnen, mit Christi Auf- 
erstehung aber und dem Du wirst! schließen.“ 

Der Text der Kantate sollte aus biblischen Sprüchen, Liedern des Gesangbuches, aus 
neueren Dichtungen „und was sich noch sonst finden würde“ bestehen. Luthers eigene 
Worte würden allerdings wegen ihres dogmatischen Charakters ungeeignet sein. Seine 
Bedeutung für die Geschichte des Christentums besteht, wie Goethe bei dieser Gelegen- 
heit bemerkt, vor allem darin, daß er den Katholizismus, diese „Art von heidnischem 
Judenthum“, die sich tief in den Gemütern festgesetzt hatte, ausgerottet habe, indem er 
sich wieder allein auf die Bibel bezog. „Luthers Verfahren ist kein Geheimniß und jetzt, 
da wir ihn feyern sollen, thun wir es nur alsdann im rechten Sinne, wenn wir sein Ver- 
dienst anerkennen, darstellen, was er seiner Zeit und den Nachkommen geleistet hat.“ 
Das Fest müßte aber so gefeiert werden, daß es „jeder wohldenkende Katholik* mit- 
feiern könnte. In diesem Sinne, fügt Goethe zu den obigen Ausführungen hinzu, sei auch 
schon das Weimarer Luther-Denkmal entworfen worden. 

So hat das Reformationsjubiläum von 1817 Goethe veranlaßt, mit dem Plan der 
Reformations-Kantate sein Verständnis des Protestantismus auszudrücken. Er weiß sich 
wirklich als ein „eifriger Protestant“ 1% und bemüht sich nun auch, sich als solcher in 
den ihm zugänglichen Bereichen zu zeigen. Es bedeutet die höchste Ehrung für Luther, 
wenn wir den Mut haben, öffentlich auszusprechen, was wir für recht und förderlich 


98 An C. J. Schlosser vom 27. 9. 1816 (W IV, Bd. 27, S. 174). 

» w IV, Bd.27,S.233 ff. und an Zelter vom 10. 12. 1816 (ebd., S. 259 ff.). Diesem Briefe hat 
Goethe ein ausgeführtes Schema des Entwurfes vom November 1816 beigelegt. Es sind zwei erste 
Entwürfe erhalten, W I, Bd. 16, S. 573f. und ebd. $. 574—578. Der zweite dieser Entwürfe bietet 
auch schon Anfänge zur Kantate. Zum Ganzen vgl. R. Hermann, Die Bedeutung der Bibel in 
Goethes Briefen an Zelter (1949) S. 147, Anm. 16. — Die oben wiedergegebenen Zitate sind, 
soweit nicht anders nachgewiesen, dem Entwurf vom November 1816 entnommen. 

100 An Großherzogin Luise vom 2. 9. 1817 (W IV, Bd. 28, 5. 233). 
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halten: „daß wir unseren Luther nicht höher ehren können, als wenn wir dasjenige, was 
wir für Recht, der Nation und dem Zeitalter ersprießlich halten, mit Ernst und Kraft, 
und wäre es auch mit einiger Gefahr verknüpft, öffentlich aussprechen ... . und öfters 
wiederholen“ !%, 

„Auch ich soll gottgegebene Kraft 

Nicht ungenützt verlieren, 

Und will in Kunst und Wissenschaft 

Wie immer protestieren.“ !% 


Goethe hat damit der Reformation einen für ihn selbst höchst bezeichnenden Sinn ab- 
gewonnen. Allerdings hat er dann doch auch wieder gegen ein öffentliches Auftreten 
Bedenken, um sich nicht in neue Auseinandersetzungen mit seinen Gegnern zu begeben 
und um nicht neuen Anstoß zu erregen: „Und so will ich dieses Jahr von meiner Seite 
das Fest feyern, daß ich wie Luther kein Blatt vors Maul nehme, nicht etwa öffentlich, 
denn der Controversen bin ich satt, aber gegen zuverlässige Freunde, die das Anstößige 
klug und mäßig verarbeiten werden.“ !% 

Die Bedeutung der Reformation darf jedoch sich nicht nur in der Nachahmung Luthers 
erschöpfen. Goethe findet ihren Sinn letztlich in einer persönlich-individuellen Abzwek- 
kung dessen, was die Reformation für die Kirche an Erneuerung erstrebte. Wir müssen 
uns selbst reformieren, d. h. uns bewußt umgestalten und erneuern. Täglich erzwingen 
äußere Umstände von der in unserer Natur liegenden Bildungskraft, daß sie sich „zu 
neuen Restaurations- und Reproduktionsgeschäflen“ gestaite, so wie Goethe von sich 
bekennt, daß er seine Existenz mehrmals „aus ethischem Schutt und Trümmern“ wieder- 
herstellen mußte10%, Diesen Gedanken, daß die Reformation ein sich im Individuellen 
erfüllendes Prinzip ist, hat er noch deutlicher ein Jahrzehnt später ausgesprochen, nach- 
dem ihn eine Äußerung in dem Lehrbuch der Kirchengeschichte von Danz über die Wir- 
kungen des Wortes geradezu aufgeregt hat1%: „Aufregend war mir besonders Seite 339 
die Stelle. Denn eigentlich haben wir in diesem Sinne uns alle Tage zu reformieren 
und gegen andere zu protestieren.“ So müßte jeder einzelne bestrebt sein, das von ihm 
ausgehende Wort mit seinen innersten Empfindungen, Gedanken und Erfahrungen zu- 
zusammenstimmen zu lassen. „Jeder prüfe sich und er wird finden, daß dies viel schwerer 
ist, als man denken möchte, denn leider sind Worte dem Menschen gewöhnlich Surrogate, 
er denkt und weiß es meistentheils besser als er es sich ausspricht.“ 

Bei anderer Gelegenheit hebt Goethe die großen Wirkungen hervor, die von der Bibel- 
übersetzung Luthers ausgegangen sind und die keine Kritik zu schmälern vermag, denn 
die Übertragung der Bibel ins Deutsche bedeutet auch die Umsetzung des Evangeliums 
in die deutsche Denkweise — ein ungeheures Unternehmen, das auch die modernen Bibel- 
gesellschaften besorgen: „So ist jeder Übersetzer ein Prophet seinem Volke. Luthers Bibel- 
übersetzung hat die größten Wirkungen hervorgebracht, wenn schon die Kritik daran bis 
auf den heutigen Tag immerfort bedingt und mäkelt. Und was ist denn das ganze unge- 


101 An Rochlitz vom 1. 6. 1817 (W IV, Bd. 28, S. 110). 

102 Dem 31. Oktober 1817 (W I, Bd. 3, S. 140). 

108 An v. Leonhard vom 7. 11.1816 (Konzept) (W IV, Bd. 27, S. 421). 

100 An Rochlitz vom 1. 6. 1817 ( W IV, Bd. 28, S. 112). 

108 Entwurf der Besprechung des Danzschen Lehrbuchs W I, Bd. 41,2, S.508f. — Die ein- 
geklammerte Stelle fehlt im Manuskript. Es handelt sich offenbar um die Stelle, mit der Goethe 
den Brief an Danz vom 10. 6. 1826 (W IV, Bd. 41, S.156) beginnt und die sich in der Tat auf 
S.339 des Lehrbuches von Danz findet. Sie lautet: „Was aber am meisten das Urtheil über die 
Wissenschaften und deren Werth und Bedeutung bestimmen mußte, war die Wirkung des Worts, 
welche durch die Reformation sich so klar und unverkennbar an den Tag legte!“ In diesem Zitat 
hatte Goethe „Wort“ unterstrichen. 
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heure Geschäft der Bibelgesellschaften, als das Evangelium jedem Volke in seiner eigenen 
Sprache zu verkündigen.“ 1% 

Sosehr sich Goethe aber auch bemüht, der Reformation einen allgemeingültigen Sinn 
abzugewinnen, so sind doch seine letzten Gedanken, die er mit dem Feste und der Aus- 
legung des historischen Ereignisses verbindet, nicht einheitlich. Sie gehen in eine doppelte 
Richtung, die für eine oberflächliche Betrachtung widersprüchlich erscheinen muß. 

Auf der einen Seite betont Goethe die ungeheuren Fortschritte, welche die Reformation 
gegenüber dem Katholizismus gebracht habe, indem sie von Pfaffentum und der Furcht 
vor kirchlichen Strafen befreit, die Kenntnisse vermehrt und die Einsichten in die Natur 
erweitert habe. Gegen den schleichenden Pfaffen steht jetzt der Prediger zur Wache, ja 
es ist „aller Deutschen Sache“, den Erbfeind abzuwehren 107, Der Gegensatz, in dem Goethe 
zu den katholisierenden Neigungen der Romantik steht, hat ihn veranlaßt, auch zum 
Jubiläum von 1817 diese seine Tendenzen zum Ausdruck zu bringen. 

Er hat sich ja nicht nur den Entwurf einer Reformationskantate angelegen sein lassen, 
sondern auch eine Reformationsmedaille nach Bild und Inschrift ent- 
worfen. Während die in einer Handzeichnung von Goethe vorliegende bildliche Dar- 
stellung auf der Medaille den Grundgedanken von Gesetz und Evangelium veranschau- 
lichen sollte, der ja auch der Kantate zugrunde liegt, sollte die Inschrift der Medaille 
gerade den Gegensatz gegen den Katholizismus zum Ausdruck bringen, indem sie dem 
Protestanten ein weiteres segensreiches Wirken für das beginnende vierte Jahrhundert 
verheißt, um ihn so für die Zukunft gegen die Fortschritte des Katholizismus stark zu 
machen. Deshalb schlägt Goethe als Inschrift für die Medaille vor: „Den Evangelischen 
ins Vierte Jahrhundert segensreiche Wirkung. Weimar 1817“. Zur Begründung für diese 
Fassung der Inschrift führt er aus: „Auf die Zukunft hinzudeuten, ist vielleicht im gegen- 
wärtigen Augenblicke den Umständen ganz gemäß, da in so vielen protestantischen Ge- 
mütern die katholische Legende spukt.“ 1% 

Man darf die starke persönliche Beteiligung Goethes an dem, was er in Kantate und 
Inschrift der Reformationsmedaille hat zum Ausdruck bringen wollen, nicht übersehen. 
In diesem Sinne hat er sich wirklich als ein Glied der evangelischen Kirche gewußt und 
sich auch später dazu bekannt: „Sie läuten soeben mit unseren sonoren Glocken das Re- 
formationsfest ein. Ein Schall und Ton, bey dem wir nicht gleichgültig bleiben dürfen. 
Erhalt uns Herr bey deinem Wort und steure —“ 1% An dem Jubiläum der Übergabe der 
Augsburgischen Konfession vom 26. Juni 1830, für das ein allgemeiner Festzug in Weimar 
vorgesehen war, hat der Achtzigjährige nicht mehr teilnehmen können, aber schriftlich 
bezeugt, daß das Jubiläum ihm eine erwünschte Gelegenheit gewesen sein würde, sich 
„öffentlich als einen treuen und anhänglich Gewidmeten der protestantischen Kirche“ zu 
bekennen“ 110, 

Trotz der bei solchen Äußerungen mitschwingenden antikatholischen Tendenzen ist 
Goethe jedoch bestrebt, dem Reformationsfest den Charakter eines partikularen kirch- 
lichen Festes zu nehmen. Es müßte nach seiner Meinung so gefeiert werden, daß „jeder 
wohldenkende Katholik“ an den Feiern teilnehmen könnte!!!, Im Grund ist eben doch 
die Reformation für ihn „ein speciales Kirchenfest“, durch das man „an Zwiespalt und 

106 An Th. Carlyle vom 20. 7. 1827 (W IV, Bd. 42, S. 270f.). 

107 An Zelter vom 20. 11. 1829 (W IV, Bd. 46, S. 159) und Dem 31. Oktober 1817 (W I, Bd. 3, 


S. 140). 

1068 An C.G.v. Voigt vom 8. 7. 1817 und an J.H. Meyer vom 4. 7. und 8. 7. 1817 (W IV, 
Bd. 28, S. 177 sowie $. 169 u. S. 174f.). Vgl. die Abbildung bei R. Hermann, op. cit. Anm. 99, 
S. 160. 

100 An Zelter vom 30. 10. 1824 (W IV, Bd. 38, S. 280). 

110 An das Großherzog]. Staatsministerium vom 26. 6. 1830 (W IV, Bd. 47, S. 108). 

111 An Zelter vom 14. 11. 1816 (W IV, Bd. 27, S. 237). 
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Unfrieden, ein ungeheures Unglück einiger Jahrhunderte“ erinnert wird und bei dem, 
was noch viel schlimmer ist, auch das Gefühl einträchtiger Verbundenheit mit den katho- 
lischen Teilen des Volkes nicht aufkommen kann. Deshalb kann das Reformaßionsfest 
eigentlich nicht als ein Fest aller Deutschen gelten. Aus diesen Erwägungen heraüs hat sich 
Goethe zum Sprecher der Wünsche vieler seiner Zeitgenossen machen und sich dafür ein- 
setzen wollen, daß das Reformationsfest vom 31. Oktober auf den 18. Oktober, den 
Jahrestag der Völkerschlacht von Leipzig, an dem Napoleon die entscheidende Nieder- 
lage von den vereinigten europäischen Nationen beigebracht wurde, verlegt werde 12, Es 
läßt sich, so argumentiert er, „in keinem Sinne ein höheres Fest“ als der Erinnerungstag 
an den Sieg über Napoleon denken. Dieses Fest ist wahrhaft ein „Nationalfest“, ja „ein 
Fest der Humanität“, vor dem die Gegensätze der christlichen Konfessionen und der 
Religionen in den Hintergrund treten: „Niemand fragt, von welcher Konfession der 
Mann des Landsturmes sei, alle ziehen vereinigt zur Kirche und werden von demselben 
Gottesdienst erbaut; alle bilden Einen Kreis um’s Feuer und von Einer Flamme erleuchtet. 
Alle erheben den Geist an jenen Tag gedenkend, der seine, Glorie nicht etwa nur Christen, 
sondern auch Juden, Mahometanern und Heiden zu danken hat.“ Die gleiche Erhebung 
des Gefühls wie am 18. Oktober sei am 31. Oktober nicht möglich, und anläßlich der 
Reformation kann man sich nicht „auf einen ähnlichen Grad von Enthusiasmus“ steigern 
wie bei jenem politischen Feste. So bemüht sich Goethe, darzutun, daß „die Reformation 
ein bewegliches Fest“ sei, das durchaus nicht an das Datum des 31. Oktobers gebunden ist. 
Dieser Tag habe vielmehr nur gleichnishafte Bedeutung, da Luther an ihm „gleichsam 
die unwiderrufliche Kriegserklärung gegen das Papstthum“ abgegeben hätte. „Das ganze 
Jahr 1817 .. . kann als feierlich von den Protestanten angesehen werden.“ In diesen 
Darlegungen spricht sich zwar nicht die ganze, aber doch eine entscheidende Seite der 
Auffassung Goethes von der Reformation aus. Im Rückblick auf das Jahr 1817 faßt 
Goethe seine Meinung über die Reformation dann dahin zusammen, daß vor den Feiern 
zum 18. Oktober, die deutsche Studeten auf der Wartburg veranstaltet hatten, die 
Feiern zur Erinnerung an die Reformation vollkommen verblaßt seien. Er findet eine 
Erklärung dafür in der Tatsache, daß auch das Anliegen der Reformation nach drei- 
hundert Jahren nicht mehr verstanden werden und gegenüber den politischen Zielsetzun- 
gen der Gegenwart als „veraltet“ gelten müsse. „Das Reformations- Jubiläum verschwand 
vor diesen frischen jüngeren Bemühungen. Vor dreihundert Jahren hatten tüchtige Männer 
Großes unternommen; nun schienen ihre Großthaten veraltet und man mochte sich ganz 
anderes von den neuesten öffentlich-geheimen Bestrebungen erwarten.“ }!3 

In dem Bilde der von ihm nach einem alten Muster gezeichneten Medaille hat Goethe 
ebenfalls den Gedanken angedeutet, daß die Reformation nur einer Kirche gehört 
und als solche auch von begrenzter Bedeutung ist. Das Bild der Medaille sollte zunächst 
den Gegensatz von Gesetz und Evangelium veranschaulichen: auf die das Alte Testament 
symbolisierende Bundeslade scheint hell die Sonne des Evangeliums herab. Diese aber ist 
von mehreren kleinen Sonnen umgeben, welche die verschiedenen, sich auf das Evange- 
lium berufenden christlichen Kirchen symbolisieren. Diese empfangen zwar ihr Licht von 
der Sonne des Evangeliums, sind aber im Begriff, diese selbst wiederum zu verdrängen. 
Goethe hat mit diesem Bilde eine Kritik an dem Dasein der verschiedenen protestantischen 
Kirchen üben wollen und dies auch direkt so ausgesprochen: „Die Sonne des Evangeliums 
beleuchtet sie [d. h. die Bundeslade], bildet aber in dem Hof... . um sich her ein paar 
Nebensonnen. Man kann, dächt ich, abweichende Religionsparteien nicht ironisch artiger 


2 Zum Reformationsfeste (W I, Bd. 42, 2, S. 33 f.); dass. auch das im Text Folgende. Der Auf- 
satz ist nicht veröffentlicht worden. 
118 'Tag- und Jahreshefte 1817 (W I, Bd. 36, S. 131). 
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darstellen.“ *4 Hier ist also der Gedanke im Bilde durchgeführt, daß die lutherische 
Kirche zwar ihr Licht von dem Evangelium her empfängt, daß sie aber doc nur eine 
unter den verschiedenen, sich auf das Evangelium beziehenden Kirchen abgibt. 

Die am stärksten kritischen Außerungen über die Reformation hat Goethe 
endlich im Zusammenhang mit dem Fest selbst getan. Dem Antrag des großherzoglichen 
Oberkonsistoriums auf Ausleihung gewisser Dokumente aus der Reformationszeit, offen- 
bar für die Zwecke einer Ausstellung, ist er nur ungern nachgekommen. Er meint, das 
Theatermäßige an den kirchlichen Feiern empfinden zu müssen. Zu der Bitte des Ober- 
konsistoriums teilt er dem Staatsminister v. Voigt mit: „Man wird schwerlich aus- 
weichen können und doch ist Gefahr, dabey diese kostbaren Denkmale zu diesem theatra- 
lisch-religiösem Feste ganz aus unseren Händen zu geben.“ “!5 Schon in früheren Jahren 
hatte er auch das Lutherdrama von Zacharias Werner, der zwar ein hervorragendes 
Talent sei, aber doch „dem modernen Christenwesen“ anhange, mit seinen „widerlichen 
Entgegenstellungen“ verurteilt!!s, 

Das schärfste abfällige Wort über die Reformation hat Goethe anläßlich des heran- 
gekommenen Festes zu Zelter gesprochen. Es ist aus seinem Ärger über „Pfaffen und 
Schulleute“ heraus gesagt. Die Weimarische Geistlichkeit hat sich intensiv um die Anfer- 
tigung von Schriften und Bildern anläßlich des Jubiläums von 1817 bemüht. Goethe 
meint, daß durch derartige Veröffentlichungen schließlich soviel Klarheit in das Volk 
gebracht werde, daß „die Figuren ihren poetischen, mythologischen Anstrich verlieren“. 
Schließlich ist es nicht die kirchliche Sache, sondern der Charakter Luthers, deran der Refor- 
mation die Menge anzieht. „Denn, unter uns gesagt, ist an der ganzen Sache nichts inter- 
essant als Luthers Charakter und es ist auch das Einzige, was der Menge eigentlich impo- 
niert. Alles übrige ist ein verworrener Quark, wie er uns noch täglich zur Last fällt.“ \ı7 

So läuft die Einstellung Goethes zur Reformation auf eine höchst zwiespältige Haltung 
hinaus. Einerseits wird die Tat Luthers auf Grund der von ihr ausgegangenen Wirkungen 
hoch gelobt; aber nicht der Sache, sondern der Gestalt Luthers, dem Charakter der han- 
delnden Person, gehört das Interesse. Andererseits wird auch die Reformation, sofern sie 
zu neuer Kirchenbildung geführt hat, sehr kritisch beurteilt. Diese doppelte Haltung 
bringen die Verse über die Reformation aus den Jahren 1820/22 klar zum Ausdruck: 


„Dreihundert Jahre sind vorbei, 
Werden auch nicht wiederkommen, 
Sie haben Böses, frank und frei, 
Auch Gutes mitgenommen; 

Und doch von beiden ist auch euch 
Der Fülle genug geblieben: 

Entzieht euch dem verstorbnen Zeug, 
Lebend’ges laßt uns lieben!“ 113 


So sehr Goethe einerseits die Reformation als Überwindung der Verfallserscheinungen in 
der katholischen und mittelalterlichen Kirche erhebt, so steht er ihr doch andererseits von 
dem Ansatz seines Denkens her mit äußerster Kritik gegenüber, denn die Folgen der 
Reformation sind schließlich Trennung und Spaltung in der Christenheit und damit die 


114 An J. H. Meyer vom 4.7. 1817 (W IV, Bd. 28, S. 168). 

115 An C,G. v. Voigt vom 3. 10. 1817 (W IV, Bd. 28, S. 269). 

116 An Zelter vom 26. 6 und 14. 7. 1806 (W IV, Bd.19, S.147 u. $.159). Von Iffland, der 
die Lutherrolle spielte, heißt es, daß auch er der Versuchung erlegen sei, als „protestantischer 
Heiliger“ aufzutreten, an Jacobi vom 7. 3. 1808 (W IV, Bd. 20, S. 26). 

117 An v, Knebel vom 22. 8. 1817 (W IV, Bd. 28, S. 227). 

118 Zahme Xenien III (W 1, Bd. 3, S. 277). 
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Vermehrung der „Religionsparteien“ gewesen. So hat gerade die Bewertung der Reforma- 
tion bei ihm dazu beigetragen, das Ideal eines überkonfessionellen Christentums zu ver- 
tiefen und zu kräftigen. 

Gerade von diesem Ideal aus hat er auch einmal den allgemeinchristlichen Charakter 
der Reformation betonen können. Sie dürfe nicht auf eine Kirche eingeschränkt werden, 
sondern bedeutet im Zuge einer durch die Geschichte des Christentums hindurchgehenden 
Entwicklung den Durchbruch des schon in Paulus, Athanasius und Augustinus wirksamen 
und nach Freiheit strebenden Geistes. So wird die Reformation als eine Bewegung zur 
Befreiung des Geistes angesehen, die so allgemein sein muß, wie eben der Geist allgemein 
ist. In diesem Sinne ist auch der Entwurf zu einem Reformations-Denkmal 
gehalten, an dem Goethe und Heinrich Meyer gemeinsam gearbeitet haben. Hier steht 
neben Paulus und Luther je ein Vertreter des abendländischen und morgenländischen 
Christentums 119, 

Aus dem nachreformatorischen Protestantismus hebt Goethe vor allem den Pietismus 
herrnhutscher Prägung hervor. Daß er selbst durch diesen hindurchgegangen ist, hat er 
stets anerkannt. Während der Vorarbeiten zu seiner Lebensgeschichte sucht er von 
J.F.H. Schlosser zu erfahren, an welcher Synode der Brüdergemeine er als Jüngling in 
Marienborn teilgenommen hat. In der Geschichte der Brüdergemeine von D. Crantz fand 
er nur den Kongreß von 1769 erwähnt, auf dem er, wie er meint, nicht gewesen sein 
kann. Es ist ihm im Gedächtnis geblieben, daß er bei dieser Gelegenheit den nachmaligen 
Bischof der Brüderkirche, Spangenberg, gesehen hat!?®. 

Seine Hochschätzung der Brüdergemeine begründet der alte Goethe mit einem bezeich- 
nenden historischen Argument. Ihm erscheint die Brüdergemeine als die reinste und voll- 
kommenste Verwirklichung des Anliegens Luthers, weil sie die gesamte Geschichte des 
Christentums überspringt, unmittelbar an die apostolische Zeit anknüpft, um diese in die 
Gegenwart herüberzunehmen und hier fortzusetzen. So ist für Goethe der herrnhutsche 
Pietismus die geschichtliche Darstellung des für die Religionsgeschichte überhaupt gültigen 
Prinzips, daß jede positive Religion in der Zeit ihrer ersten Entwicklung am reizvollsten 
ist. Die unmittelbare Rückbeziehung der Brüdergemeine auf das Urchristentum hebt 
Goethe als das eigentlich Anziehende an ihr hervor: „Die Brüdergemeine hatte bierin 
etwas Magisches, daß sie jenen Zustand fortzusetzen, ja zu verewigen schien. Sie knüpfle 
ikren Ursprung an die frühesten Zeiten an, sie war niemals fertig geworden, sie hatte sich 
nur in unbemerkten Ranken durch die rohe Welt hindurchgewunden.“ Es wiederholen sich 
jetzt an der Brüdergemeine unter der Leitung Zinzendorfs die gleichen Vorgänge, die 
einst die Ausbreitung des Christentums bestimmt haben, als es aus der einfachen Wurzel 
in der apostolischen Zeit hervorging: „Nun schlug ein einzelnes Auge, unter dem Schutz 


119 Die jetzt leider nicht mehr auffindbaren Zeichnungen hat Bernhard Suphan im Goethe- Jahr- 
buch XVI (1895) S. 10f. besprochen. Das Denkmal sollte an der einen Front eines freistehenden 
Sockels Luther, an der gegenüberliegenden Front Paulus, an den beiden Seiten Augustinus und 
Athanasius zeigen — eine interessante Einordnung Luthers in die Kirchengeschichte. Zum Denk- 
malsplan und zur Deutung des Entwurfs vgl. den Brief an Zelter vom 14. 11. 1816: „Dieses Fest 
(d. h. das Reformationsfest) wäre so zu begehen, daß es jeder wohldenkende Katholik mit- 
feyerte... In eben dem Sinne ist auch das Monument schon erfunden“ (W IV, Bd. 27, S. 237). 
Augustinus repräsentiert also die katholische Kirche des Abendlandes, Athanasius dıe orthodox- 
morgenländische, während in Paulus die Urchristenheit vertreten sein soll. Zum Denkmalsplan 
vgl. auch R. Hermann, Die Bedeutung der Bibel in Goethes Briefen an Zelter (1948) S. 155 £., 
Anm. 47, der allerdings hinsichtlich der Mitwirkung Goethes Zweifel hegt. 

10 An J.F.H. Schlosser vom 15.1.1813 (W IV, Bd. 23, $.248). Das Werk von D. Crantz, 
Alte und neue Brüderhistorie (Barby 1772) wurde durch Hegner fortgesetzt und erschien in drei 
weiteren Teilen zu Barby 1791 und 1804 sowie zu Gnadau 1816. 
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eines vorzüglichen frommen Mannes Wurzel, um sich abermals aus unmerklichen, zufällig 
scheinenden Anfängen, weit über die Welt auszubreiten. “ 121 

Der Wunsch, den Goethe noch in späten Jahren gehabt hat, einmal „Herrnhut in seiner 
Individualität“ zu sehen, ist ihm dann aber durch eine Schilderung, die ihm Zelter von 
einem Besuch der Brüdergemeine gegeben hat, verleidet worden. Dagegen gedenkt er 
immer wieder der Persönlichkeit Zinzendorfs. Zu Varnhagen von Ense äußert er den 
Wunsch nach einer baldigen Vollendung der Biographie Zinzendorfs, an der, wie er 
wußte, Varnhagen arbeitete, um „Leben und Thätigkeit eines Mannes, der in meiner 
Jugend auf mich und meine Umgebung stark eingewirkt, nun einmal im Ganzen und im 
Bezug auf die allgemeine Weltgeschichte“ überblicken zu können!2?, Die dann im Jahre 
1830 erschienene Biographie Zinzendorfs von Varnhagen findet Goethes ganzen Beifall. 
Das Werk habe „viele bedeutende Erinnerungen“ in ihm wachgerufen und ihn „zu unab- 
lässigem Denken“ angeregt. Zinzendorf werde dank der aktenmäßigen Darstellung, die er 
durch Varnhagen erfahren habe, vor „das strenge Tribunal einer ins Reinste vorschreiten- 
“ den Menschheit“ gefordert, jederzeit bestehen können 123. 

Weiteren Erscheinungen oder Gestalten aus dem neueren Protestantismus begegnet 
man bei Goethe selten, wenn man von seiner Berührung mit seinen theologischen Zeit- 
genossen absieht. Einmal schreibt er „dem frommen Paul Gerhardt“ einige Verse zu, die 
in Wahrheit einem Trinklied von Fischart entstammen?4, Sonst finden sich häufiger 
Reminiszenzen an Swedenborg, von dem ihm aber im Alter vor allem der Gedanke ver- 
traut geblieben ist, daß die Geister durch die Vermittlung menschlicher Augen die Welt 
anschauen: „Nun aber seh ich mit Ihren Augen, wie ehemals die Geister durch Sweden- 
borgs Organe die Welt kennenlernten.“ 1% In zahlreichen Wendungen wird dieser Ge- 
danke ausgesprochen !2%, Obgleich eine direkte Bezugnahme des alten Goethe auf Sweden- 
borg m. W. sonst nicht vorliegt, besteht aber zwischen ihren naturphilosophischen 
Anschauungen eine tiefe Verwandtschaft, über die zu handeln hier jedoch nicht der Ort ist. 


121 Dicht. u. Wahrh. III, 15 (W I, Bd. 28, S. 303). 

122 An Zelter vom 8. 8. 1822 (W IV, Bd.36, S. 110). Goethe greift das törichte Gedicht von 
Zacharias Werner auf — er spricht von dem „unschätzbaren Narren-Sonett* —, mit dem Werner 
den immer weißgehaltenen Betsaal der Brüdergemeinen verspottet: „Gewaschen bin ich weiß im 
Blut des Lammes.“ 

123 An Varnhagen von Ense vom 13. 2. und 12.5.1830 (W IV, Bd. 46, S. 239, und Bd. 47, S. 59). 

124 An J.J. Willemer vom 15.11.1815 (W IV, Bd. 26, S. 151). 

125 An E. J.d’Alton vom 20. 7. 1824 (W IV, Bd. 38, S. 223). 

128 An F. A. Wolf vom 28. 11. 1806 und an Schweigger vom 25. 4. 1814 (W IV, Bd. 19, S. 223, 
und Bd. 24, S. 226); ohne Erwähnung Swedenborgs: an Zelter vom 9. 11. 1820; an Nees v. Esen- 
beck vom 29. 9. 1823; an Knebel vom 30. 7. 1824 (W IV, Bd. 34, S. 9; Bd. 37, S. 232; Bd. 38, 
S. 205). 
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Die Selbstdeutung Mussolinis und seiner Mitarbeiter 


Von 
ALBERT MIRGELER 
Aachen 


Abkürzungsverzeichnis 


P.d’I. = Popolo d’Icalia. 

SD = Scritti e Discorsi (Milano 1934). 

G = Gerarchia (Zeitschrift, herausgegeben von Mussolini ab 1922). 

Mem. = Storia di un anno, zit. nach der englischen Ausgabe, herausgegeben von R. Klibansky 


(London 1949). 


A. Die Abkehr vom Sozialismus 


Mussolinis faschistische Wendung beginnt im September und Oktober 1914 mit seiner 
Loslösung von der sozialistischen Partei. Als Führer des radikalen Flügels dieser Partei 
und im Gegensatz gegen den Revisionismus war er seit 1912 Hauptschriftleiter des zen- 
tralen Parteiorgans, des Mailänder „Avanti“, gewesen. Der sozialistische Wahlsieg von 
1913 und der Ausbruch des Weltkrieges hatten ihm in dieser Stellung die weitesten Per- 
spektiven eröffnet. Da der Sozialismus auf Grund seiner Doktrin einen Eintritt Italiens 
in den Weltkrieg ablehnte, konnte er erwarten, innenpolitisch für die Zeit, in der die 
anderen Großmächte engagiert waren, freies Feld zu gewinnen. Der sozialistische Staat 
unter Mussolinis Führung hätte die Frucht der italienischen Neutralität werden können. 

Aber das am wenigsten Erwartete geschah: der Führer versagte sich. Mussolini begann 
Mitte September im „Avanti“ seine Propaganda für den Kriegseintritt Italiens. Er mochte 
dabei anfangs gehofft haben, die sozialistische Partei mitzureißen, mußte sich dann frei- 
lich bald eines Besseren belehren lassen. Parteien sind schwer zu überzeugen. Die soziali- 
stische Partei Italiens blieb bei der Doktrin, und Mussolini bezahlte den Versuch seines 
Abweichens mit vorläufiger politischer Entmachtung. Man zwingt ihn, seinen Posten beim 
„Avanti“ niederzulegen. Er zieht die Konsequenz rasch und ganz: er tritt selber aus der 
Partei aus und gründet bereits am 15. November 1914 ein neues, eigenes Organ, den 
„Popolo d’Italia“. Zwar bezeichnet sich dieses noch einige Jahre lang als „Sozialistische 
Tageszeitung“, aber dieser Sozialismus ist von einer neuen Art. Als Motto finden wir 
neben Blanquis „Wer Eisen hat, hat Brot“ Napoleons Ausspruch: „Die Revolution ist 
eine Idee, die Bajonette gefunden hat.“ Diese Art Sozialismus ist bereits Faschismus. 

Mussolinis plötzliche Wendung birgt eine Reihe wichtiger Entscheidungen in sich, die 
für die spätere Gestalt des Faschismus charakteristisch geblieben sind. Das Bezeichnende 
an diesen Entscheidungen scheint mir zu sein, daß sie, sowohl für sich genommen als im 


1 ]. W. Mannhardt, Der Faschismus (1925) $. 157. 
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Zusammenhang betrachtet, antinomischer Struktur sind. Damit soll mehr ausgesagt sein 
als eine Reihe abstrakter logischer Widersprüche, die hier um so weniger ins Gewicht 
fallen würden, als ja eine der charakteristischen Entscheidungen Mussolinis eben die Ab- 
kehr von der Doktrin war. Die Antinomien des Faschismus sind höhere und einschneiden- 
dere, denn sie sind geschichtlicher Art. Sie beruhen darauf, daß eine vorliegende geschicht- 
liche Problematik zwar, im großen und ganzen, richtig gespürt und analysiert, aber 
kurzschlüssig gelöst wird. In dieser Tatsache wurzelt letztlich der ephemere Charakter des 
Faschismus und sein geschichtlicher Mißerfolg. In dieser Tatsache liegt aber zugleich der 
Grund dafür, daß der Faschismus unbeschadet dieses Mißerfolges und gerade nach seinem 
Mißerfolg als Indiz einer vorliegenden geschichtlichen und politischen Problematik einen 
erheblichen Erkenntniswert behält. 


1. Die Abkehr von der Doktrin 


Der Austritt aus der sozialistischen Partei bedeutete für Mussolini eine Abkehr von 
der Doktrin schlechthin, nicht nur von der sozialistischen Doktrin. In positiver Richtung 
bedeutete er eine Hinwendung zur „Geschichte“ als der realen Vorgabe der Situation, die 
allein politische Entscheidungen begründen und legitimieren kann. Wie immer in einer 
geschichtlichen Situation die Entscheidung ausfallen mag, eines ist nun für Mussolini von 
vornherein ausgeschlossen: die Neutralität. „Sich desinteressieren heißt, von der Geschichte 
und vom Leben Abstand nehmen, für die Reaktion und nicht für die sozialistische Revo- 
lution arbeiten“, schrieb er in der ersten Nummer des „Popolo d’Italia“. Mit anderen 
Worten: Neutralität bedeutet für ihn eine Entscheidung, die sich zur Geschichte negativ 
verhält. 

Die Abkehr von der Doktrin soll dem politischen Leben die Nüchternheit des Blicks 
und die Ehrlichkeit des Verfahrens zurückgeben. Die „Ideale“ werden auf „Interessen“ 
reduziert und als solche offen kundgegeben. Dieses Verfahren wird in der Konsequenz zu 
Enthüllungen schamloser Brutalität führen, deren Zeuge wir gewesen sind. Es hat aber 
auch andererseits den rhetorischen Idealismus „entlarvt“, der zu den arcana der Demo- 
kratie des 19. Jahrhunderts gehörte und der auf das Gebiet des öffentlichen Lebens ebenso 
übergegriffen hatte wie bekannterweise auf das wirtschaftliche Denken. Sehr gut finden 
wir die faschistische Gegenhaltung formuliert in einem Leitartikel Niccolö Fancellos: 
„Hier liegt die Unmoralität unseres politischen Lebens: in der falschen Scham, mit der die 
Interessen sich als Ideologien allgemeinen Charakters verhüllen. Die Geschichte ist... .. 
ein Problem konkreter Kräfte. Die wahre politische Moralität würde bestehen in der frei- 
mütigen Darstellung und Gegenüberstellung der sozialen und politischen Kräfte eines 
Landes.“ 2. 

Wenn der Faschismus im Gefolge des Vitalismus und der Lebensphilosophie vom „Le- 
ben“ ausgeht, so scheidet er aus diesem Lebensbegriff das doktrinäre Element zunächst 
aus. „Das Leben ist das Relative.“ ® Infolgedessen ist die faschistische Einstellung zu allen 
sachlichen Fragen, unbeschadet tendenziöser „Vorlieben“ (z. B. für die Republik und 
gegen die Monarchie) %, eine vorurteilslose, „agnostische“ 5. Sie ist prinzipiell weder repu- 
blikanisch noch monarchistisch, weder monopolistisch noch antimonopolistisch usw. ®, oder 
auch, sie ist alles zugleich, Synthese der Gegensätze und, philosophisch gesprochen, Ekklek- 
tizismus?. Auch in seiner Aktion verfährt der Faschismus in weitestem Maße freibleibend. 


2 P.d’I.Nr. 52 (v. 21. 2. 1919). 325 21,25.323. ZSDEIIES HEN, 

5 P. d’I. Nr. 331 (v. 30. 11. 1918), Nr. 338 (v. 7. 12. 1918) und Nr. 77 (v. 18. 3. 1919); vgl. 
auch SD II, S. 153 u. 203. 

6 P.d’I., Vorbemerkung zum Leitartikel Nr. 331 (v. 30. 11. 1918). 

? Ottavio Dinale in: G V, S. 164; X, S. 581. 
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Hier offenbart sich aber eine unvermeidbare Antinomie des vitalen, agnostischen Relati- 
vismus: in jeder Entscheidung, in der er nicht „frei bleibt“, hebt er sich selber auf. Nur ein 
unangreifbare totale Weltmacht könnte es sich leisten, konsequent agnostisch zu sein. 

Immer dann, wenn der Faschismus ernsthaft mit einer doktrinären Macht kontrahieren 
muß, wird dieses faktische Bestimmtwerden durch seine Entscheidung abgeleiteterweise 
auch für ihn zu einem doktrinären. Auf diese Weise wurde er nacheinander monarchistisch, 
katholisch und nationalsozialistisch, alles natürlich nurgewissermaßen und unter Vorbehalt 
seines eigentlich agnostischen Wesenskerns. Entscheidender noch ist eine andere doktrinäre 
Überformung, die dem Faschismus von seinen Gegnern her erwächst. Sein Ursprung aus 
der Kampfstellung gegen den doktrinären Sozialismus wirkt fort in einer Frontstellung 
gegen den Bolschewismus, die doch vielfach dessen Methoden kopiert; in dieser Hinsicht 
konnte Churchill in seinen Memoiren den Faschismus den „Schatten oder vielmehr das 
ungeratene Kind des Kommunismus“ ® nennen. Gleicherweise könnte er der Schatten des 
demokratischen Parlamentarismus genannt werden, insofern er sich als „Gegenpartei und 
Bewegung“? gegen diesen seinen anderen Gegner absetzt. Daß die antidemokratischen 
und antiliberalen Tendenzen der Zeit sich nicht auf Italien beschränkten, sondern an vielen 
Stellen der Welt aufbrachen, gab dann in einer späteren Phase Anlaß zu der Erwägung 
und Berichtigung, daß dem Faschismus über seine italienische Kontingenz hinaus doch 
etwas Universales, also durch eine Theorie Besprechbares, innewohnen müßte. Er ist 
zwar keine „Exportware“!!, wohl aber Ausdruck und deutlichste Formulierung einer 
allgemeinen Situation. Mussolini selber verfaßte im Juni 1932 eine kurze „Dottrina del 
Fascismo“ in Gestalt eines großen Artikels für die italienische Enzyklopädiel2. Sie geriet 
ihm wesentlich als eine totalitär ausgeformte, gegen Sozialismus, Demokratie und Libera- 
lismus abgegrenzte Neuauflage der Lehre vom absoluten Staat. Der Staat erscheint in der 
Schlüsselstellung dieser Lehre, insofern er Bewußtsein, Aktivität und Willen der Nation 
zusammenfaßt. Es versteht sich von selber, daß folglich der bewußte, aktive und willent- 
lich entscheidende Teil der Nation, der der Gesamtheit erst die politische Form gibt 
— und das will die faschistische Partei sein —, den eigentlichen Staat nach einer sehr 
guten Formulierung in Sergio Panunzios „Il sentimento dello Stato“ 13 den Staat in zwei- 
ter Potenz darstellt. 

Natürlich bleibt auch eine solche nachträgliche Doktrin im wirklichen spirituellen Sinn 
agnostisch. Ihren Anspruch auf Universalität vermag sie nur mittels einer petitio principii, 
nämlich durch Berufung auf die Universalität aller Doktrinen, zu wahren %. Sie überholt 
nur scheinbar die ündogmatischen, unvoreingenommenen und deshalb offeneren Auße- 
rungen der Frühzeit, die in der lapidaren Feststellung gipfelten: „Unser Programm ist 
einfach, wir wollen Italien regieren.“ 15 

Der undogmatische und pragmatische Charakter macht die faschistische Bewegung in 
der frühen Zeit zu einem Sammelbecken sowohl antithetischer Gedankeninhalte als auch 
heterogenster menschlicher Elemente. Der Faschismus ist „der Windstoß aller Häresien, 
der an die Türen aller Kirchen stößt“ 1%. „Die Melancholiker, die Besessenen, die wild 
gewordenen Mystiker der Ideale, die klugen Politiker, die Apostel, die in eigener Voll- 
macht an die Menschen Glück austeilen, sie alle können den Faschismus nicht begreifen, 
diesen Zufluchtsort aller Häretiker, diese Kirche aller Häresien. In ihm strömen natür- 
licherweise zusammen die Jungen, die noch keine politische Erfahrung haben, und die 
Alten, die zu viel haben und die sich in einer Atmosphäre von Frische und Uneigen- 
nützigkeit wieder zu erholen das Bedürfnis fühlen.“ Wenn wir als Kristallisationspunkt 


8 Deutsche Ausgabe I (Bern 1948) S. 30. 27SDIVIL.S2 75. 

10 Gioacchino Volpi in: G IV, S. 493; ebenso die „Dottrina del Fascismo“ in: SD VIII, S. 86. 
1ZSDEIINSZ334, 12 SD VIII, S. 67—96. 13 5, 230 der Erstausgabe (1928). 

347 SD-V.II1.2S 288: SE SDEILZSZ315: 2825SDEIL 2 S3 1627 

17 Leitartikel in P. d’I. Nr. 281 (v. 13. 10. 1919). 
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einer solchen Bewegung den „Führer“ bezeichnen, so gilt es doch, zu sehen, daß er eine 
solche Rolle nur als der allgemein anerkannte Repräsentant eines gemeinsamen Willens 
spielen kann. Vor allem auf diesen gilt es aufzumerken und ihn richtig zu erfassen 18, 
Die beste Handhabe bietet hier vielleicht die ursprünglichste Selbstbezeichnung, unter der 
sich auch die faschistische Bewegung in die Propaganda für den Eintritt Italiens in den 
ersten Weltkrieg einbegriffen wußte, der „Interventismus“. In formalster, aber deshalb 
allgemeinster Bedeutung kennzeichnet Interventismus den Willen, in einer gegebenen 
geschichtlichen Situation entscheidend mit dabeizusein. Der Faschismus hat immer das 
Bewußtsein behalten, daß er nicht erst mit der Machtergreifung von 1922 und auch nicht 
mit der Bewegung von 1919 begann, sondern mit der Propaganda für den Kriegseintritt 
1914/15. 1919 konnte Mussolini sagen: „Wir gehen vom Interventismus aus... wir haben 
die Revolution schon gemacht. Im Mai 1915. Nun geht sie weiter.“ !% In diesem allge- 
meinen Sinne können wir also Faschismus als Interventismus verstehen und ihn abheben 
von dessen Gegenteil, dem „Attentismus“ 2°, Alle, die entscheidend mit dabeisein wollen, 
gehen zum Faschismus. Und umgekehrt, die Faschisten wollen entscheidend mit dabei- 
sein. „Mussolini ist immer dagewesen, wo es eine Schlacht für die Intervention zu 
schlagen galt“ ®!, sagt er von sich selbst. Aus dieser Haltung verstehen wir seine Sorge, nur 
ja nicht die geschichtliche Chance zu verpassen. 1915 wie 1940 ist es sein Alpdruck, daß 
Italien für die Entscheidung zu spät kommen könnte. Umgekehrt fälscht er rückblickend 
im Mythus von der Schlacht bei Vittorio Veneto2? unbedenklich die Geschichte, damit 
seine Propagandathese von der entscheidenden Wirkung des italienischen Kriegseintritts 
später aufrechterhalten werden kann. 

Der Faschismus setzt demnach nicht ein weltanschaulich begründetes Programm in poli- 
tische Aktion um, sondern umgekehrt: sein Wille zur politischen Aktion löst in einer 
konkreten Situation jeweils gemeinsame Vorstellungen und Zielsetzungen aus?®. Diese 
Aussage muß nur in einem einzigen Punkt eingeschränkt werden. Vorausgesetzt und sogar 
verabsolutiert wird die Situation des nationalen Staates. Die Liebe zu Italien — Italo- 
philie — erklärt Mussolini als seinen einzigen Vorbehalt unter den sonst nach opportu- 
nistischen Gesichtspunkten wechselnden und freibleibenden -philien®‘, und für seine 
Dottrina del Fascismo ist der Staat ein „Absolutum“ 25. Wir treffen hier auf die „reak- 
tionäre“ Seite des Faschismus. Diese doktrinären Residuen der nationalstaatlichen 
Geschichtsepoche waren allerdings so zentral und stark, daß sie die gesamten „fortschritt- 
lichen“ Tendenzen des Faschismus in ihren Dienst gezwungen und zur Unfruchtbarkeit 
verurteilt haben. 


18 In dieser Beurteilung unterscheidet sich unsere Darlegung von der G. Salveminis, der in 
seinem Buche „Mussolini diplomatico“ (1952)nur den Genius der Propaganda gelten lassen will. 
Damit soll aber nicht geleugnet werden, daß alles Wirken Mussolinis propagandistisch durchsetzt 
ist. Vgl. v. Rintelen, Mussolini als Bundesgenosse (1951) S. 47: „Mussolini war Journalist Enno 
geblieben, dem die propagandistische Auswertung der Begebenheiten Lebenselement war. Er führte 
die faschistische Presse selbst, er brauchte keinen Goebbels.“ Aber die Propaganda entzündet sich 
doch an Momenten, die sachlich in der historischen Problematik angelegt sind. 

19 Leitartikel P. d’I. Nr. 77 (v. 18. 3. 1919). 

20 Diese Gegenüberstellung findet sich bereits 1914 bei Mussolini: vgl. SD I, S. 7. 

21 P. I. Nr. 287 (v. 19. 10. 1919). 

22 Am ausdrücklichsten im faschistishen Schulbuch der 3. Elementarklasse: „Fu PItalia a 
decidere le sorti di tutta la guerra con la gloriosa battaglia di Vittorio Veneto. Ripetetelo.“ 

23 Die Fasci sind die temporäre Organisation aller derjenigen, die bestimmte Lösungen be- 
stimmter aktueller Probleme annehmen“ (Leitartikel des P. d’I. Nr. 180 [v. 3. 7. 1919]). 

24 SD II, S. 36i. 

25 SD VIII, S. 84. 
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2. Die Kritik der Partei 


Nach seinem Austritt aus der sozialistischen Partei fühlte und bekannte Mussolini sich 
weiterhin als Sozialist. Seine neue Zeitung, der „Popolo d’Italia“, führte noch beinahe 
vier Jahre lang ‚den Untertitel: „Sozialistische Tageszeitung“, und änderte diesen erst 
am 1. August 1918 in „Tageszeitung der Frontkämpfer und produktiv Tätigen“ (produt- 
tori), ein neuer Begriff, der eine Ausweitung des Begriffs Arbeiter über den Kreis derer 
hinaus darstellt, die der Sozialismus mit dem Begriff Arbeiter anspricht?°. Im weiteren 
Verlauf fand die faschistische Sammlungsbewegung ihren eigentlichen Gegner in dem 
neuen Sozialismus kommunistischer Prägung?”, während als Verbündete wie schon 1915 
die zahlenmäßig geringen, aber als Gruppe der Intelligenz gewichtigen Kreise des Natio- 
nalismus immer mehr in den Vordergrund traten. Der nationale Gesichtspunkt schiebt sich 
mehr und mehr vor den sozialen, so zwar, daß das Soziale nicht völlig verschwindet, 
wohl aber selber in einer es einschränkenden Weise zu einem nationalen Problem wird. 
Als der Faschismus den Schritt zur Partei tut, geht das Nationale in den Namen ein: 
Partito nazionale fascista. 

Diese Bewußtseinsentwicklung spiegelt zentrale Vorgänge des zeitgenössischen Welt- 
geschehens. Mussolini erlebte zweimal, in den Jahren 1914 und 1921, das, was er das 
Scheitern der sozialistischen Internationale nannte. Die zweite Internationale hatte es 
nicht fertiggebracht, den Ausbruch des ersten Weltkrieges zu verhindern; insbesondere 
„hat der Verrat der Deutschen die Sozialisten der anderen Länder gezwungen, sich wieder 
auf den Boden der Nation und der nationalen Verteidigung zu begeben“ 8. 1921 glaubte 
Mussolini in der gleichen Richtung an einen „Zusammenbruch des russischen Mythus“ 
durch Lenins neue ökonomische Politik 2%. Mussolini, der den militärisch-bürokratischen 
Charakter des Sowjetstaates bereits klar erkannt hatte?%, interpretierte diese ökono- 
mische Wendung zum Kapitalismus als eine Abdankung der russischen Revolution vor 
der alten Tatsache des Nationalstaates. 

Die Auseinandersetzung Mussolinis mit dem Sozialismus umschließt aber auch einen 
Gesichtspunkt, der über das Ideologische hinausgeht und in seiner existenziellen Bedeut- 
samkeit das Phänomen der Partei als solcher betrifft?0. Ja in einem allgemeinen Sinne 
wird die Frage nach unserer gesamten heutigen sozialen Struktur gestellt, nämlich als 
Frage nach der Bürokratisierung aller unserer Organisationen und Institutionen. Diese 
Bürokratisierung läßt weder die Gesamtheit der Vertretenen, das jeweilige „Volk“ bzw. 
die jeweilige „Klasse“, noch auch das einzelne Individuum wirklich zu Wort, ja fast nicht 
mehr zu Atem kommen. Nach der ideologischen Voraussetzung sollten in einer Partei 
bestimmte Gesichtspunkte und bestimmte Interessen des öffentlichen Lebens ihren gemein- 
schaftlichen Ausdruck finden, in einer sozialistischen Partei z. B. die Gesichtspunkte und 
Interessen der Industriearbeiter. In Wirklichkeit nun zeigt es sich, daß die sozialistische 
Partei Italiens eine Organisation ist, die unter einer „politisch-kirchlichen Diktatur“ 
steht31. Der Pflicht gegenüber den angeblich durch sie Vertretenen entledigen sich diese 
„Repräsentanten“ durch eine bloße „Liebedienerei“ 3? und ferner auf dem billigen Wege 
des Ersatzes einer, nach Mussolini unmöglichen, tatsächlichen Revolution durch die unver- 


26 Vgl. unten Kap. 4. 27 Vgl. Mannhardt, op. cit. Anm. 1, S. 179 ff. 

»8 SD I, S. 17. Die gleiche Feststellung vom Verrat der deutschen Sozialdemokratie macht 
übrigens Lenin in: „Der Krieg und die russische Sozialdemokratie“ (Ausgew. Werke I [Mos- 
kau 1947] S. 717). 

2° SD II, S. 138 156 182 194 261. Vgl. auch Cesare Rossi in: G I, S. 196. 

202 P, d’I. Nr. 37 (v. 6. 2. 1919). 

90 Es ist zu beachten, daß die Theorien Paretos und Sorels gerade in dieser Zeit der Loslösung 
von der sozialistischen Partei bis zur Machtergreifung für Mussolinis Denken fruchtbar wurden. 
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bindliche revolutionäre Phrase®®. Aber auch wo wirklich revolutionäre Kräfte am Werk 
sind, wie in der russischen Internationale, handelt es sich um kleine Minoritäten, die 
gegenüber der Masse der Arbeiter und schon gar gegenüber der gesamten Bevölkerung 
nicht ins Gewicht fallen +. Mussolini gibt im Mai 1920 der Hoffnung Ausdruck, daß die 
Masse der Arbeiter es einmal müde sein würde, sich so oder so „mystifizieren“ zu lassen, 
und daß sie sich dann dem Faschismus zuwende, der zwar die „brutale Wahrheit“ der 
Liebedienerei vorziehe, aber gerade dadurch die wahren Interessen zu Wort kommen 
lasse®5. Es mußte freilich zweifelhaft sein, ob nicht auch eine faschistische Partei und 
Cliquenbildung dem gleichen Verdikt unterliegen würde, zumal wenn sie als ihren einzi- 
gen Programmpunkt den Willen betonte, Italien zu beherrschen; doch dies konnte sich, wie 
immer bei aufstrebenden Kräften, erst post festum erweisen. Jedenfalls vertrat Mussolini 
den ursprünglichen Anspruch des Faschismus auf die Herrschaft mit dem Hinweis, daß 
man nicht noch einmal wie seinerzeit beim Kriegsausbruch 1915 das „wunderbare Mate- 
rial“ des italienischen Volkes „zur Verfügung von Bürokraten stellen könne, die allzuviel 
Tinte über die roten Wunden des Volkes gegossen haben“ 3, 

Aufschlußreich ist es auch, daß Mussolini diesen politischen Gesichtspunkt der Un- 
vereinbarkeit von Volksrepräsentation und Parteibürokratie erst zu Beginn seiner eigenen 
Parteischöpfung in den Jahren 1919 und 1920 entwickelt. Seine eigene Auseinandersetzung 
mit der sozialistischen Partei im Jahre 1914 stand demgegenüber unter einem ganz ande- 
ren, nämlich unter einem individualistischen Vorzeichen. Gewiß handelte es sich auch 
damals um eine hochpolitische Frage, nämlich die Frage des Kriegseintritts, aber die Gegen- 
sätze sind für Mussolini damals nicht das Volk und die Partei, sondern er, Mussolini, und 
die Partei. Er nimmt Ärgernis an der Parteidisziplin, daran, daß die Partei ihn nicht zu 
Wort kommen läßt, ihn „exekutiert“, und er meint, daß dieses Ärgernis allen „Menschen, 
die dieses Namens würdig sind“ klarmachen müsse, daß sie in eine solche Partei nicht 
hineingehören und sich anderswo „mehr Freiheit, mehr Luft, mehr Lichte, mehr Mensch- 
lichkeit, (und erst ganz zum Schluß!) mehr Sozialismus suchen“ sollten”. Der angeborene 
Individualismus des Romanen, nicht in erster Linie irgendein politisches, soziales oder 
ökonomisches Gruppeninteresse, fühlt sich durch die Handhabung der Parteidisziplin 
bedroht. 

Mussolini hat noch Ende 1921 offen zugegeben, daß zwei Seelen in seiner Brust wohnten, 
eine individualistische und eine disziplinierte3®. Wie sehr die individualistische in ihm 
überwog, verriet er außer in seiner oben behandelten Polemik in seinem Leitartikel 
zur Titeländerung des „Popolo d’Italia“ ®®. Wir würden erwarten, daß beim Übergang 
von der Bezeichnung: „Sozialistische Tageszeitung“, zu der anderen: „Tageszeitung der 
Frontkämpfer und produktiv Tätigen“, die zur Frage stehenden sozialen Kategorien 
erläutert, abgrenzt und entgegengesetzt würden. Das geschieht aber erst eine volle Woche 
später“, Fürs erste begründet Mussolini die Titeländerung überraschenderweise indivi- 
dualistisch: „Ein intelligenter Mensch kann sich nicht mit einer einzigen Sache identifi- 
zieren. Er kann — wenn er intelligent ist — sich nicht immer mit derselben Sache identifi- 
zieren. Man kann nicht immer Sozialist, immer Republikaner, immer Anarchist, immer 
konservativ sein. Der Geist ist vor allem ‚Beweglichkeit‘. Die Unbeweglichkeit gehört den 
Toten.“ Kann man nach diesem immer Faschist sein? Gewiß könnte Mussolini darauf hin- 
weisen, daß der unprogrammatische, agnostische Charakter dieser Bewegung ja die Be- 
weglichkeit garantiere. Aber ist sie nicht ebenso schnell oder noch schneller als doktrinäre 
Bewegungen durch das faktische Schwergewicht ihrer Entscheidung und institutionellen 
Ausformung „fossilisiert“ worden? 


3 SD II, S. 46. s SD II, S. 148. 3 SD II, S. 67. Vgl. auch 324. 
ss P. @I. Nr. 210 (v. 3. 8.1919).  P.@I. Nr. 11 (v. 25. 11.1914). 3% SD II. S. 205. 
® P. dI. Nr. 221 (v. 11.8.1918). 4 P.d’I. Nr. 228 (v. 18. 8. 1918). 
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Die Infrageserzung der Bürokratie, sei es seitens des „Volkes“, sei es seitens des Indi- 
viduums, trifft natürlich nicht nur die Partei, sondern jede Organisation, die dem Prozeß 
der Bürokratisierung unterliegt, Berufsverbände zum Beispiel ebenso wie Kirche und 
Staat. Der Prozeß der Bürokratisierung pflegt den Prozeß der Vermassung zu begleiten, 
durch die alle Institutionen mehr und mehr ihren repräsentativen Charakter verlieren 
und zu bloßen soziologischen Apparaten werden. Wird die entscheidende Frage nach 
Sinn und Berechtigung dann an einer Stelle getan, so ist sie auch in toto gestellt. Wenn 
Mussolini einmal den Charakter der Apparatur am Phänomen der sozialistischen Partei 
bloßgestellt hatte, konnte er kaum die Apparatur einer eigenen Partei glaubhaft machen 
und nur durch einen Salto mortale die Apparatur des Staates für absolut erklären. Daß 
er es doch getan hat, ist die entscheidende Antinomie, die seine Bewegung in das Dickicht 
der„Reaktion“ verstrickt hat. Das Erstaunlichste aber ist, daß Mussolini diese Konsequenz 
sehenden Auges vollzogen hat, nachdem er selbst die Frage nach der Berechtigung der 
Apparatur im Zeitalter der Massen ausdrücklich und umfassend gestellt hat. 


3. Individuum und Massenstaat 


Vor allem im ersten Drittel des Jahres 1920, angesichts der noch nicht überwundenen 
kommunistischen Gefahr, stehen die journalistischen Überlegungen Mussolinis im Zeichen 
eines konsequenten Individualismus *1. Dieser schreckt auch vor der äußersten Konsequenz 
des Anarchismus nicht zurück. Der sozialistische Staat wird als folgerichtige Durchführung 
des Prinzips des absoluten Staats erkannt, der in dieser neuen Form dazu übergeht, nicht 
nur das öffentliche, sondern auch das private Leben der Individuen mit Beschlag zu bele- 
gen, da sie ihm durch die Technisierung der Machtmittel widerspruchslos ausgeliefert sind. 
In der damaligen Weltsituation sieht Mussolini als einzigen konsequenten und organisier- 
ten Gegner dieses in Rußland zu seiner eigentlichen Form gekommenen sozialistischen 
Leviathans die schwarze Internationale des kirchlichen Rom, die ihrerseits einen totalen 
Organismus auf religiöser Grundlage darstelle. Der Liberalismus westlicher Prägung 
fällt infolge des völligen Versagens seines Versuchs einer internationalen Organisation 
im Völkerbund in diesem Zusammenhang für Mussolini aus und wird überhaupt nicht 
erwähnt. Zwischen Moskau und Rom nun stehen, immun gegen die Ansteckung, die 
„Häretiker beider Nationen“, „wir“, d.h. die Individualisten. Ihre Position scheint aus- 
sichtslos, aber es kommt nicht darauf an, da der Kampf für Mussolini in sich sinnvoll ist 
und wenigstens als Trost die Religion der Anarchie bleibt. 

Nachdem diese Konsequenz der individualistischen Denkweise bis zur Forderung 
„Nieder mit dem Staat, nieder mit ihm in allen seinen Formen“ gezogen ist, bemüht sich 
eine andere Gedankenführung, die feindlichen Positionen zu überhöhen. Das relative 
Recht und die relative Existenzmöglichkeit beider wird ins Auge gefaßt und eine Art 
prästabilierter soziologischer Harmonie zwischen „Häretikern“ und „Orthodoxen“ ent- 
wickelt. Die Häresie erscheint dabei als die Lebensform des Individu- 
ums, die Orthodoxie als die Lebensform der Masse. Beide Größen würden 
beziehungslos nebeneinander oder in verständnislosem Kampf gegeneinander stehen, wenn 
nicht eine dritte soziale Gruppe die Verbindung herstellte. Das ist die Aufgabe der „zer- 
setzenden Elemente“, die einerseits vom Geist der Häresie leben und so dieser zu sozialem 
Einfluß verhelfen, die aber andererseits durch die Infiltrierung der Orthodoxie mit häre- 
tischem Gift deren Statik durch ein dynamisches Element ergänzen, das auch für den Fort- 
bestand der Orthodoxie selber notwendig und unentbehrlich ist. Im Grunde scheint mit 


#1 Zum Folgenden vor allem P.d’I.: Leitartikel zu Neujahr 1920, ferner „Ketzer und Zer- 
setzer“ in Nr. 82 (v. 4. 4. 1920) und „Die Stunde und die Uhren“ in Nr. 83 (v. 6. 4. 1920). 
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einer solchen Zwischenschaltung der zersetzenden Elemente beiden feindlichen Positionen 
gedient, und ebenso der lebendigen geschichtlichen Entwicklung. 

Wie ist von einer solchen Position der Häresie aus, zu der ja Mussolini sich und die 
Faschisten als zugehörig betrachtet („wir“), die faschistische Machtergreifung und ihre 
Verabsolutierung des Staats zu beurteilen? Wenn die Gefahren des sozialistischen Massen- 
staats für das Individuum so klar erkannt sind, wenn die Konsequenzen des Individua- 
lismus bis zur Anarchie und bis zum Untergang so kompromißlos ins Auge gefaßt sind, 
dann kann der Faschismus unmöglich, zumindest im engen Kreise der „Wissenden“, 
eine Angelegenheit des blinden Glaubens sein. Er muß vielmehr den häretischen Indivi- 
duen, die von der Apparatur lebensgefährlich bedroht sind, eine reale Chance bieten. Es 
scheint, die häretischen Individuen versuchen, eben durch die Machtergreifung im Staate 
ihren Individualismus sicherzustellen und sich durch ihre undiskutierbare Machtfülle den 
nivellierenden Wirkungen des Apparats zu entziehen. Sie retten scheinbar ihre Freiheit 
dadurch, daß sie sich am Schaltwerk des Getriebes befinden. Ideologisch wird der Vor- 
gang durch die Verwischung des Unterschieds von Apparatur und Orthodoxie gedeckt, 
wodurch die Apparatur in ideologischem Licht erscheint. So gesehen, bedeutet der 
Faschismus die Handhabung eines ideologisch überhöhten Staats- 
apparats durch die potentiellen Anarchisten. 


4. Die Entpolitisierung des Klassenkampfes 


Mussolinis Entscheidung für das politische Monopol des absoluten Staates impliziert 
nicht, daß er das Recht der Arbeiter als solches in Frage stellt; sein Kampf geht nicht 
gegen sie, sondern gegen die sozialistische Partei #2. Eine Stellungnahme gegen die Arbeiter 
würde er nicht nur als Widerspruch zu seiner eigenen Vergangenheit empfinden, sondern 
auch zum Gang der Geschichte, die gerade als eines der „unzweifelhaflen Resultate des 
ersten Weltkriegs“ die Geschichtsmächtigkeit der proletarischen Massen gezeitigt hat*. 
Es geht Mussolini um etwas anderes, nämlich um die Entpolitisierung des ganzen sozia- 
listischen Fragenkomplexes. „Der Sozialismus ist kein politisches, er ist ein ökonomisches 
Faktum. Er erstrebt eine Änderung der ökonomischen Beziehungen, eine ökonomische 
Eigentumsübertragung. Deshalb setzt er eine tiefe, vorgängige Formung von unten vor- 
aus, eine Formung durch Institutionen und im Bewußtsein. Sie findet ihren Ort und ihr 
bestes Mittel im gewerblichen Syndikat und nicht in der Partei.“ %* Der faschistische 
Syndikalismus trägt demnach trotz und gerade wegen seiner „rein wirtschaftlichen“ Pro- 
grammatik ein Doppelgesicht. Wirtschaftlich ist er das Mittel, den Arbeiter im Produk- 
tionsbereich zu Wort und zu Recht kommen zu lassen. Die andere Seite der Sache deutet 
sich aber schon darin an, daß dasselbe Mittel, eben das Syndikat, auch dem Unternehmer 
und Arbeitgeber zur Verfügung steht. Es gibt jeweils Syndikate der Arbeitgeber und Syn- 
diktate der Arbeitnehmer. Politisch gesehen, ist also dieser Syndikalismus das Mittel, den 
Sozialismus zu entpolitisieren und den Klassenkampf zu neutralisieren. Die Frage soll sich 
klar auf die Verteilung des Arbeitsprodukts beschränken *- Und auch auf der rein wirt- 
schaftlichen Ebene wird dieser verbleibende Rest des Klassenkampfes paralysiert durch 
den wichtigeren Gesichtspunkt der Zusammenarbeit von Unternehmern und Arbeitern 
zwecks Erhöhung des nationalen Arbeitsprodukts. Erst dieses schafft ja die Voraussetzung 
jeder Verteilung, und deshalb ist der Arbeiter an das Schicksal des Kapitals so gebunden 
wie an das Schicksal der Nation ®. 


#2 P.d’I. Nr. 335 (v. 6. 12. 1919); SD II, S. 204 und 346. 


#3 P,d’I. Nr. 64 (v. 5. 3. 1919). 2327 P FIT ENrE2864 (7418. 10. 1919): 
EDEN ES 6HV2731919)- 45 ,G71V,#9.2269: 
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Diese Lösung hat auf den ersten Blick erwas Einleuchtendes, fast wie das Ei des Kolum- 
bus. Ihre Antinomie besteht darin, daß der höchst politische Staat den unpolitischen An- 
satz der Wirtschaftssphäre einseitig bestimmt. Einen Staat, der sich absolut setzt, interes- 
siert allerdings an der Wirtschaft nur die Produktion als Vorgang, die Höhe der Produk- 
tion und die Produktion bestimmter Güter auf Grund politischer Notwendigkeiten. Nur 
aus diesen Gründen entscheidet er sich, z.B. im Fall des Faschismus, für eine liberale 
Wirtschaftsführung und befürwortet die Hebung des geistigen Niveaus der Arbeiter“. 
Im übrigen schaltet er alle an der Produktion Beteiligten ohne Rücksicht auf deren be- 
sonderen Charakter unter dem formalen Gesichtspunkt des „produktiv Tätigen“ (pro- 
duttore) #7 gleich, so wie er im politischen Bereich alle seiner Gewalt Unterworfenen ohne 
Rücksicht auf deren besonderen Charakter unter dem formalen Gesichtspunkt des „Staats- 
bürgers“ gleichgeschaltet hatte. Der Faschismus leugnet dabei nicht die Frage der Klassen- 
scheidung, macht diese sogar zur Grundlage seiner späteren korporativen Gesetzgebung 48, 
aber er leugnet die politische Eigenständigkeit der Klasse und ignoriert sie als Politicum 
solcher Art. Ihn interessiert das Produkt als solches bzw. der Ertrag des Staates am Pro- 
dukt, und erst danach in einer sehr abgeleiteten Weise das Wohl und die Verschiedenheit 
der produktiv Tätigen. In letzterer Hinsicht kommt wieder vor allem der Reibungsverlust 
in Anschlag, den die Produktion durch die Unzufriedenheit der an ihr Beteiligten erleiden 
könnte. 

„Produktiv Tätiger“ ist damit ebenso wie „Staatsbürger“ eine politische Kategorie. Der 
Terminus sagt nämlich aus, wie der Staat, und zwar der absolute Staat, den an der Pro- 
duktion Beteiligten ansieht, nicht aber, wie dieser sich selber sieht. Der Staat betrachtet 
den seiner Gewalt Unterworfenen „ohne Ansehen der Person“, d.h. gleichgültig gegen 
jede Bestimmung, die nicht eine politische Funktion in dem von ihm gewünschten Sinne 
herstellt. So sieht er oder’ kann er wenigstens Arbeitgeber und Arbeitnehmer gleicherweise 
als produktiv Tätige sehen, ohne die besondere Stellung zu berücksichtigen, die beide im 
Produktionsprozeß als solchem einnehmen. Diese ihre besondere Stellung interessiert 
ihn nur negativ, insofern er es zu vermeiden wünscht, daß sein eigenes politisches 
Schwergewicht und seine eigene Entscheidung durch sie bestimmt oder mit ihr verbun- 
den ist. Sein Wille geht also allererst einmal dahin, daß der Sozialismus ebenso wie 
der Kapitalismus „kein“ politisches Faktum darstelle. Insofern ist „produktiv Täti- 
ger“ die Formel einer politischen Entmachtung und entspricht auf wirtschaftlichem Gebiete 
der staatsrechtlichen Formel „Untertan“, die im Zeitalter des Absolutismus die Entmach- 
tung des politisch Privilegierten ausdrücken sollte. 

Für den „produktiv Tätigen“ selber allerdings und für seine Selbstauffassung tritt die 
Tatsache, daß er überhaupt an der Produktion beteiligt ist, zurück hinter der Tatsache, 
in welcher besonderen Weise er an ihr beteiligt ist, wenigstens solange er überhaupt be- 
teiligt, also z.B. nicht Invalide oder langfristig arbeitslos ist. Er kann und will nicht 
davon abstrahieren, ob er selbständig oder abhängig, Unternehmer oder Arbeiter ist, und 
diese Unterscheidung hat für ihn nicht nur eine „rein wirtschaftliche“, sondern auch un- 
mittelbar eine politische Bedeutung. Genauso wie es im feudalen System ohne weiteres 
politisch relevant war, ob jemand Herr, Freier oder Höriger war, genauso sind im tech- 
nischen Arbeitssystem die Tatsachen der Betriebsführung, der Abhängigkeit, der wirt- 
schaftlichen Selbständigkeit unmittelbar auch Politica, mögen die staatlichen Rechts- 
formen diesen Tatsachen Rechnung tragen oder nicht. Dies ist letztlich darin begründet, 
daß die menschliche Freiheit unteilbar ist und daß sie nicht nur in Form der „Menschen- 
rechte“ vor und neben der politischen Sphäre besteht. 

Die spätere korporative Gesetzgebung des faschistischen Staates hat die ökonomi- 


47SDIT1 ST 2037, * Vgl. Leitartikel des P. d’I. Nr. 228 (v. 18. 8. 1918). 
4 Vgl. Libero Merlino in: G X, S. 382 ff. 
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schen Interessen mit der politischen Sphäre derart verflochten, daß 
die korporative Gewalt des Staates als eine zu den drei Gewalten der traditionellen Staats- 
lehre hinzutretende neue „vierte Gewalt“ angesprochen werden konnte*, Ferner versuchte 
der Faschismus das, was bei ihm noch von einer parlamentarischen Repräsentation erhalten 
blieb, auf dem Wege der Interessenverbände statt auf dem Wege der Parteien zu filtrieren. 
Sein Ziel war der Ersatz des demokratischen Parlaments durch ein korporatives5". Auch 
dieses Streben krankt an dem ursprünglich unpolitischen Ansatz der ökonomischen Sphäre. 
Nicht nur bleiben hier alle außerökonomischen Politica außer Betracht, sondern auch mit 
den ökonomischen Kräften wird nicht ernstlich als mit Politica gerechnet. Die Verbindung 
wird wesentlich erst sekundär hergestellt, einmal durch den Überbau der Korporationen 
als Staatsorgane über die Syndikate, zum andern durch die faschistische Partei, deren Mit- 
glieder überall an entscheidender Stelle auch die entpolitisierten Organisationen vertreten 
und dirigieren. Das (allerdings theoretisch als temporär gedachte) politische Monopol der 
faschistischen Partei hat dabei nicht nur die direkte Darstellung der konkreten Kräfte ver- 
hindert und ihre politische Entmachtung erhalten, sondern sogar einer politischen Über- 
fremdung Vorschub geleistet, die weit stärker wirkte als die von ihr bekämpfte ideolo- 
gisch-bürokratische der alten Parteien. 

Deshalb scheinen mir für die heutige Situation aufschlußreicher als die schließlichen 
institutionellen Gestaltungen des Regimes gewisse Vorschläge Mussolinis aus der Zeit vor 
der Machtergreifung, welche die Problemlage noch unbefangener erkennen lassen. Einer 
der Punkte, an dem die politische Bedeutung des Wirtschaftslebens ohne weiteres in die 
Augen springt, ist die Eisenbahn; infolgedessen verbietet sich hier auch ohne weiteres die 
syndikale, d. h. entpolitisierende Lösung des Verbandsproblems. Mussolini schlägt! eine 
autonome Körperschaft (Ente autonomo) vor, in der Vertreter der Regierung, der Kam- 
mer und aller Eisenbahnerverbände sitzen, aber auch Vertreter des Publikums, diese pro- 
portional aufgeteilt nach den hauptsächlichen Interessengruppen: Ingenieuren, Industriel- 
len, Bauern, Kaufleuten und commis voyageurs; die zahlenmäßig stärkste Vertretung 
sollte den Eisenbahnern zufallen. Dieser Vorschlag dürfte ein Musterbeispiel für einen 
Versuch der direkten Darstellung der konkreten Kräfte sein. Was die allgemeinere, ver- 
fassungsmäßige Ausgestaltung angeht, so wäre hinzuweisen auf die politischen Richtlinien 
der Bewegung vom 30. 3. 191952, die unter direkter Berufung auf Kurt Eisner als „den 
größten Staatskünstler der deutschen Revolution“ die Alternative Parlament oder Sowjet 
auf einem Mittelwege zu lösen suchen. Es wird vorgeschlagen, an die Seite der politischen 
Nationalversammlung sogenannte „Nationalräte* für die Industrie, die Landwirtschaft, 
den Handel, die öffentlichen Dienste, den Verkehr und die Kolonien treten zu lassen, 
letztere sogar mit einer genügenden Vertretung von Eingeborenen. Diese Räte sollen bis 
zu höchstens einem Viertel ihrer Mitglieder vom Parlament besetzt werden, im übrigen 
in einer proportionalen Interessenvertretung, wie sie das oben angeführte Beispiel der 
Eisenbahnen demonstriert. Ihr Sitz soll nicht notwendig Rom sein, sondern eine ihnen 
gemäße Zentrale; es wird also eine administravive Dezentralisation gefordert, die ihre 
Analogie findet in der Forderung der Dezentralisation der regionalen Verwaltung, die 
der Faschismus bis zu seiner Machtübernahme vertreten, dann allerdings nicht verwirk- 
licht hat58, Jeder dieser Räte soll einen Delegierten ernennen, der mit beratender Stimme 


4 Sergio Panunzio, Il Sentimento dello Stato (1928) S. 176f. 

50 Hierin trifft er mit Gedankengängen zusammen, die Bismarck gelegentlich in den achtziger 
Jahren aussprach. Vgl. Erich v. Eyck, Bismarck III (1944) S. 374. 

sa P,d’I.Nr. 12 (v. 14.1. 1920). 

s® P.d’I. Nr. 89 (v. 30. 3. 1919); grundsätzlich in gleicher Richtung schon der Leitartikel 
Nr#3307.92.2291919). 

53 SD II, S. 33 184 201. Vgl. Mannhardt, op. cit. Anm. 1, S. 265. 
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dem Ministerrat angehört. Alle solche Aufgliederungen wären in der Linie der als not- 
wendig erkannten Entbürokratisierung und direkteren Demokratisierung des Staats- 
apparats gelegen. Ihre Schwäche hätte wiederum bestanden in einer gewissen Entpoliti- 
sierung durch bloße Nebenschaltung, da sie in die Sphäre der politischen Entscheidung 
nur in beratender Funktion hineinragen sollten. Diese entmachtende Nebenschaltung 
bleibt auch das Charakteristische bei der späteren teilweisen Verwirklichung solcher Ge- 
danken in der korporativen Gesetzgebung des faschistischen Regimes, was besonders für 
den Nationalrat der Korporationen zutrifft. 


B. Die Vollendung desabsoluten Staates 


1. Der geschichtliche Standort des faschistischen Staates 


Es gibt zwei grundverschiedene Weisen, das Politische zu sehen. Man kann es erkennen 
als eine Punktion gegebener sozialer Verbände und betont dann nicht das funktionelle 
politische Mittel, sondern das Telos, dem die politischen Mittel dienen. Griechen und 
Römer hatten nicht einen Staat in unserem Sinne; sie verstanden das Politische nicht 
in erster Linie als einen eigenen Zweckbereich, sondern sie lebten in einer Polis 
bzw. hatten eine res publica. Diese im Sozialen wurzelnden Tatsachen „Stadt“ 
und „Gemeineigen“ drängten auf ein Maximum beteiligender Identifikation und auf 
ein Minimum geschäftsführender Apparatur. Ihre eigentliche politische Existenzform war 
das „Wir“, in dem die Stadt oder die Gesamtheit der Gemeineigner sich mit sich selber 
deckte. Dieses „Wir“ braucht durchaus nicht im Sinne einer demokratischen Allgemeinheit 
verstanden zu sein. Auch das „Wir“ des patrizischen Senats oder des mittelalterlichen 
Feudaladels z..B. stellt eine solche Identifikation des politischen und des sozialen Zu- 
standes her, und eine Erinnerung an sie lebt noch fort im Pluralis majestatis des absoluten 
Fürsten, der sagt: L’Etat c’est moi. 

Der vollendete Unterschied zum modernen Staatsapparat wird ohne weiteres 
deutlich, wenn etwa die moderne Demokratie den für sie notwendigen, aber unrealisier- 
baren Versuch macht, zu sagen: Der Staat sind wir. Sicher gibt es im modernen Staat 
eine Reihe kunstvoller Verfahren, die eine solche Identifikation herzustellen suchen, vor 
allem die verschiedenartigen Verfahren der Wahl. Aber alle erdenklichen Verfahren 
dieser Art erreichen immer nur eine punktuelle, außerordentliche Indentifikation, deren 
wesentliche Aufgabe es ist, den normalen Gang einer Maschinerie in Takt zu halten und 
zu legitimieren. Der Staat, das sind eben in erster Linie durchaus nicht 
wir, sondern die Beamten und sonstigen Staatsfunktionäre, und in zweiter Linie 
sind es auch nicht wir, sondern die Repräsentanten. Besonders bei den entscheidenden 
Souveränitätsakten tritt diese Diskrepanz zwischen „Volk“ und Staat deutlich in Erschei- 
nung: an diesem Punkte wird eine gleichlautende Kritik seitens des Faschismus und seitens 
des Bolschewismus gegen die mittelbare Demokratie als eine nur vorgebliche herausgefor- 
dert®4. Der moderne Staat ist eine Apparatur, die neben dem sozialen Gefüge steht, eine 


51 „Man sieht, die dem Volke gnädig geschenkte Souveränität wird ihm entzogen in den Augen- 
blicken, in denen es das Bedürfnis nach ihr fühlen könnte. Sie wird ihm nur dann gestattet, wenn 
sie unschädlich ist oder als solche gilt, in Zeiten gewöhnlicher Verwaltung. Man stelle sich einen 
Krieg vor, der durch Referendum erklärt wird!“ So Mussolini in: G III, S. 208. Ähnlich 
Lenin (Ausgew. Werke II [Moskau 1946] S. 192): „Einmal in mehreren Jahren entscheiden, 
welches Mitglied der herrschenden Klasse das Volk im Parlament niederhalten und zertreten soll 
— das ist der wirkliche Sinn des bürgerlichen Parlamentarismus, und dies nicht nur in den par- 
lamentarisch-konstitutionellen Monarchien, sondern auch in den allerdemokratischsten Republiken.“ 
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erste Schöpfung des technischen Geistes, nach einem treffenden Wort Hugo Fischers die 
machina machinarum 55, 

Sozial gesehen, ist diese Apparatur ein zusätzlicher Faktor: stehendes Heer, Bürokratie, 
Polizei, dazu Parlament und Parteien. Der zusätzliche Charakter tritt besonders klar 
hervor in den Anfängen. Der Stab von Leibwachen und Juristen, den der italienische 
Podestä des späteren Mittelalters jeweils an den Sitz seiner Amtstätigkeit mitbringt — 
das Wort Staat tritt hier erstmalig als Terminus auf: lo stato —, ist gerade nicht die Stadt 
oder das Volk, sondern es ist der von Fremden bediente Apparat. Es ist klar, daß ein 
solcher Apparat seine Legitimation nicht aus dem „Wir“ der Funktionäre beziehen kann, 
sondern nur aus dem Willen derer, die sich aus was für Gründen immer einen solchen 
Apparat zulegen. Solange „wir“ an einer solchen Apparatur interessiert sind, kann man 
zwar nicht sagen, daß wir der Staat sind, wohl aber, daß der Staat „unser“ Staat ist. Der 
Staat setzt ein „Wir“ voraus, dem er seiner Idee nach dient, das er aber nicht selber ist. 
Dieses Verhältnis erweist sich allerdings als ein zweischneidiges: die Apparatur hat eine 
eigene Folgerichtigkeit und Wachstumstendenz, die sich dem Willen der „Auftraggeber“ 
zu entziehen und ihn sich dienstbar zu machen sucht. Schon in den italienischen Kommu- 
nen des Mittelalters mündete diese Eigentendenz des Apparats meist in die Diktatur. Das 
soziale „Wir“ der Auftraggeber in seiner zwar nicht unpolitischen, aber vor-staatlichen 
Gegebenheit bleibt daher ein argwöhnischer Gegenspieler, der den in der Technizität des 
Staatsapparats angelegten Progressus ad infinitum nicht zuzulassen gedenkt. Der Podestä 
sollte ursprünglich nur ein Jahr regieren und mußte sich in gerichtlicher Form für seine 
Amtstätigkeit verantworten5®, Dieses Gegenspiel verhindert die volle Konsequenz der 
technischen Rationalität des Staates. Der Staat wiederum sucht sich umgekehrt seines 
unbequemen sozialen Gegenspielers zu entledigen und „absoluter Staat“ zu werden. 

Aber auch als absoluter Staat setzt der Staat ein „Wir“ voraus, das ihn als „seinen“ 
Staat trägt, nur daß er aus eigener Machtvollkommenheit ein ihm ungefährliches Wir 
als sein Korrelat zu schaffen sucht. Er ist bestrebt, das vor-gegebene soziale Wir, dem er 
ursprünglich entstammt, zu ersetzen durch ein technisiertes Wir von Gnaden des Staats, 
ein Wir, dessen sozialer Sinn sich darauf beschränken soll, auf die Apparatur des Staates 
und die ihr immanente in-finite Ausdehnungstendenz ausgerichtet zu sein. Mit anderen 
Worten: der absolute Staat tendiert zum totalen Staat. 

Erstmalig ist ein solches von Gnaden des Staates geschaffenes und lebendes Wir reali- 
siert worden in dem Nationbegriff der Französischen Revolution. Wir behaupten nicht, 
mit dieser Feststellung den vollen Gehalt des Nationalbegriffes umschrieben, wohl aber, 
eines seiner wesentlichen Momente angedeutet zu haben. Die Französische Revolution ist 
ein so komplexes Phänomen, daß die in ihr sich kreuzenden Tendenzen genau unter- 
schieden werden müssen, was in diesem Zusammenhang nur beiläufig geschehen kann. 
Sie zeigt eine unzweifelhaft antiabsolutistische Tendenz, die in den Freiheits- und 
Menschenrechten ihren Ausdruck fand und, konsequent durchgeführt, zu einer Entwer- 
tung des Staates überhaupt hätte führen müssen. Diese Tendenz wird aber gekreuzt von 
einer anderen, in deren Verfolg die Französische Revolution geradezu als Vollendung des 
Werks der absoluten Monarchie erscheint. Diese findet ihren Ausdruck vor allem in dem 
zentralistischen System der Verwaltung und der Volksvertretung und ihre ideologische 
Begründung im Begriff der Nation. Auch der Nation-Begriff ist wiederum mehrdeutig. 


Die gemeinsame Wurzel der Kritik ist Rousseau: „Das englische Volk wähnt frei zu sein; es 
täuscht sich außerordentlich; nur während der Wahlen der Parlamentsmitglieder ist es frei; haben 
diese stattgefunden, dann lebt es wieder in der Knechtschaft, es ist ein Nichts“ (Contrat social III, 
Kap. 15). 
55 Zitiert bei C. Schmitt, Der Leviathan in der Staatsiehre des Thomas Hobbes (1938) $. 53. 
56 Vgl. P, Koschaker, Europa und das römische Recht (1947) S. 85. 
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Zum Beispiel hat er ein natürliches Fundament in der Einheit einer Hochsprache, aber 
schon Ortega y Gasset hat richtig darauf hingewiesen 5, daß auch diese meist schon, und 
in Frankreich ganz gewiß, der „Niederschlag einer voraufgegangenen politischen Eini- 
gung“ ist. Die unmittelbar politische Funktion des Nationbegriffes in der Revolution ist 
eindeutig die Gewinnung eines neuen sozialen „Wir“ jenseits und oberhalb der entmach- 
teten alten Einheiten des sozialen Lebens, der Familien, Stände, Regionen usw. In dieser 
Hinsicht meint Nation eine soziale Gestaltung, die im nationalen Staat ihre Ausrichtung 
und ihren wesentlichen Existenzgrund hat58. So ermöglicht sich scheinbar sogar eine neue 
Identifikation des politischen „Wir“ auf dem Boden einer Gesellschaft, die ihrer Eigen- 
Substanzialität und Eigen-Ständigkeit entkleidet, sozusagen ent-sozialisiert ist. Im Gegen- 
satz zu echten sozialen Gestaltungen bleibt dieses „Wir“ der Nation eine unbestimmte 
Größe, was sich auch in ihrer verfassungsmäßigen Unfaßbarkeit ausdrückt. 

Auch der Faschismus beabsichtigte, den politischen Problemen, vor allem den modernen 
Problemen des Klassenkampfes und des Aufstandes der Massen, eine nationale Lösung 
zu geben. In dieser Hinsicht steht er durchaus in der Tradition der Französischen Revo- 
lution, trotz seiner erbitterten Polemik gegen die Prinzipien von 1789. Denn diese 
Polemik trifft gerade nicht die nationale Seite der Revolution, sondern ihre übernationale, 
menschheitliche, antiabsolutistische; sie verleugnete die Formel: Freiheit, Gleichheit, 
Brüderlichkeit, und ihre politische Konsequenz, die parlamentarische Regierungsform. 
Nach der nationalen Komponente kann man dagegen sagen, daß der Faschismus geradezu 
für Italien das verspätet aufgeholt hat, was Frankreich für sich bereits in der Großen 
Revolution geschaffen hatte. Neuartig und aufschlußreich ist dabei nur, daß Mussolini 
trotz aller seiner hochtrabenden nationalen Töne immer den dienenden, vermittelnden 
Charakter des Nationalen betont und festgehalten hat. In dieser Beziehung stellt er aller- 
dings schon den Übergang zu einem neuen, dritten Stadium des Absolutismus, nach seinem 
monarchischen und nationalen dar, zum „totalen“ Staat. Nach der Dottrina del Fascismo 
ist der Staat das Absolute, und zwar das einzige Absolute, „Wir gehen von der Nation 
aus, aber kommen zum Staat“ ®. Der Staat ist zwar auch „die juristische Inkarnation der 
Nation“, aber diese „vage Formel“ trifft nicht das Wesentliche; sie sagt nicht, was der 
Staat an sich, „in seinen Ursprüngen“ ist. An und für sich ist der Staat nichts weiter als 
ein „System von Hierarchen“ ®1, das nach der klassischen Formel: „Alles im Staate, nichts 
außerhalb des Staates“, total und allgegenwärtig sein muß, also alle anderen hierarchi- 
schen Apparaturen übergreift und in sich einbezieht. Für diesen Staat ist die Nation bloßes 
Mittel®, Mussolini sieht zwar, daß in gewissem Sinne in Italien die Nation schon vor 
dem Staat da war, als Einheit der Sitten, der Sprache, der Religion, und daß man in 
diesem Sinne sagen könnte, der Nation müsse ihr Staat gegeben werden®. Auch dann 
aber, in einem solchen Fall einer schon vorgegebenen Nation, erscheint der Staat als das 
höchste Ziel. Ja Mussolini geht noch darüber hinaus und sagt, daß der Staat als wesent- 
liches Ziel der Nation diese „transformiert“: „Durch einen Prozeß hindurch wollen wir 
die Nation mit dem Staat identifizieren.“ % Trotz und unbeschadet aller nationalen Ver- 
brämung ist es das Wesentliche der faschistischen Revolution, daß sie nicht dem Indivi- 
duum, aber auch nicht der Nation, sondern „dem Staat seine fundamentalen Freiheiten 
und konstitutionellen Garantien zurückgegeben hat“ ®. Der Faschismus hat also den 


57 Ortega y Gasset, Der Aufstand der Massen, Kap. XIV, 7. 

58 Den Nationbegriff als „nützlichstes Werkzeug des Despotismus“ erkannte schon Niebuhrs 
Verfassungsentwurf für die Niederlande (1813). Vgl. B. G. Niebuhr, Politische Schriften, hrsg. 
von G. Küntzel (1923), S. 254f. 


5% SD VIII, S. 84, 60 SD II, S. 202. 64 SD II, S. 292. 
2 „Attraverso la nazione“, SD II, S. 219. 68 SD II, S. 329. Vgl. unten S. 23. 
% SD II, S. 202. 65 So Dino Grandi in: G I, S. 610. 
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a der nationalen Konstruktion bei der Ausbildung eines totalen Staates 
entlarvt. 

Die entscheidende Verstaatlichung geschah durch die Nebenschaltung des faschistischen 
Parteiapparats, des „Staates in zweiter Potenz“. Zwar ist diese faschistische Partei nie 
so zum Selbstzweck geworden, daß der Staatsapparat in dem Maße zum Diener der 
Partei geworden wäre, wie das beim Nationalsozialismus der Fall war. Die Partei blieb 
streng auf den Staat ausgerichtet und in diesem Sinne Staatsorgan ®, Aber die ganze, in 
der nationalsozialistischen Zeit häufig diskutierte Frage, welche der beiden Apparaturen 
der anderen diene, ist an diesem Punkte der Betrachtung von sekundärer Bedeutung. In 
jedem Falle besteht die Feststellung zu Recht, daß die Partei eine ungeheure Ausweitung 
der politischen Apparatur darstellt, die es erlaubt, jeden Bereich des Lebens direkt als 
Funktion des Apparates zu erfassen und jedes Individuum wesentlich in die Rolle eines 
Funktionärs abzudrängen. Verbandsrechte ebenso wie Menschenrechte haben in einer 
- solchen Konstruktion ihren ursprünglichen Sinn verloren und werden reine Stellenwerte 
im System des Apparats #7. 


2. Das Problem der Identität 


Die Auslösung der gesellschaftlichen Mächte, in der staatsrechtlichen Terminologie des 
monarchischen Absolutismus: der pouvoirs intermediaires, war einer der hauptsächlichsten 
Gründe für die Ausbildung des modernen Massenmenschen. Obwohl im allgemeinen für 
diesen Vorgang einseitig die technische Umwälzung der neuesten Zeit verantwortlich 
gemacht wird, ist nicht zu verkennen, daß schon seit den Zeiten der Heeresuniformierung 
und des Merkantilismus Staat und Technik Hand in Hand gearbeitet haben. Der absolute 
Staat benötigt das isolierte Individuum als das Werkzeug, auf dem er spielen kann; 
dagegen kann er mit den ungefügen und mit eigener Schwerkraft begabten pouvoirs 
intermediaires weit weniger nach seinem Belieben umgehen. Die erste Epoche des abso- 
luten Staates ist daher gekennzeichnet durch den Kampf gegen die Zwischengewalten 8, 
und für die „allgemeinen“ Menschenrechte. In einer zweiten Epoche versucht aber der 
absolute Staat auch diese allgemeinen Menschenrechte der einzelnen Individuen zu be- 
kämpfen und sie auf den Punkt zu reduzieren, wo „das Individuum mit dem Staat koin- 


66 Mussolini entscheidet 1929: Wie im Faschismus alles im Staate ist, kann sich auch die Partei 
dieser unumgänglichen Notwendigkeit nicht entziehen. Vgl.T'h. Schieder in: Seidlmayr, Geschichte 
des italienischen Volkes und Staates (1940) S. 488. Vgl. Enrico Corradini, Governo e Partito, in: 
G IV, S.1: „Das faschistische Programm besteht in der Überwindung des alten Liberalismus, des 
alten Demokratismus, des alten Sozialismus, um zu einem Regime zu kommen, in dem die Staats- 
souveränität, das aktive Organ der lebendigen Einheit der Nation, wieder über die parlamenta- 
rischen Parteien das Übergewicht erlangt. Hier liegt die Essenz des Programms ... .“ Auch 
L. Federzoni, Fascismo di Governo e fascismo di partito (G IV, 343), leugnet einen faschi- 
stischen Parteistaat. 

67 Nach der „Dottrina del Fascismo“ bejaht der Faschismus das Individuum nur „in quanto 
esso coincide con lo Stato“ (SD VIII, S. 70). Individuen und Gruppen seien nur denkbar (pen- 
sabili), insoweit sie im Staate sind (ebd. S. 84). Ein interessanter Artikel „Sklaverei und Gesell- 
schaft“ von Innocenti Franceschini (G I, S. 183) vertritt offen die Auffassung, daß der gesell- 
schaftliche Fortschritt zu immer größeren Sklaverei führe. „Da „die Gesellschaft nichts anderes ist 
als die Folge der Bindungen, die jeden zum Sklaven aller machen“, sei nur die Sklaverei und 
nicht die Freiheit imstande, die menschliche Gesellschaft zu einigen und zu leiten. Die sogenann- 
ten Errungenschaften der Freiheit seien nur Modifikationen oder Abschwächungen der ursprüng- 
lichen Sklaverei. 

68 F, Meinecke, Die Idee der Staatsräson (1924) S. 312 u. ö. 
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zidiert“ ®. Hätte er damit Erfolg, so würde das Ergebnis sein: auf der einen Seite die 
allmächtige Apparatur des Staates, auf der anderen der Massenmensch. Die menschliche 
Existenz würde sich in einem anonymen Zustand vollziehen, in dem entweder alle gleich 
auswechselbar sind oder nur noch die Namen der jeweiligen „Führer“ gelten; auch diese 
Führer gelten aber weniger ihrer menschlichen Qualitäten wegen, denn als Beweger der 
Maschinerie. 

Die Problematik ergibt sich nun für den Staat, und zwar für den liberalen wie für den 
totalen Staat, aus der Tatsache, daß er die demokratische Begründung festhält. Es ist 
dies eine Problematik, die tiefer liegt als die schon berührte Kontroverse zwischen unmit- 
telbarer und repräsentativer Demokratie, insoweit in den Großstaaten des Massenzeit- 
alters eine unmittelbare Demokratie praktisch gar nicht möglich ist, eine mittelbare Demo- 
kratie aber, wie wir seit Robert Michels Buch über das Parteiwesen wissen, auf eine büro- 
kratische Oligarchie hintendiert. Nach der klassischen Definition des Aristoteles ist die 
Demokratie die Einheit von Herrschern und Beherrschten. Diese Definition erscheint in 
der repräsentativen Demokratie der modernen Welt dahin abgewandelt, daß es darauf 
ankomme, durch irgendwelche Verfahren, wie Wahl, Plebiszit, Meinungsäußerung usw., 
eine Einheit von „Staat“ und „Volk“ herzustellen und so eine Annäherung an die unmit- 
telbare Demokratie zu erreichen. Es wird also das aristotelische „Herrscher“ durch 
„Staat“ ersetzt und dabei etwas vorausgesetzt, was allerdings von der Summe der Be- 
herrschten grundsätzlich verschieden ist. Die unmittelbare Demokratie teilte mit den 
anderen Formen unmittelbarer Herrschaft, mitMonarchie und Aristokratie, wie wir sahen, 
den Wesenszug, daß sie ungebrochener Ausdruck eines sozialen „Wir“ war. In der Neu- 
zeit wird dagegen der politische Zustand mehr und mehr dargestellt durch eine Apparatur, 
neben welcher der gesellschaftliche Zustand zunächst in alter Gestalt fortbesteht, später 
in Form der Abstraktion (besser des Privativums) einer Summe bloßer Individuen rekon- 
struiert wird. Sobald aber der absolute Staat als ein objektivierter Funktionsapparat 
außerhalb des unmittelbaren „Wir“ auftritt, ist die echte Identifikation unterbrochen. 
„Gesellschaft“ und „Staat“ entsprechen sich nicht mehr; das gilt nicht nur für die absolute 
Monarchie, sondern in verstärktem Maße auch für die „absolute“ Demokratie. Der Zu- 
stand der Neuzeit ist ein Novum, dessen Wesentliches nicht mehr mit 
den griechischen Kategorienerfaßt werden kann. Soll eine nicht vorhandene 
Identität hergestellt werden, so kann sie nur hergestellt werden durch einen Umschal- 
tungsprozeß, dessen Ziel „Gleichschaltung“ heterogener Elemente ist. Die- 
ser Umschaltungsprozeß als wesentlicher politischer Vorgang der 
Neuzeit ist entscheidender als die Etikettierung der Staatsform. 

Der Prozeß kann an jedem der beiden Pole einsetzen, beruht aber immer darauf, daß 
der Gegenpol in seiner eigentlichen Existenzweise entmachtet und gleichgeschaltet wird. 
Versucht die Summe der Individuen den Staat gleichzuschalten, so entsteht der bürger- 
liche Rechtsstaat. Sein politisches Mittel ist das klassische parlamentarische System, das auf 
der Voraussetzung beruht, durch vernünftige Diskussion von Individuen würde eine richtige 
Entscheidung gefunden. Dieses parlamentarische System ist keine eigentliche Staatsform, 
sondern eine „eigenartige Verbindung, Balancierung und Relativierung monarchischer, 
aristokratischer und demokratischer Strukturelemente“, deren Sinn es geradezu ist, daß 
„die Einheitlichkeit dieser politischen Bestandteile aufgelöst wird und den einzelnen, 
ausbalancierten und gemischten Form-Elementen die Möglichkeit eines politischen Absoln- 
tismus genommen ist?%. Der bürgerliche Rechtsstaat will zwar auf die Vorteile eines 
objektivierten Staatsapparats nicht verzichten, vor allem deshalb nicht, weil die „All- 
gemeinheit“ der Prinzipien, die er vertritt, durch eine offene Wir-Identifikation der 


% SD-VIL, S.70. °C. Schmitt, Verfassungslehre (1928) S. 305 f. 
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gesellschaftlich herrschenden Gruppen der „Intellektuellen“ und „Kapitalisten“ 71, mit 
dem politischen Status ohne weiteres bloßgestellt würde. Aber gerade deshalb wünscht er 
es zu vermeiden, daß dieser Staatsapparat in seiner maximalen Perfektion funktioniert. 
Es kommt ihm darauf an, daß eine Reihe individueller Freiheiten unter allen Umständen 
und auch vor dem Zugriff des staatlichen Apparats selber gesichert werden. Deshalb 
zieht er die parlamentarische Lösung und einen mit den Reibungen der checks and balances 
behaftten Apparat einem reibungslosen Funktionieren vor. Die bekannte Polemik des 
Faschismus gegen den parlamentarischen und liberalen Staat”? ist daher letzten Endes 
eine billige, insofern sie Unvollkommenheiten der Lächerlichkeit preisgibt, die bewußt 
und mit gutem Grunde bedenkliche Vollkommenheiten der staatlichen Technik ausschalten 
wollen. Mussolinis Staatsschöpfung versucht die Gleichschaltung vom andern Ende her: 
nicht der Staatsapparat wird allgemeinen Menschheitsideen dienstbar gemacht, sondern 
die Gesellschaft und vor allem das Individuum dem Staat. Trotz allen rhetorischen Ver- 
beugungen vor der Persönlichkeit und ihrer Initiative wird der Mensch im Kern 
seiner Freiheit angetastet. Er verliert seinen metaphysischen Rang und wird 
rein soziologisch, d. h. durch seinen Stellenwert in der Apparatur definiert 
und durch diese Reduktion auf die Seinsart des staatlichen Apparats zum „Funktionär“ 73, 
Der Kern der menschlichen Existenz ist aufgelöst, zumindest politisch völlig irrelevant 
geworden. Dabei kann der funktionale Stellenwert natürlich von Stunde zu Stunde 
wechseln. 

Dem verschiedenen Ansatzpunkt und Ergebnis der Gleichschaltung entspricht nun auf 
beiden Seiten die durchgehende Verschiedenheit der Methode. Die liberale Lösung will 
das Individuum durch Vernunftsgründe in den Stand setzen, von seinen Freiheiten den 
rechten Gebrauch zu machen und die notwendigen politischen Entscheidungen „vernünf- 
tig“ zu treffen; daher resultiert die Wichtignahme der Diskussion und der Öffentlichkeit 
des Verfahrens. Die faschistische Lösung hat kein anderes Interesse, als Individuen und 
Gruppen für die Rolle von Funktionären der Apparatur gefügig zu machen; daher tritt 
hier anstelle der Diskussion die „methodische Anwendung von Gewalt“ "*. Wenn Musso- 
lini dabei betont, daß die Methode der Gewaltanwendung alle vorhergehenden Methoden, 
insbesondere die liberale, überholt habe”5, so unterschlägt er, daß gerade die Erfahrung 
von der unmittelbaren Durchschlagskraft der Gewalt das liberale Suchen nach weniger 
schlagkräftigen Methoden veranlaßt hatte. 

Trotz des verschiedenen Ausgangspunktes und der verschiedenen Methoden stellt sich 
im Grundsätzlichen das Problem der Identität in gleicher Weise für den liberalen wie 
für den faschistischen Staat. Für beide Staatsformen sind „Volk“ und „Staat“ heterogene 
Pole; daher ist die vorausgesetzte demokratische Identität von Volk und Staat nicht 
schon von selber gegeben, sondern muß durch umschaltende Gleichschaltung des einen 
Poles hergestellt werden. Hier erhebt sich nun die Frage, wer diesen Prozeß der Um- 


71 Vgl. Aulard zu 1789: „La nation, c’est la France lettree ou riche“, zit. bei F. Meinecke, Welt- 
bürgertum und Nationalstaat, 5. Aufl. (1919) S. 25, Anm. 1. 

22 Vgl. z.B. SD II, S.254f. 353f. 

738 Camillo Pellizi sagt (G XI, S. 995): „Das faschistische Bewußtsein hat den Staat als ein 
absolutes Prinzip, das konstitutiv ist für das, was es selber ist. Es will, was das liberale nur dul- 
det.“ An dieser Sachlage ändert sich nichts dadurch, daß Mussolini (G. VII, S. 954) seinen 
„autoritären“ Staat vom absolutistischen unterscheidet, weil er „dem Volk in allen seinen Klassen 
und Kategorien geöffnet“ sei. Ein solcher Staat ist vielleicht nicht absolutistisch im historisch- 
monarchischen Sinne, aber doch nicht weniger absolut: wer durch die geöffnete Türe geht, muß 
seine Person draußen lassen. Vgl. Libero Merlino (G X, S. 14): „Das Problem der Freiheit redu- 
ziert sich daher rein und einfach darauf, ob die in jedem Fall notwendige Disziplin dem Indivi- 
duum aufgezwungen werden oder ob sie im Gegenteil spontan sein muß.“ 

74 „Violenza“. Vgl. SD II, S. 203 224 310 328. 1525D211,,8:5203, 
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schaltung in die Hand nehmen kann und soll. Die Antwort muß lauten: offenbar die- 
jenigen, in denen die Umschaltung schon vollzogen, in denen daher die geforderte demo- 
kratische Identität wenigstens in gewissem Maße und jedenfalls mehr als in der Masse 
des Volkes vorhanden ist. Beide Staatsformen zeigen also die merkwürdige Struktur, daß 
eigentlich nur ein Teil das verwirklicht, was für das Ganze in Anspruch genommen wird. 
Hierin verwirklicht sich die Demokratie der Neuzeit als eine mittelbare. Sie ist eine 
politische pars pro toto: ein Teil steht für die gesamte Nation bzw. in der russischen 
Konstruktion für die gesamte Klasse, weil dieser Teil mehr als das Ganze selber schon 
das Ganze ist?5°, Die erste Formulierung dieses Verhältnisses fand Sieyes in der Franzö- 
sischen Revolution durch die berühmte Feststellung: „Le tiers est le tout.“ Dieser Teil 
„repräsentiert“ ein Ganzes, das nicht schon ist, sondern ein Ganzes, das durch Vermitt- 
lung des fortgeschrittenen Teiles erst werden soll. In beiden uns interessierenden Staats- 
formen vermögen das die bereits vorgeschrittenen Kräfte kraft der schon vollzogenen 
Gleichschaltung, im liberalen Staat die „Intelligenz“ von Besitz und Bildung, im totalen 
die Parteifunktionäre. Der Unterschied ist, daß der Vorrang der Intelligenz nicht offen 
ausgesprochen und rechtlich formuliert, sondern durch die Theorie und das Pathos „all- 
gemeiner“ Grundsätze verdeckt wird. Auch der totale Staat hat diese „allgemeine“, demo- 
kratische Grundlage nicht völlig preisgegeben, ist aber zu einer staatsrechtlichen Vorrang- 
stellung der Partei und ihrer direkten oder indirekten Funktionäre übergegangen. Man 
könnte von einer Akzentverschiebung im bezug auf die pars pro toto reden, wobei para- 
doxerweise im liberalen Staat das totum, im totalen Staat die pars besonders betont ist. 
Dem verschiedenen Ausgangspunkt entsprechend tritt im einen Fall die „freie Wahl“ der 
Repräsentanten, im anderen ihre Bestimmung bzw. Kooption durch die Parteiformation 
in den Vordergrund. Auch ist das Verhältnis zur Gesamtheit, die ja „erfaßt“ und in die 
Gleichschaltung einbezogen werden soll, ein verschiedenes; wieder tritt der liberalen 
Methode der Diskussion und Überzeugung die faschistisch-kommunistische der Propa- 
ganda und der Gewaltanwendung gegenüber. In beiden Fällen aber liegt formal das 
gleiche Probleme vor, das Arrigo Solmi als das der Höherführung (elevazione) und 
Erziehung“ der Nation bezeichnet”®. 

Es ist also nicht zufällig, daß in beiden Staatsformen es dieselbe Institution der Partei 
ist, durch welche die demokratische Identität verwirklicht werden soll, und daß gerade 
von dieser Institution in den Verfassungen verhältnismäßig wenig geredet wird. Das 
deutet auf eine gleiche Grundsituation, aus der dann freilich die gegensätzlichen Gestal- 
tungen in charakteristisch verschiedener Weise herausgewachsen sind. Im liberalen System 
besteht eine Mehrzahl von Parteien, die sich im 19. Jahrhundert gebildet haben als 
Zusammenschlüsse auf Grund freier Meinung, entweder in bezug auf konkrete Fragen 
oder in bezug auf gleichbleibende Meinungsstrukturen — die sogenannten Weltanschau- 
ungs-Parteien. Da aber in jeder Partei, wie das bekannte Buch von Robert Michels zeigte, 
die Tendenz auf Ausbildung einer oligarchischen Parteibürokratie besteht, welche die 
Geschäfte der angeblich durch sie Vertretenen in mehr oder weniger diktarorischer Weise 
besorgt, ist im Endeffekt jede dieser Parteien ihrer Struktur nach gar nicht so wesentlich 
von einer autoritären Staatspartei unterschieden. Nur daß nach wie vor die Konkurrenz 


758 F, Meinecke, op. cit. Anm. 71, S. 12: „.... diese Erscheinung, daß ein Teil der Nation 
sich unbefangen und gutgläubig als den Kern und die Essenz der gesamten Nation ansieht, liegt 
sogar im Wesen des Nationallebens selbst begründet, weil es doch immer in erster Linie von den 
regeren und mächtigeren Elementen, niemals von der ganzen trägen Masse gleichmäßig bestimmt 
wird und weil das Idealbild der Nation zugleich auch immer der Spiegel dessen ist, was in den 
Einzelseelen sich regt. Nation ist also in gewissem Sinne von Natur immer pars pro toto, wobei 
freilich das Ganze ebensowenig entbehrt werden kann, wie der Kopf den Körper entbehren kann.“ 

® In: G I, S. 459 ff. Im gleichen Sinn bezeichnet Sergio Panunzio die Partei als „seminarium 
rei publicae“: Allgemeine Theorie des faschistischen Staates (dtsch. 1934) S. 59. 
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einer Mehrzahl solcher Parteien erhalten bleibt, während im autoritären Staat das neue 
Faktum eintritt, daß „eine Partei totalitär eine Nation regiert“ 7", 

Diese Ausschließlichkeit der Existenz und Herrschaft engt selbstverständlich den bei 
einer Konkurrenz von Parteien noch verbliebenen Freiheitsraum der Individuen ent- 
scheidend ein. Sie begünstigt ferner die Ausbildung eines Charakters der Partei, den 
‘Sergio Panunzio als ihre „Kirchlichkeit“ (ecclesiasticitd) bezeichnet hat”s. Natürlich ist 
dieser Terminus formal zu verstehen in dem Sinn, daß der Parteizugehörigkeit und Partei- 
tätigkeit ein gemeinsamer „Glaube“ zugrunde liegt. Wie ich schon sagte, scheint mir mehr 
als der Inhalt eines solchen Glaubens seine Ausschließlichkeit und seine Privilegierung 
den „kirchlichen“ Charakter besonders einer totalitären Staatspartei zu fördern. Zweifel- 
los geschieht hier ein bedeutsamer Schritt über den liberalen Staat hinaus im Sinne einer 
Radizierung der demokratischen Identität. Das verfassungsmäßige „unfaßbare“ Volk 
tritt zurück hinter einer sichtbaren und faßbaren Partei, in der das „Wir“ in einer ganz 
neuen Resonanz aufklingt”®, 

Auf Grund der Tatsache, daß im totalen Staat die Partei sich als das „eigentliche“ 
Volk oder, wie in Rußland, als die „eigentliche“ Klasse real mit dem Staat identifizieren 
kann, wäre eine Entwicklung denkbar, in der sich die Partei von der Gesamtheit des Vol- 
kes ablöste und als ordensmäßig-aristokratische Elite abschlösse, Allerdings 
würde dazu gehören, daß die demokratische Begründung des Staats aufgegeben und die 
seinsmäßige Verschiedenheit und Höherwertigkeit der Partei gegenüber der Gesamtheit 
vertreten würde. Deutschland ist auf dem Wege am weitesten gegangen, insofern sich die 
nationalsozialistische Partei mehr noch als das Gesamtvolk seinsmäßig im Rassischen zu 
begründen suchte. Aber auch hier wurde die demokratische Begründung nicht völlig preis- 
gegeben. Noch weniger war dies in Italien und in Rußland der Fall, und so hatte Stalin 
es schwer, mit weitschweifigen Erläuterungen den Satz Lenins, daß die Diktatur des Pro- 
letariats „im Grunde genommen“ die Diktatur seiner Partei sei, im Rahmen der allgemei- 
nen proletarischen Ausgangsbasis festzuhalten ®, 

Da der letzte Schritt einer ideologischen und faktischen Loslösung der Partei von der 
Gesamtheit nicht getan wurde, mußte folgerichtig in der Praxis eine gelegentliche Partei- 
reinigung ihrer kastenmäßigen Abschließung wenigstens in etwa entgegenwirken, in der 
Theorie dagegen die Lehre vom temporären Zweckcharakter der Partei aufrechterhalten 
werden. Insbesondere letzteres ist in Rußland wie in Italien ausdrücklich und höchst offi- 
ziell geschehen. Sowohl Mussolini wie Stalin lehren, daß die Partei sich im Laufe der Zeit 
selber überflüssig machen werde, wenn ihre Ziele, dort die Integrierung des Volkes in den 
Nationalstaat, hier die klassenlose kommunistische Gesellschaft, erreicht seien 81. Die Par- 
tei und die sie tragende Bewegung ist ein „Ausnahmeregime“. Darin beruht auch letztlich 
ihr diktatorischer Charakter, der konstitutionelle Festlegungen nicht zuläßt®. Mussolini 


77° SD VII, S. 33. 

78 Sergio Panunzio, op. cit. Anm. 49, S. 299. Das Anm. 76 zitierte deutsche Buch übersetzt: 
„bündischer Staat“. 

”® „Wir wollen Italien regieren“ und „Wir wollen Staat werden“ (SD II, S, 341). Hierher 
gehört auch der bekannte Schlachtruf der Faschisten „A noi!/*, ursprünglich die akklamatorische 
Antwort auf die Frage: „A chi PItalia?“ 

80 Vgl. Stalin, Fragen des Leninismus (deutsche Ausgabe, Moskau 1946) S. 152 ff. 

81 Stalin, op. cit. Anm. 80, S. 95; Mussolini in: P. d’I., Leitartikel Nr. 180 (v. 3. 7. 1919); 
ferner in: G IV, S. 621, drei Jahre nach der Machtergreifung! Roberto Cantalupo formuliert 
(G IV, S. 698): „Der Faschismus wird seine volle Pflicht erfüllt und alle Ziele erreicht haben an 
dem Tag, an dem er nach Gewinnung der Massen in der Totalität des italienischen Volkes ver- 
schwindet, das dann erneuert und geeint ist von den Ideen, die der Faschismus schon jetzt vertritt 
und verwirklicht. Er wird wieder in die Geschichte eingenen, aus der er geboren wurde.“ 

82 So Libero Merlino in: G VII, S. 530. 
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hat dabei die faschistische Ara auf 60 Jahre veranschlagt®®, was immerhin einen realeren 
und bescheideneren Ansatz darstellte als ein tausendjähriges Reich. Da aber auch diese 
60 Jahre nicht erreicht wurden, läßt es sich nicht beweisen, sondern höchstens bezweifeln, 
ob in einer solchen Zeit die sehr individualistischen Italiener sich in automatische Staats- 
funktionäre verwandelt kaben würden. 


C. DerPrimat der Außenpolitik 


Nirgends verrät der Faschismus seine Abkunft vom modernen Staatsdenken so sehr als 
in der Rolle, die für ihn die Außenpolitik spielt. Jede politische Einheit, welche die 
politischen Mittel als dienend begreift, geht aus vom Bilde einer meta-funktionell be- 
stimmten Ordnung, mag sie diese in so verschiedenen Begriffen wie Polis, res publica, 
Reich, klassenlose Gesellschaft oder wie immer sonst verkörpert sehen. Der moderne Staat 
dagegen als selbstzweckhafte Monopolisierung des politischen Mittels begreift Ordnung 
in einem technischen Sinn der Ermöglichung des politischen Funktio- 
nierens. Das zum Selbstzweck gewordene und prinzipiell in infinitum steigerbare Funk- 
tionieren drängt aber in die Situation des Kampfes, der ein Höchstmaß solchen Funk- 
tionierens erforderlich macht und der Rücksicht auf „hemmende“ innere oder äußere Tat- 
bestände enthebt. Für jeden vom Bilde einer meta-funktionellen Ordnung ausgehenden 
Sozialverband stellt der Kampf ein äußerstes Mittel dar, um im Falle der TJnvermeidbar- 
keit den Bestand dieser Ordnung, im aussichtslosen Fall vielleicht auch nur die Geltung und 
Ehre dieser Ordnung zu wahren. Für jede im Funktionalismus sich erschöpfende Ordnung 
und für den zum Funktionär reduzierten Menschen ist dagegen der Kampf „in sich selber 
sinnvoll“ 8, weil er die entscheidende Probe auf das reine Funktionieren der Apparatur 
bzw. der Mittel darstellt. Durchaus folgerichtig verlegt daher der moderne Staat den 
politischen Schwerpunkt in die Sphäre des tatsächlichen oder möglichen Kampfes. Der 
Sinn des viel angewandten Wortes vom Primat der Außenpolitik über die Innenpolitik 
wird erst voll verständlich, wenn diese Außenpolitik als Gegensatz zu einer 
im Dienst meta-funktioneller Ordnungen stehenden Politik begriffen 
wird. Die Zeit vorwiegend außenpolitisch orientierter funktionaler Staaten könnte man 
allgemein mit dem von Oswald Spengler übernommenen chinesischen Terminus als „Zeit 
der kämpfenden Staaten“ charakterisieren. Dabei können Krieg und Diplomatie gleicher- 
weise Mittel dieses Kampfes sein, die Diplomatie allerdings nur so lange, als noch irgend- 
welche aus vor-funktionalem Ordnungsdenken stammenden „Hemmnisse“ der Totali- 
sierung des Kriegs entgegenwirken. 

Mussolinis Entscheidung für den absoluten Staat ist daher logischerweise eine Ent- 
scheidung für den Primat der Außenpolitik. Das naheliegende Interesse für das sogenannte 
System und für den Staatsaufbau des Faschismus dürfen diesen Gesichtspunkt nicht außer 
acht lassen. Mussolini selber hat dem Faschismus die Außenpolitik als eigentliche Aufgabe 
zugesprochen mit der Begründung, daß er nach Überwindung der bolschewistischen Ge- 
fahr kein anderes Ziel mehr habe, Seine Zeitung, der „Popolo d’Italia“, wendete seit 
ihrem Beginn das Hauptinteresse stets und ständig der Außenpolitik zu. Selbst das so 
zentrale Massenproblem hat Mussolini in erster Linie außenpolitisch gesehen, insofern 
ihm Außenpolitik nur noch dann möglich erscheint, wenn die Masse fest in die Nation 


8 G IV, S. 621. s° Vgl. P. d’I., Leitartikel zu Neujahr 1920, oben S. 7. 

#5 G 1,S. 109 „Es handelt sich darum, den Faschismus aus seinen Positionen und seinen pro- 
vinziellen und kommunalen Passionen herauszureißen und ihn zum leitenden Element unserer 
Außenpolitik zu machen ... . Entweder wird er dieses, oder er hat nach dem Ende des Kampfes 
gegen den Bolschewismus mangels anderer Gegner kein Ziel mehr. Dann erwartet ihn das jämmer- 
liche Los des Rinnovamento und anderer analoger politischer Bewegungen der Nachkriegszeit.“ 
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eingegliedert ist®®, Erinnern wir uns ferner daran, daß die Wurzeln des Faschismus vor 
allen inneren und parteilichen Fragen in der kriegerischen Intervention von 1915 liegen 
und daß sein Ende unlöslich verknüpft ist mit der verfehlten kriegerischen Intervention 
von 1940, so müssen wir allerdings der Außenpolitik eine für den Faschismus zentrale 
Bedeutung zusprechen. Gerade dieses Kapitel bringt allerdings wenig spezifisch Faschisti- 
sches und wirkt fast wie ein verspäteter Machiavellismus eines modernen 
Nationalstaats. Aber diese Rückgewandtheit an entscheidender Stelle gestattet es uns 
eben, die von ihm selbst immer wieder betonte Fortschrittlichkeit des Faschismus mit einem 
starken Fragezeichen zu versehen, oder besser, sie als eine nur relative im Rahmen der Ent- 
wicklung des modernen Staats vom absoluten zum totalen Staat zu begreifen. 


1. Die außenpolitische Situation 


Die politische Existenz des geeinten Italiens als einer europäischen Großmacht war mit 
einer Reihe schwerer Hypotheken belastet, die es mit sich brachten, daß Italien in der 
Reihe dieser Großmächte weder vor noch nach dem ersten Weltkrieg ganz für voll ge- 
nommen wurde. 

Während Preußen unter Bismarcks Führung die deutsche Einigung aus eigener Kraft 
in drei siegreichen Kriegen durchführen konnte, war das bei weitem kleinere Piemont 
der die Halbinsel dirigierenden Großmacht Österreich gegenüber auf die Hilfe des Aus- 
lands angewiesen. Cavour, seit 1852 der leitende Staatsmann, erkannte nach der auch in 
Italien vergeblichen Revolution von 1848 diese Zwangssituation und zog aus ihr die Kon- 
sequenz durch seine Teilnahme am Krimkrieg gegen Rußland 1854/55. So entstand die 
italienische Einheit, man könnte sagen, als Nebenprodukt europäischer Auseinander- 
setzungen mit Österreich, der Frankreichs von 1859 und der Preußens von 1866; im letz- 
teren Fall gewann Italien Venetien, obwohl es von den Österreichern im Felde, zu Lande 
wie zur See geschlagen war. Auch die spontane Eroberung Mittel- und Süditaliens 1860 
und die der Stadt Rom im Jahre 1870 waren bei der Abneigung Frankreichs im einen 
Fall durch die englische Begünstigung, im andern durch den preußischen Sieg bei Sedan 
gedeckt. Nach der vollzogenen Einigung versperrte noch immer die Großmacht Österreich 
den Weg zur völligen nationalen Einheit, da sie im Besitz italienischer Irredenten in Süd- 
tirol und an der istrisch-dalmatischen Küste verblieb. Sie versperrte überdies, was in der 
Zeit des Imperialismus vielleicht politisch noch schwerer wog, die italienische Expansion 
nach der in Europa einzig in Frage kommenden Richtung des Balkanraums. Was aber 
vielleicht am schwersten wog: Bismarck hatte im Rahmen seiner Sicherungspolitik diese 
Situation durch den Dreibund stabilisiert. Half dieser auch Italien aus seiner damaligen 
Isolation heraus, so tat er dies doch um einen hohen Preis, und insoweit hat Virginio 
Gayda richtig den für Italien negativen Charakter eines Dreibundes hervorgehoben, der 
den Krieg mit Österreich verhinderte 87. 

Aus dieser Situation ergab sich 1914 der Wille zur Intervention im ersten Weltkrieg 
sowohl bei den „nationalistischen“ Kreisen, die aus dem Bürgertum, wie bei den „faschi- 
stischen“ Kreisen, die aus dem Sozialismus hervorgewachsen waren. Obwohl Italiens 
Kriegseintritt sich nun entgegen Mussolinis Hoffnungen keineswegs als entscheidend aus- 
wirkte, hatte er doch den realen Vorteil, daß er es an die Seite der Sieger führte und 
daß er den wunden Punkt, nämlich die durch den Dreibund ausgeübte deutsche Hege- 
monie, wirklich an der Wurzel angriff 8, Trotz seines stark durch die territorialen Pro- 


8 SD II, S. 313. 87 G VII, S. 134 ff. 

8 Vgl. P.d’I. Nr. 42 (v. 27. 12. 1914); SD I, S. 40. Dieses eigentliche Kriegsziel wird als 
solches noch festgehalten in P.d’I. Nr. 131 (v. 15. 5. 1919). Vgl. auch die Leitartikel Agostino 
Lanzillos und Niccolö Fancellos, P. d’I. Nr. 18 (v. 2. 12. 1914) und Nr. 35 (v. 19. 12. 1914). 
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bleme bestimmten Denkens hat Mussolini stets den Krieg gegen Österreich in diesem Sinne 
nur als eine „geographische Beigabe“ ® des Krieges gegen Deutschland gesehen. i 

Der Sieg an der Seite der Westmächte gab freilich Italien keineswegs die Selbständigkeit 
politischen Handelns, die das eigentliche Ziel seiner Stellungnahme gegen Deutschland 
gewesen war. Es stellte sich bald heraus, daß es tatsächlich nur die Hegemonialmacht ge- 
wechselt hatte. Je mehr es selber seinen Beitrag zum Kriege den Tatsachen zum Trotz 
als entscheidend aufwertete, um so niederschmetternder mußte die Erfahrung sein, daß 
die Verbündeten über seine Ansprüche zur Tagesordnung schritten. An Italien, als dem 
schwächsten Punkt, konnte Wilsons ideologischer Widerstand gegen territoriale Annek- 
tionen zum Erfolg kommen; so mußte es sich mit Istrien und Südtirol begnügen und auf 
Fiume und halb Dalmatien verzichten, obwohl es diese gleichfalls 1915 als Preis seines Ein- 
tritts in den Krieg im Londoner Vertrag zugesagt erhalten hatte®. Der Friede von Ver- 
sailles verweist so Italien faktisch in eine gewisse Mittelstellung zwischen Siegern und 
Unterlegenen, die Mussolini sofort erkennt und auszuwerten beginnt. Obwohl er nach 
wie vor von Deutschland das volle Eingeständnis der Niederlage verlangt®!, distanziert 
er sich nun von den eigentlichen Kriegsgewinnlern als den arrivierten „plutokratischen“ 
Mächten ®, Versailles hat so für Italien niemals wie für Frankreich eine dogmatische Gel- 
tung erlangt; schon vor der Unterzeichnung des Vertrages stellt Mussolini durch Schlag- 
zeile im „Popolo d’Italia“ fest, daß „die Geschichte nicht in Versailles endet“ ®, 

Die weitere Entwicklung zeigte aber, daß Italien machtmäßig gar nicht in der Lage 
war, eine wirklich selbständige Politik zu machen. Eine mögliche Allianz mit dem wieder- 
erstarkenden Deutschland mußte dieses in eine starke völkische Position in Österreich 
und in Südtirol ®4, darüber hinaus aber in starke politische Konkurrenz im übrigen Donau- 
raum und im Balkan bringen ®. Dazu war es in Italien „aus vielen einleuchtenden Grün- 
den unmöglich, dem Westen den Rücken zu kehren“ %. Auf Englands guten Willen war 
es angewiesen im Mittelmeer und bei jeder kolonialen Frage. An Frankreich band es, 
wenigstens vorerst, die Frage der Kriegsreparationen, speziell die Verknüpfung der Repa- 
rationsfrage mit den Kriegsschulden an die Vereinigten Staaten 97. Trotz allem Faschismus 
blieb so Italien nur jenes Spiel mit mehreren Bällen übrig, das schon seine Politik im 
19. Jahrhundert charakterisierte®®. Jede endgültige Festlegung hätte schon den Verlust 
der günstigeren Position bedeutet. 

Anfangs konnte dabei der gute Wille Englands zur Verständigung im kolonialen Be- 
reich, bekundet vor allem in der freiwilligen Abtretung des Juba-Landes 1926, und die 
noch fortbestehende politische Schwäche Deutschlands die Illusion aufkommen lassen, als 
ob in der Verbundenheit mit Deutschland auf dem Kontinent und mit England im Mittel- 
meerbereich die Konstante der italienischen Politik gefunden und eine Rückkehr zur 
politischen Tradition vollzogen sei ®. Doch diese Illusionen mußten zerfliegen, sobald einer 


® P. d’I. Nr. 162 (v. 13. 6. 1915). 

9° Der Appell, den Wilson damals an Italien richtete, preßte Mussolini sein wütendes Endurteil 
über den amerikanischen Präsidenten heraus, „daß er nie etwas von den europäischen Belangen 
verstanden habe“. P. d’I. Nr. 113 (v. 26. 4. 1919); vgl. unten S. 28. 

91 P.d’I. Nr. 131 166 176 178 (v. 15. 5., 19. 6., 29. 6., 1. 7. 1919). 

® P.d’I. Nr. 125 (v. 9. 5. 1919); in der Form der Befürchtung und der Warnung schon in 
Nr. 47 und 65 (v. 16. 2. und 6. 3. 1919). 

#® P. d’I. Nr. 148 (v. 1. 6. 1919), ebenso Nr. 131 (v. 15. 5. 1919). 

9% Die Südtiroler Deutschenfrage bildete den Anlaß der ersten deutsch-italienischen Kontro- 
verse zwischen Stresemann und Mussolini 1925. Vgl. SD V, S. 261 und 271. 

95 Dies sieht schon Attilio Tärnaro in: G V, S. 559. 

®6 P. d’I., Leitartikel Nr. 232 (v. 26.8.1919). 9° G, Chronik II, S. 1054. 

® „O fare due coll’Inghilterra o fare due colla Francia”: G 1, S. 110. 

9% Virginio Gayda in: G VII, S. 134. 
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der konstanten Partner auf seiner Situation des Stärkeren bestand. Mussolini sah klar, 
daß dies von der Seite Deutschlands mit der nationalsozialistischen Machtergreifung ge- 
schehen mußte. Er versuchte deshalb, in eine neue Verständigung mit den Westmächten 
auszuweichen, aber England ließ Italien 1935 zweimal, im Frühjahr in bezug auf Mittel- 
europa durch das Flottenabkommen mit Hitler und im Herbst in bezug auf die Kolonial- 
politik durch den Abessinienkonflikt im Stich1%, So optierte der verärgerte Mussolini 
für die Verständigung mit Deutschland und endete mit der Partnerschaft der Achse tra- 
gisch als Opfer derselben politischen Situation, gegen die er sein Lebenswerk begonnen 
hatte: als Opfer der deutschen Hegemonie. 


2. Nationalstaat und Imperium 


Eine zweite Hypothek, mit der Italiens politische Entwicklung belastet ist, stammt 
aus der natürlichen Beschaffenheit seines Territoriums. Das größtenteils gebirgige Land 
gibt nicht genug her, um seine gesamte Bevölkerung ernähren zu können, und ineins mit 
deren relativ hoher Fruchtbarkeitsquote führt diese Situation zu einer überdurchschnitt- 
lich starken Auswanderung. Erhöhung der Nahrungsmittelproduktion und Verminderung 
der Abwanderung sind ein untrennbares nationales Gesamtproblem, das der Faschismus 
in seiner Tendenz zur wirtschaftlichen Autarkie, vor allem in der sogenannten Getreide- 
schlacht (Battaglia del Grano) seit 1927 angriff. Trotz nennenswerter Erfolge konnte das 
Problem nicht in seinem ganzen Umfang bewältigt werden; Italien drängte, wie schon 
vorher, so besonders in einer Zeit nationaler Bewußtheit, zur Erschließung kolonialer 
Wirtschafts- und Siedlungsräume. Das Expansionsbedürfnis setzt also hier in einer elemen- 
taren Lebenssphäre bereits unterhalb des Politischen und sogar unterhalb der Handels- 
interessen ein, wie denn die italienische Kolonisation in Afrika von Anfang an ausgespro- 
chene Siedlungskolonisation war. Italien wurde schon lebensmäßig in Gegensatz zu den 
„Plutokratischen Mächten“ und an die Seite der „Völker ohne Raum“ gedrängt. So sind 
der nationalstaatliche und der imperiale Gesichtspunkt in der faschistischen Politik un- 
mittelbar miteinander verknüpft; sie gehen auseinander hervor und ergänzen sich gegen- 
seitig. Da die beiden Gesichtspunkte sich theoretisch widersprechen, wird auch von dieser 
Seite der kontingente, grundsatzlose Charakter der faschistischen Politik gefördert. 

Die Situation wird vollends dadurch kompliziert, daß Italien auch ein rohstoffarmes 
Land ist. Vor allem zwei seit dem Einbruch der modernen Technik völlig unabdingbare 
Rohstoffe fehlen: Kohle und Eisen. Die Ausbildung einer modernen Großmacht scheint 
Italien schon allein durch die Natur versagt; andererseits drängt gerade wiederum dieser 
Mangel in Konsequenz des Prinzips nationaler Autarkie zu einer imperialen Lösung. 
Ohne imperiale Sicherstellung seines Bedarfs bleibt Italien abhängig von den Rohstoff- 
einfuhren Deutschlands oder Englands und unterliegt dabei allen politischen Nachteilen 
seiner Stellung als schwächerer Partner. Es ist interessant, daß die Ostorientierung, die 
Mussolini 1919 bei der Abkehr von den Plutokratien propagierte, auch unter dem wirt- 
schaftlichen Gesichtspunkt gesehen wurde, in Südrußland billig das italienische Defizit 
an Getreide, Kohle und Eisen decken zu können !%1, Hier ist schon das Interesse angespro- 
chen, das Mussolini 1941 zur Beteiligung an dem deutschen Unternehmen gegen die 
Ukraine veranlaßte. Natürlich setzt eine imperiale Expansion, sei es im Sinne der Koloni- 
sation, sei es im Sinne der Ostorientierung, die Sicherung der maritimen Verbindungen 


100 E, Franzel, Geschichte unserer Zeit (1952) S. 376f. Zum gesamten Abschnitt vgl. auch 
A. Mirgeler, Zum Verständnis von Mussolinis Außenpolitik, in: Jahrbuch der T. H. Aachen (1950) 


S. 166 ff. 
101 P, d’I., Leitartikel in Nr. 355 und 358 (v. 27. und 30. 12. 1919). 
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voraus, wenn möglich sogar die Beherrschung des Mittelmeers und des Suezkanals durch 
die italienische Flotte. Hier lagen Konfliktstoffe mit England bereit, welche die faschi- 
stische Herrschaft während ihrer ganzen Dauer belasteten. Konsequenterweise führte der 
Imperialismus Mussolini zu einer Flottenpolitik und der propagandistischen These, „daß 
unsere Zukunft auf dem Meere liegt“ 102. 

Da die Gesichtspunkte nationalstaatlicher und imperialer Politik einander wider- 
sprachen, führte ihre Verknüpfung dazu, daß das Nationalitätenprinzip überall da seine 
Geltung verlor, wo es den nationalstaatlichen oder imperialen Interessen Italiens wider- 
sprach. Dies war vor allem in Südtirol und Istrien, lange Zeit auch in der Behandlung 
der österreichischen Frage der Fall. Daß die nationale Selbständigkeit Abessiniens (1935), 
Albaniens (1939) und Griechenlands (1940) für den Zugriff des imperialen Italien keine 
Bedenken mit sich brachte, braucht nicht eigens betont zu werden. 


3. Der moralische Faktor 


Im Unterschied zu den Ländern Westeuropas hat das italienische Nationalbewußtsein 
fast ausschließlich geistige Grundlagen !%, Zwar gab es auch ein politisches Gemeinschafts- 
bewußtsein Italiens, wie es sih damals in der parte guelfa verkörperte, aber dessen 
Inhalt war ein rein negativer: die Ablehnung des kaiserlichen Universalismus der deut- 
schen Herrschaft 104, Mit dem Fall der Staufer wurde diese negative Gemeinsamkeit gegen- 
standslos1%5. Nach der positiven Seite entfaltete sich das guelfische Bewußtsein nicht im 
Rahmen der Gesamtnation, sondern auf dem Boden unzähliger kleiner Stadtbezirke, die 
sich untereinander bis zur Entmachtung befehdeten und die auch im Innern durch die 
dauernden Kämpfe des in Italien stadtsässig gewordenen Kleinadels mit sich selber so- 
wohl wie mit dem niederen Volk nicht zur Ruhe kamen. Die Entwicklung führte fast 
überall zur Ausbildung einer Reihe mittlerer Staatswesen und der Diktatur, die das auf 
kleine Räume begrenzte politische Interesse vollends zum Absterben brachte und Italien 
reif machte für eine über dreihundertjährige Fremdherrschaft. Die Italiener wurden 
ein Volk von Individualisten, deren Gemeinschaftsbewußtsein sich völlig im kulturellen 
Bereich erschöpft: politisch war Italien in einem „nachgeschichtlichen“ Zustand 452 ein- 
getreten. 

Auch die Einigungsbewegung des 19. Jahrhunderts, das Risorgimento, hat an diesem 
Zustand nichts Wesentliches ändern können, wie es denn grundsätzlich überhaupt zur 
Frage steht, ob ein einmal eingetretener nachgeschichtlicher Zustand im Sinne eines histori- 
schen Einsatzes nach rückwärts revidiert werden kann. Man könnte Mussolinis Wort 
auch gegen ihn selbst zitieren, daß „niemand fähig ist, abgeschlossene und überwundene 
historische Situationen zu verlängern oder künstlich neu zu schaffen“ 1%. Jedenfalls war 
der Niederschlag der nationalistischen Bewegung des 19. Jahrhunderts in Italien, von be- 
sondern Augenblicken in den Jahren 1848 und 1860 abgesehen, die Angelegenheit einer 
kleinen Schicht von Abenteurern und bürgerlichen Intellektuellen, die natürlich bei der 


102 „Italia marinara, avanti!“: P. d’I. Nr. 347 (v. 18. 12. 1919); vgl. auch Leitartikel Nr. 233 
(v. 26. 8. 1919) und die Vorlesung Mussolinis an der Ausländeruniversität Perugia im Oktober 
1926 über das Thema: Roma antica sul mare (SD V, S. 401). 

108 W, Goetz, Italien im Mittelalter I (1942) S. 106. 

04 K. Vossler, Aus der romanischen Welt I (1940) S. 110f. 

105 W. Goetz, op. cit. Anm. 103, S. 89 ff., 106f. 

1058 Zum Terminus vgl. A. Mirgeler, Der Gegenstand der Geschichte, in: Saeculum III (1952) 
Seite 1. 

106 SD II, S. 147. 
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allgemeinen Lethargie des politischen Bewußtseins ebenso leichtes Spiel hatten wie vorher 
die fremden Herren !17, 

Von diesem Gesichtspunkt aus erscheint der Faschismus als eine Bewegung zur Hebung 
der politischen „Moral“ desitalienischen Volkes. „Alle großen Politiker warenmehr als Real- 
politiker, nämlich Seelenbildner“, hatte Mussolini bereits in seinen Anfängen bemerkt !%, 
Es handelte sich darum, das menschliche Potential für einen großen politischen Einsatz 
bereitzustellen, zunächst in einer kleinen Kerngruppe der Faschisten, von da ausstrahlend 
im ganzen italienischen Volk. 

Die Zweitrangigkeit Italiens im Kreis der anderen Mächte war demnach nicht nur 
die Folge eines Mangels der objektiven Gegebenheiten, sondern auch eines solchen der 
subjektiven Eignung. Die Erfolge des 19. Jahrhunderts waren eine Folge außerordentlich 
günstiger Umstände, die Italien zwar ausgenutzt, aber nicht eigentlich „sich verdient“ 
hatte108°, Diese Tatsache weckt in den Reihen der politisch einsatzbereiten „Interventi- 
sten“ ein politisches Minderwertigkeitsbewußtsein, das in jeder Weise nach einer Über- 
kompensation der subjektiven Unzulänglichkeiten und selbst der objektiven Unabänder- 
lichkeiten durch den moralischen Impuls tendiert. Mussolini drängt auf die große geschicht- 
liche Leistung, die Italien von dem Makel nationaler Lässigkeit reinigt und zu seiner 
historischen Rolle berechtigt!%, Nichts macht ihn glücklicher, als daß nach errungenem 
Siege „die Welt uns beachtet“ und daß Wilson Italien als ein „großes Volk“ angeredet 
hat!!0, Aber nicht nur die nationale Einigung und die Großmachtstellung des 19. Jahr- 
hunderts, sondern auch der Weltkrieg und die faschistische Bewegung bleiben, moralisch 
gesehen, eine „Antizipation“ !!1, Die weitere Entwicklung hat aber den Residuen des 
nachgeschichtlichen Zustands gegen den posthumen Versuch einer großen Geschichtlichkeit 
Recht gegeben. 


4. Die Einbeziehung des Universalismus 


Die europäischen Nationen sind herausgewachsen aus der geistigen Einheit des Abend- 
landes. Sie können also nur mit Mühe ihre Isolation bis ins Äußerste vortreiben, und dies 
nicht nur aus Gründen der materiellen Ergänzungsbedürftigkeit. Sie enthalten in sich 
selber einen historischen Bezug auf die europäische Gesamtexistenz und einen universalen 
Bezug auf die geistige Totalität, der sie sich als europäische verpflichtet fühlen, sei es das 
Christentum in einer seiner historischen Ausgestaltungen oder seien es in säkularisierter 
Form die Menschheitsideen der Aufklärung und der Freimaurerei. Auch der nationale 
Integralismus Mussolinis ist mit solchen übernationalen Bezügen geladen. Dabei ist sein 
Verhältnis zur europäischen Gesamtexistenz ein unmittelbares, während umgekehrt sein 
Verhältnis zum geistigen Universalismus, entsprechend seinem gegendoktrinären Aus- 
gangspunkt, ein höchst spannungsreiches und nur durch die politische Ratio vermit- 
teltes ist. 

Daß Italien ein Stück Europa ist, liegt Mussolini im Blute. Europa ist für ihn eine 
selbstverständlich politische „Sympathie“, der er sowohl in seiner Abneigung gegen außer- 
europäische Interventionen wie in seinen Bestrebungen nach einer Wiederherstellung des 
Konzerts der europäischen Großmächte unbedenklich Raum gibt!!?, 


107 Dazu vgl. G. Ferrero, Demokratie oder Terror (1924) S. 41fl. 

108 P. d’I. Nr. 65 (v. 6. 3. 1915). 108° Agostino Lanzillo in: P.d’I. Nr.41 (v.10. 2.1915). 

100 P. PT. Nr. 35 und 45 (v.4. und 14.2.1915). 110 P. @I. Nr. 309 (v.7.11.1918). 

111 Balbino Giuliano in: G IV, S. 385. 

112 Zum Beispiel P. d’I. Nr. 219 (v. 9.8. 1915) und Nr. 43 (v. 12. 2. 1917); ferner der Leitartikel 
Agostino Lanzillos, ebd. Nr.116 (v.29.4.1919): „Die Intervention der amerikanischen Truppen 
auf den Feldern Frankreichs bedeutete den Untergang der europäischen Suprematie über die Welt 
und den schicksalhaflen Übergang der Herrschafl auf die Völker Nordamerikas.“ 
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Den Berührungspunkt der italienischen Nation mit der europäischen Gesamtexistenz 
und darüber hinaus mit den universalen Ideen bildet dabei vor allem die Tatsache, daß 
Rom die Hauptstadt Italiens ist. Rom verkörpert die Tradition nicht nur Italiens, son- 
dern auch des Abendlandes und der Welt. „Der Faschismus empfindet in der europäischen 
Solidarität die wunderbare römische und katholische Tradition, die noch heute der leben- 
dige Kern des Zusammenlebens aller Völker ist.“ 113 Dieses glückliche Zusammenfallen 
hat der Faschismus seit seinen Anfängen für sich ausgenutzt, besonders durch die jährliche 
Feier des Geburtstages der Stadt — natale die Roma — am 21. April und durch seine 
Selbstauffassung im Sinne der Mazzinischen „terza Roma“, des Dritten Rom nach dem 
der Cäsaren und dem der Päpste114.Dabei wurde in besonderer Weise der Bogen zur 
Antike geschlagen und das Bewußtsein gepflegt, daß Italien zum ersten Male seit jener 
Zeit im politischen und sozialen Bereich schöpferische Potenz entfalte115, wobei allerdings 
nicht in Rechnung gestellt wurde, ob diese Anknüpfung mehr als die „Beschwörung eines 
Geistes“ (Toynbee) war. Jedenfalls bot dieser Bogen eine doppelte Möglichkeit: einmal 
die universale Ausweitung des Faschismus durch die Betonung der „universalen Mission 
Roms“ 116, zum anderen die Gutschrift dieser universalen Bedeutung für die italienische 
Nation und insbesondere für den Faschismus selber. Sehr gut macht es ein Artikel der 
Biographin Mussolinis, Margherita Sarfatti, klar, daß der faschistische Universalismus 
kein unmittelbarer ist, sondern daß er geradezu auf einer Ablösung vom aktuellen Uni- 
versalismus und auf einer bewußten Beschränkung gründet, nämlich der Beschränkung 
auf das Italien zurückzugebende Rom 17, 

Allerdings war Rom in seiner 1000jährigen Geschichte als päpstliche Stadt Italien ent- 
fremdet und Weltzentrum des unmittelbaren Universalismus der katholischen Kirche ge- 
worden. Diese Entfremdung wirkte nach in einer Hypothek, welche die Einnahme der 
Stadt durch die italienischen Truppen am 20. September 1870 überdauerte: in dem päpst- 
lichen Protest und in dem Bann des italienischen Königs. Das junge Staatswesen 
mußte also nicht nur aus den bekannten allgemeinen Gründen der modernen Staatsidee, 
sondern aus dieser besonderen Sachlage heraus antiklerikal sein, und das, obwohl Italien 
bis auf den sozialistischen Einbruch ein rein katholisches Land war. Damit war eine 
wesentliche Belastung jeder italienischen Staatsführung und jeder nationalen Beteiligung 
des Volkes gegeben, bis dann Mussolini in den bekannten Lateranverträgen des Jahres 
1929 die Lage grundsätzlich bereinigte. Diese unerwartete Wendung des Ausgleichs schien 
um so unwahrscheinlicher, als Mussolini, nicht nur in Konsequenz seiner politischen sozia- 
listischen Tradition, sondern auch persönlich alles andere als ein Christ war !18, 

Die Motive seiner Verständigung mit dem Vatikan konnten nur eindeutig politische 
sein. Sie liegen in dem Erfordernis nationaler Homogenität und in der Möglichkeit, die 
ethischen Qualitäten und die Cadres der Kirche auszunutzen 119, Wir stoßen hier auf den 
interessanten Versuch einer theoretischen Gleichschaltung der katholischen Kirche, die 
angesprochen wird, als ob sie „nur“ ein Politicum wäre und als solches mühelos die 
Traditionslinie vom Ersten bis zum Dritten Rom herstellte. „Unsere forma mentis neigt 
nicht zum sozialen Mystizismus. Ich glaube nicht, daß wir ein metaphysisches Volk sind, 
wohl aber ein politisches. Selbst das Christentum, eine der grandiosesten Manifestationen 


118 „Convivenza mondiale“. R. Davanzati in: G V, S. 148. 114 SD II, S.163 und 278. 

118 G IV, S. 694. 116 Vgl. die Sammlung von Mussolini-Zitaten, in: G XII, S. 801. 

117 G XII, S. 878. 

18 Zu beachten ist auch die dauernde antireligiöse und antiklerikale Note des frühen „Popolo 
d’Italia“, z.B. 1914 Nr.1 3 4, 1915 Nr. 8 24 48 94 111 146 176. An der letztgenannten Stelle 
heißt es: „Die Kirche ist der Staat von gestern, der Staat die Kirche von morgen.“ 

& 118 e; G. Prezzolini in: P. d’I. Nr. 186 (v. 7. 7. 1918) und G. Salvemini, op. cit. Anm. 18, 
2891- 
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des Mystizismus, die je die Menschheit sah, wurde politisch und politisierend, sobald es 
an den Ufern des Tibers in ernsthafte Berührung mit der römischen Welt trat. Der Katho- 
lizismus ist ein politisches, nicht ein religiöses Phänomen.“ So schrieb Mussolini 1918 120, 
Das hieß wirklich ein besonderes, allerdings wichtiges Moment verabsolutieren und „die 
Latinität des Katholizismus demonstrieren“ 11, So gesehen, besteht allerdings zwischen 
der Eroberung von 1870 und den Lateranverträgen von 1929 keinerlei Bruch mehr. 

Zweifellos war die katholische Kirche gezwungen, gegenüber einer solchen Interpreta- 
tion ihren universalen und überpolitischen Charakter neu zu betonen, und dies nicht nur 
in der Distanzierung gegen die faschistische Politik. Ich glaube, daß z.B. die erstmalige 
Zulassung fremder Rassen zur Hierarchie durch die Weihe chinesischer Bischöfe in Rom 
selbst in direktem Zusammenhang mit dem aufgewiesenen Problem steht. Vielleicht stellt 
sich die weitere Frage, ob nicht die Rolle Roms als der kirchlichen Universale und die 
_ nur aus der nachgeschichtlichen Situation Italiens seit der Renaissance verständliche Italia- 

nität der Kurie gerade durch den deutlichen faschistischen Hinweis für die Zukunft der 
katholischen Kirche eher eine Entwertung erfahren hat. 


D. Die ungelösten Aufgaben 


1. Potestas spiritualis 


Herrschaft, wenn sie mehr ist als die bloße Ausübung der Macht, ist begründet in einem 
höheren und als vorbildlich empfundenen Sein. Von ihm aus strahlt sie als eine geistige 
Macht aus, die sich unabhängig vom Funktionalismus des Befehls und Gehorsams und 
unabhängig von jeder Apparatur auszuwirken vermag, die sich aber auch in einem solchen 
Funktionalismus als eine vor und über ihm bestehende ausweist. Die eindeutigsten Ver- 
körperungen dieses Tatbestandes sind die heute überwundenen Formen der legitimen 
Monarchie und der echten Aristokratie, die sich offen der Gesamtheit gegenüber durch 
einen nicht einholbaren Vorzug des Seins auswiesen. Aber auch nach der Einebnung 
dieser Seinsvorzüge durch die Vorstellung eines allgemeinen Menschentums und allge- 
meiner Menschenrechte besteht die Möglichkeit eines vorbildlichen Seins, das sich durch 
seine Bewußtheit, Grundsätzlichkeit und Intaktheit von dem Sein der Vielen abhebt. 
Von ihm aus vermag dann demokratisch echte Herrschaft auf geistige Weise, als potestas 
spiritualis, auszustrahlen. 

In unseren Zeiten ist eine solche Herrschaftsausstrahlung meteorhaft in der Gestalt des 
amerikanischen Präsidenten Wilson in Erscheinung getreten. Dieser hat weit über seine 
tatsächliche Macht hinaus in die Schicksale der Welt einzugreifen vermocht, eine Tatsache, 
die er, übrigens ebenso wie die Macht, die er als Präsident der Vereinigten Staaten wirk- 
lich besaß, seiner intakten und unbeirrbaren professoralen Grundsätzlichkeit verdankt 122. 
Seine Autorität begründete Wilson in einem aussichtsslosen und vergeblichen Kampf, den 
er als Professor an der Universität Princeton gegen das um sich greifende Klubwesen 
führte unter dem demokratischen Motto: „Das amerikanische Volk duldet nichts, was 


120 P. d’I. Nr. 185 (v. 6. 7. 1918). Als Mystizismus lehnte Nino del Nar (P. d’I. Nr. 24 [v. 24. 
1.1915]) auch die Reformation ab; ihm war das Evangelium hier die „asiatische Quelle der 
Inaktivität, der Selbstverleugnung und des verwerflichen Verzichts“. 

121 Wie es Cipriano-Avellino (G I, S. 499 ff.) fordert. 

122 Faktisch ist dies die erste grundsätzliche Politik in Europa seit der Ära Metternich. Vgl. 
Paul Viereck, Metternich, in: Der Monat 17 (1950) S. 475. In Amerika ist demgegenüber die Demo- 
kratie grundsätzlich, schon im Unabhängigkeits- und im Sezessionskrieg. 
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nach Exklusivität schmeckt.“ 12? Im Weltkrieg beruhte seine Rolle auf derselben demokra- 
tischen Grundsätzlichkeit. Sie fand ihren Niederschlag vor allem in den berühmten 
14 Punkten, die gleicherweise gegen Freund und Feind gerichtet waren und die gipfelten 
in den Forderungen nach dem Selbstbestimmungsrecht der Völker, nach Abschaffung der 
Rüstungen und nach völliger Handelsfreiheit. 

Es kommt hier nicht auf die Frage der Richtigkeit oder Unrichtigkeit der Wilsonschen 
Grundsätze an, sondern darauf, daß ihre Vertretung in einer Welt des Kampfes und der 
Grundsatzlosigkeit die ungeheure Autorität des amerikanischen Präsidenten und die 
Wucht seiner Wirkung in der ganzen nichtbolschewistischen Welt begründeten. Der 
Kriegseintritt Amerikas im Frühjahr 1917 führte nicht nur den Gegnern Deutschlands 
einen neuen und diesmal wirklich entscheidenden Verbündeten zu124, er veränderte, was 
mindestens ebenso wichtig ist, den gesamten Charakter des Krieges. Was bisher nur ein 
Messen staatlicher Kräfte und ein Kampf um Territorien im altgewohnten Stil gewesen 
war, das wurde nun ein Kampf um grundsätzliche allgemeine Ziele, vor allem um das 
Ziel der grundsätzlichen Achtung und Abschaffung des Krieges!?°. Deutschland hat 1918 
auf Wilsons 14 Punkte hin die Waffen niedergelegt, und dieser ideologische Rückhalt 
hat es damals, ungeachtet aller realpolitischen Abstriche, jedenfalls vor dem Schlimmsten 
bewahrt und ihm die nationalstaatliche Existenz gerettet!2®, Die siegreichen Völker 
vollends jubelten Wilson bei dessen Besuch in Europa zu, weil er nicht nur diese oder 
jene Vorteile versprach und nicht nur den Ruhm irgendeines nationalen Imperiums, 
sondern eine solide Friedensordnung auf der ganzen Welt 127, 

Es ist Mussolini nicht leicht geworden, seinem persönlichen, seinem italienischen und 
seinem europäischen Stolz eine so selbstvergessene Hymne wie den Leitartikel zum Einzug 
Wilsons in Rom abzuringen. Ganz abgesehen davon, daß der Präsident ein Amerikaner 
war, also die alte Suprematie Europas in Frage stellte: die ganze Art seiner Politik lag 
ihm nicht. Mussolini war als Nachfahr und Bewunderer Machiavellis doch für die alte 
„Kunst der weisen Gleichgewichte und der schlauen Kompromisse“ 28. Als er 1916/17 
im Felde stand, hatte der „Popolo d’Italia* des öfteren in nicht gerade ehrerbietigem 
Ton sich mit dem amerikanischen Präsidenten beschäftigt. So hatte er bei der verfrühten 
Falschmeldung von dessen Nichtwiederwahl ihn direkt lächerlich gemacht und vermerkt, 
daß mit diesem „Laienapostelgesicht“ Deutschland der schwerwiegendste seiner Kom- 
plizen und der nachsichtigste Protestführer entzogen würde!2?. Noch zur Zeit des Ab- 
bruchs der diplomatischen Beziehungen wird Wilsons zu denen gezählt, „die zu den 
Sternen sprechen, während niemand auf Erden sie hört“ 13°, 

So bedeutete es ein glattes Streichen der italienischen und europäischen Flagge, wenn 
später Wilson in den Schlagzeilen des „Popolo d’Italia* als „großartiger Führer der 


128 Vgl. die gute Skzizze bei W. Bolitho, Zwölf gegen das Schicksal (1931) S. 389. 

124 Unbeschadet seines späteren Eintretens für die entscheidende Bedeutung der Schlacht von 
Vittorio Veneto, erkannte selbst Mxssolini diese Tatsache an, indem er (P. d’I. Nr. 206 v. 27. 7. 
1918) prognostiziert, das Schicksal des Krieges würde in Frankreich entschieden, wo die amerika- 
nische Hilfe zur Stelle sei. 

#5 Vgl. Mussolinis Rede bei Konstituierung des italienischen Zweigs der Völkerbundliga, in: 
P. d’I. Nr. 292 (v. 21.10.1918). 

126 Das bemerkt richtig Arrigo Solmi in: G II, S. 1396. 

7 Vgl. Bolithos Beschreibung von Wilsons Einzug in Paris, op. cit. Anm. 123, sowie die 
Mussolinis von Wilsons Einzug in Rom, im Leitartikel des P. d’I. Nr. 5 (v. 5.1. 1919). 

128 Vgl. Leitartikel des P. d’I. Nr. 272 (v. 1. 10. 1918). 

= P.d’I. N.312 (v.9.11.1916). Interessant ist in diesem Zusammenhang Bismarcks Miß- 
trauen gegen den „Laienpriester“ Salisbury. Vgl. A. O. Meyer, Bismarck (1949) S. 629. 

10 P, d’I. Nr. 25 (v. 25.1.1917). 


110 


Der Faschismus in der Geschichte des modernen Staates 


Völker“, als „Prophet der Völker“, als „Verkünder der neuen Evangelien“ erschien 131 
und wenn er anläßlich seines römischen Besuchs sogar mit einer englischen Schlagzeile 
begrüßt wurde 132, 

Um so größer ist Mussolinis Enttäuschung, als Wilson auf der Pariser Konferenz ver- 
sagt, vor allem aber, als Italien als schwächster Partner der Kriegsallianz die Kosten des 
Wilsonschen Idealismus bezahlen und auf einen Teil der 1915 in London ausbedungenen 
Beute verzichten muß. Aber diese Enttäuschung ist eine andere als diejenige der um den 
Frieden betrogenen Völker. Sie ist überhöht von der Genugtuung eines „Realpolitikers“, 
der es im Grunde besser gewußt hat, der eine gefährliche potestas spiritualis entlarvt 
sieht und der nun glücklich für alle Zukunft den Konsequenzen eines sträflichen Idealis- 
mus enthoben ist!?®,. Nun ist der Weg für ihn und für einen kontigenten agnostischen 
Faschismus frei. Und doch ist dieser Faschismus von Anbeginn an mit dem Stigma des 
meteorhaften Vorüberzugs jenes „Verkünders der neuen Evangelien“ belastet. Er kann es 
nicht ungeschehen machen, daß die Völker und auch das italienische Volk einem „Laien- 
apostelgesicht“ zugejubelt haben. Er kann es mit allem Aufwand an geschichtlichem 
Pathos und gewalttätigem Zusammenreißen nicht vertuschen, daß die eigentliche Hoff- 
nung der Völker nicht auf ein „In-Reih-und-Glied-Marschieren“ 134 gegangen war, son- 
dern auf eine grundsätzliche und freiheitliche Ordnung, daß die Völker nicht so sehr den 
Glanz eines Imperiums wollten als, um es mit den Worten eines anderen Meteors der 
Bee der Jeanne d’Arc, zu sagen: einen guten; handfesten Frieden, der lange dauern 

ann. 


2. Die Elite als ethisches Problem 


Alles deutet darauf hin, daß Mussolini seinen undogmatischen Faschismus wesentlich 
als Mittel für seine Person und für seine Lebenszeit oder wenig darüber hinaus gesehen 
hat, als eine „temporäre Organisation aller derjenigen, die bestimmte Lösungen bestimm- 
ter aktueller Probleme annehmen“ 135. Vielleicht stand er dabei gegen die eben angedeu- 
tete Logik der geschichtlichen Entwicklung jeder Partei!3%, aber dem Schüler Vilfredo 
Paretos scheint es Ernst gewesen zu sein mit dem Kreislauf der Eliten, und er scheint 
an nichts weniger gedacht zu haben als an das tausendjährige Reich einer neuen Aristo- 
kratie. In diese Richtung weist auch die Beibehaltung der christlichen Zeitrechnung neben 
der faschistischen Ära und schließlich die geringe Vorsorge für einen Nachfolger. Vom 
Scheitern seines Werkes ganz abgesehen, verweist schon diese ihn auch innerlich in die 
Reihe der „einaltrigen“ Staatsmänner, die seit dem Aussetzen der feudalen Tradition für 
das Schicksal Europas charakteristisch werden 137. 

Was Mussolini an einer Stelle, bezeichnenderweise im Plural, „Neue Aristokratien“ 
nennt13%, verdient diesen Namen nur in der Polemik gegen die allgemeine Gleichheit der 
Demokratie. Es kam ihm darauf an, in Italien „eine herrschende Klasse zu schaffen, die 


151 P,d’I. Nr. 288. (v. 17. 10. 1918) sowie 3 und 5 (v. 3. und 5. 1. 1919). 

122 P, @I. Nr. 3 (v. 3.1.1919). 

133 Leitartikel P. d’I. Nr. 113 (v. 26. 4. 1919). Wilson „ist ein Mensch, der nie etwas von euro- 
päischen Dingen verstanden hat und nie etwas davon verstehen wird, ein Mensch, dem unsere 
Mentalität absolut unenträtselbar bleibt... Sein Idealismus ist merkantil. Das Interesse geht vor 
dem Ideal.“ Noch in seiner letzten römischen Staatsrede vom 2. Dez. 1942 stellt Mxssolini be- 
friedigt fest: „Wilson endete im Irrenhaus!“ Deutsche Ausgabe: „Bilanz der ersten dreißig Kriegs- 
monate“ (Rom 1942) S. 28. 

134 G, Prezzolini in: P.d’I. Nr. 186 (v. 7.7.1918). 135 Vgl. oben Anm. 23. 

136 Vgl. S. 5ff. 137 Vgl. A. Mirgeler, Geschichte Europas (1953) S. 394. 
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wirklich diesen Namen verdient“ !. Hoffnung und Aufgabe des Faschismus waren es, 
in der veranschlagten Zeit von 60 Jahren! vom Kern der Partei aus deren Disziplin in 
Form staatlicher Institutionen zur allgemeinen Disziplin eines erneuerten italienischen 
Volkes zu machen. Das praktische Problem ergab sich dabei aus der systematischen 
Korruption der vorangegangenen „Ära Giolitti“, die nur Streber und Kreaturen hoch- 
kommen ließ und den Rückzug aller idealistischen Kräfte aus dem politischen Leben zur 
Folge hatte!4, Wenn der Faschismus gegen diese herrschende „Kamarilla* mit einer 
ethischen Geste revoltierte, so konnte es nicht seine Absicht sein, sie wieder durch eine 
Kamarilla zu ersetzen. Er mußte nicht den technischen Vorgang eines bloßen Regierungs- 
wechsels, sondern den ethischen eines Regimewechsels!4#2, also „eine Revolution“, inten- 
dieren. Da aber hierfür eine vom Ethos getragene soziale Schicht nicht bereitstand, griff 
Mussolini auf die Frontkämpfer zurück. Diese augenblicksbedingte Verlegenheitslösung 
legte sich ihm nahe, weil ihm das soldatische Ethos politisch verläßlicher schien als der 
Geschäftssinn der Bourgeoisie1#, auch glaubte er dort, wie überhaupt in der breiten Masse, 
eher jenen Sinn für expansive Außenpolitik zu finden, der für sein Denken eine so ent- 
scheidende Rolle spielt und der von Roberto Cantalupo sogar als Charakteristikum einer 
neuen herrschenden Klasse angesprochen wird 14, 

Hat nun der Faschismus sein Versprechen einer ethisch fundierten Herrschaftsschicht 
und einer Erneuerung des öffentlichen Lebens gehalten? Das Fazit aus der Perspektive des 
zweiten Weltkrieges, d. h. der vom Regime selbst angestellten entscheidenden Probe, ist 
ein verheerendes. In den anderthalb Monaten nach Mussolinis Sturz im Sommer 1943 
wiederholten die italienischen Blätter stereotyp den Vorwurf, daß der Faschismus durch 
20 Jahre hindurch Italien und die Italiener korrumpiert habe. Sachlich aufs gleiche läuft 
die Feststellung eines der letzten Anhänger Mussolinis hinaus: „Die Saat seiner zwanzig- 
jährigen Bemühungen ging nicht als Weizen, sondern als Unkraut auf.“ 1%5 Die Tatsache, 
daß Mussolini seine Enttäuschung und seine Wut über das nicht heroisierbare italienische 
Volk in unmißverständlicher, teilweise sogar undiskutabler Form abreagiert hat!4, ent- 
lastet ihn nicht von dem Vorwurf falscher Zielsetzung und falscher Methode. Dabei wird 
das sachliche Kernproblem immer bleiben, warum die faschistische Partei, als das spezi- 
fische politische Mittel des Regimes, die ihr vorgegebene Rolle einer ethisch fundierten 
neuen Herrschaftsschicht nicht spielen konnte. Die Tatsache selbst steht über allem Zweifel 
erhaben fest. Der Einbau einer initiativen und auf unmittelbare Gewaltanwendung ein- 
gestellten Bewegung in den staatlichen Apparat hat zu einer Bürokratisierung und Kor- 


130 SD II, S. 315. Bezeichnenderweise ist Mussolinis Sicht auch hier durch den Gedanken an 
Krieg und Sieg, also durch außenpolitische Momente, bestimmt. 

140 Vgl. oben, S. 18. 

141 Vgl. G. Prezzolini in: P. d’I. Nr. 186 (v. 7. 7 1918); ferner A. Lanzillo in Nr.79 (v. 20. 
3. 1919). Letzterer datiert richtig den Beginn der Korruption auf das Jahr 1876 mit dem Ver- 
löschen der Traditionen Cavours und stellt in Nr. 41 (v. 10.12.1919) fest, eine Ablösung der 
Kamarilla durch die sozialistischen Syndikate würde nur eine Clique hochbringen, die noch schlech- 
ter wäre als die am Ruder befindliche. Vgl. G. Ferrero, Demokratie oder Terror (1924) S. 41 ff. 

142 Daß ein solcher nur ethisch begründet werden könne, betont Maurizio Meraviglia in: G IV, 
S. 411. 

149 Diesen prangert er bereits in den ersten Monaten der kriegerischen Exaltation an: P. d’I. 
Nr. 191 (v. 12.7.1915). In den letzten Jahren des Regimes setzt sich sein antibourgeoiser Affekt 
wieder in voller Schärfe durch. Vgl. das Tagebuch Cianos, besonders am 6. 12. 1940 und 4.1.1941. 

44 G V,S.8. Vgl. auch Camillo Pellizis interessante Feststellung in: G III, S. 365, daß die 
Massen, deren Individualleben eingeengt und weniger intensiv sei als das der Bürger, nicht wie 
diese die Nation, sondern das Imperium wollten. 

145 Filippo Anfuso, Rom—Berlin in diplomatischem Spiegel (dtsch. 1951) S. 246. 

146 Zum Beispiel Ciano, Tagebuch vom 29. 1., 9.3. und 10. 4. 1940. 
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rumpierung dieses ursprünglich nicht auf bürokratische Leistung abgestellten Elements 
geführt und seine Rolle mehr und mehr reduziert!#. Über den menschlichen Umfang 
und die ethische Qualität der neuen Elite konnte aber schon im Jahre 1925 Mannhardt 
unter sorgsamer Abwägung der Tatsachen wie auch der Äußerungen Mussolinis ein 
geradezu vernichtendes Urteil sprechen 148, 

Zweifellos hat von Anfang an der vitalistische Bewußtseinsansatz des Faschismus eine 
verhängnisvolle Rolle gespielt. Die undoktrinäre, kontigente Jeweiligkeit des faschisti- 
schen Impulses, verbunden mit irrationalistischen und intuitionistischen philosophischen 
Vorlieben1#, sind schwerlich imstande, eine verbindliche Ethik zu begründen. Begreift 
man Ethik von einem so verstandenen „Leben“ aus, so wird sie ihres eigentlich geistigen 
Gehaltes entkleidet und als Element des Lebens selbst formalisiert zu einer kontrapunk- 
tischen Komponente 150, die im wesentlichen dadurch unter Beweis gestellt wird, daß „der 

_Faschist das bequeme Leben verachtet“ 151. Nun ist das bequeme Leben durchaus nicht an 
sich und in jedem Falle das Kennzeichen eines unsittlichen Lebens; umgekehrt aber kann 
gerade auch das unbequeme Leben, das die faschistische Disziplin meint, dazu abrichten, 
ein willenloses und sogar auf die sittliche Entscheidung verzichtendes Werkzeug eines 
Apparats zu werden. Vielleicht ist dies sogar, ebenso wie im militärischen System, der 
tiefere Sinn der geforderten „Strenge“. Selbst unter faschistischen Voraussetzungen besteht 
aber dabei mangels einer substanziellen ethischen Idee die Gefahr, daß die eigene An- 
hängerschaft sich durch bloßes äußeres Getue und Ableistung der beweiskräftigen Bekun- 
dungen, durch ein „attegiamento“ ausweist, wobei derjenige am meisten Freund scheint, 
der das Drum und Dran am überzeugendsten und einsatzbereitesten mitmacht 12, 

Auch die Definition des ethischen Staates in der Dottrina del Fascismo geht über den 
Funktionalismus nicht hinaus und läßt die eigentliche ethische Frage unberührt. Es heißt 
dort153, daß der Faschismus ein eigenes Bewußtsein und einen eigenen Willen entwickele 
und nicht darauf verzichte, die materielle und geistige Entwicklung der Gesamtheit zu 
leiten. Die ethische Frage würde hier lauten: Ist dieses Bewußtsein, dieser Wille und diese 
Leitung gut oder schlecht, und warum? Diese Frage transzendiert die pragmatischen Aus- 
sagen; sie wird in der Dottrina del Fascismo nicht gestellt. Denn die Mobilmachung seeli- 
scher Energien wie des subjektiv verstandenen Glaubens15* bedeutet keine solche Tran- 
szendenz, ebensowenig wie Sergio Panunzios „sentimento dello Stato“. Auch die Charak- 
terisierung des Ethischen als des Überindividuellen führt nicht weiter, wenn „Gemein- 
schaft“ ebenfalls als pragmatische Angelegenheit betrachtet wird. Tatsächlich ist alles, 
was der Faschismus an substianzieller Ethik wirklich aufweist, ent- 
liehen. Der Faschismus hat die seelisch-geistigen Werte der Familie, der Nation, der 
katholischen Kirche übernommen. Er ist auch in diesem Punkte (formal gesprochen) reak- 
tionär. Man könnte sagen, daß er die Notwendigkeit einer ethischen Fundierung des 
öffentlichen Lebens wohl gesehen hat, aber es nicht vermochte, ihr in schöpferischer Weise 
neue Gestalt zu geben. Dabei hatte er aber gerade das als seine eigentliche Absicht aus- 
gesprochen. 

Als tiefsten Grund für das ethische Versagen des Faschismus würden wir seinen Funk- 


147 Vgl. v. Rintelen, op. cit. Anm. 18, S. 203. Ciano spricht im Tagebuch von einer „assoluta 
carenza“ der Partei (2. 4., 23. 10., 28. 10. 1942). Vgl. schon seine Eintragung am 26.1.1940: „Man 
muß den Eindruck erwecken, als ob dieser Motor noch funktioniert.“ 

148 op. cit. Anm. 1, $. 345. 140 Vgl. dazu Volt in: G IV, S. 162. 

150 ‚Vita seria, austera, religiosa“, SD VIII, S. 69. 

151 So die „Dottrina del Fascismo“: SD VIII, S. 69. Interessant ist in diesem Zusammenhang, 
daß schon der Leitartikel P. d’I. Nr. 195 (v.16.7.1915) es den Engländern ankreidet, sie ver- 
wechselten Zivilisation mit Komfort. 

158 So Balbino Giuliano in: G IV, S.388f. 153 SD VIII S.8. 15% Vgl. SD VIII, S. 76. 
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tionalismus bezeichnen, die Tatsache, daß er das Problem der Herrschaft und der herr- 
schenden Klasse nur von der Seite der apparaturhaften Leistung her gesehen hat, nicht 
von der Seite der eigentlich menschlichen Leistung, des „menschlichen Werks“ erwa im 
Sinne der nikomachischen Ethik des Aristoteles. Mussolinis beherrschende Erlebnisse 
waren der „Eintritt der proletarischen Massen in die Geschichte“ 155 und die korruptive 
Zersetzung des italienischen Volkskörpers. Aus diesem Befund ergab sich ihm die Aufgabe, 
das „Material“ der proletarischen Massen funktionsfähig zu machen für eine Macht- 
entfaltung des italienischen Staates, hauptsächlich im Sinne imperialer Außenpolitik. 
Diesem Ziel diente der faschistische Glaube und die faschistische Ordnung. Bezeichnender- 
weise mußte der Faschismus nicht nur menschlich auf das soldatische Reservoir der Front- 
kämpfer zurückgreifen, sondern auch darüber hinaus die sachliche Aufgabe in militäri- 
schen Vorstellungen begreifen. Nach einer trefflichen Formulierung Prezzolinis wollte er 
„Italien in Reih und Glied stellen“ 15%. Diese Formulierung des politischen Ziels läßt uns 
wieder daran denken, daß in der neueren Geschichte tatsächlich das stehende Heer der 
erste technische Apparat auf sozialem Gebiet gewesen ist, dessen Vorbild für die machina 
machinarum durchschlagend wurde. Nach und nach wurden alle hierarchisch verwertbaren 
Elemente in militärische oder militärähnliche Form gebracht. Der Faschismus steht an 
dem Punkte, wo das gesamte Volk und das zivile Leben in seinem ganzen Umfang dieser 
Formung unterworfen wird. Wird dieser Vorgang in der modernen Sprechweise „Ord- 
nung“ genannt, so darf nicht übersehen werden, daß einer solchen „Ordnung“ etwas 
Wesentliches fehlt, nämlich ihre metaphysische Verwurzelung in einem vor-funktionalen 
und vor-staatlichen Sein. Darin liegt es zugleich begründet, daß keine bloß militärisch 
verfaßte Hierarchie in der Lage ist, eine politisch herrschende Schicht, eine „classe diri- 
gente“, darzustellen. Ihre höchste Möglichkeit ist ein Offizierskorps. Berücksichtigen wir, 
daß für den Faschismus, wie überhaupt für die totalitären Staatsformen von vornherein 
die funktionelle Durchformung der Masse im Blickpunkt steht, so müssen wir als ihre 
höchste Möglichkeit sogar nur ein Unteroffizierskorps ansprechen. 


3. Die Herrschaft des einen Mannes 


Im Gegensatz zu der metaphysisch begründeten Monarchie alten Stils ist die persönliche 
Diktatur ganz auf aktuelles Handeln und dessen Erfolg gestellt. Von hier aus liegt die 
Tendenz zum „Interventismus“ nahe; Neutralität oder Abwarten im gegebenen Moment 
dürfen deshalb als höchste Leistungen eines Diktators angesprochen werden. Wenn nun 
schon die normale Regierungstätigkeit physisch verbraucht und meist nur durch öftere 
Ablösung (wie in den parlamentarischen Staaten) oder durch längere Erholungsurlaube 
(wie bei Bismarck und Giolitti) zu bewältigen ist, so stellt sich die meist unter schwierigen 
Umständen zu behauptende Diktatur von vornherein als eins der am meisten von innen, 
d. h. von der Person des Diktators selbst her, gefährdeten Regimes dar. Es ist nur schwer 
zu vermeiden, daß sie an einen Punkt kommt, an dem der Diktator den nicht intermittie- 
renden Anforderungen sich nicht mehr gewachsen zeigt. Darum konstatiert Mussolini, 
ohne es zu wollen, mehr als einen bloß zufälligen Wandel des Glücks, wenn er während 
seiner Inhaftierung im Jahre 1943 zu Admiral Maugeri sagt: „Bis 1937 ging alles gut! 
Ich wäre besser damals gestorben.“ 15 

Eine der Hauptursachen für das Scheitern des Faschismus ist der physische und mora- 
lische Verfall Mussolinis selbst. Schon vor dem zweiten Weltkrieg beeinträchtigt ein lang- 
wieriges Magenleiden schicksalhaft seinen früheren Elan 5, Genauso wie Napoleons III. 


155 P’d’I. Nr. 77 (v.18. 3.1919). 156 „Inquadrare Pltalia!“: P.d’I. Nr. 186 (NE7ATEINLS)E 
157 Mem. S. 238. 188 Ciano, Tagebuch (27.12.1939, 31.3. 1940). 
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Steinleiden in den entscheidenden Augenblicken des Jahres 1866159 wirkt sich Mussolinis 
Magenleiden nach seiner Rückkehr vom afrikanischen Frontbesuch im Sommer 1942 auf 
der Höhe der Ereignisse in einer weitgehenden Passivität aus. Er vertritt Hitler gegenüber 
nicht genügend oder sogar gar nicht seine besseren politischen Einsichten 16%, befiehlt 1943 
die kampflose Übergabe der befestigten Insel Pantelleria 161 und läßt die Rebellion seiner 
Gerarchen und die Verhaftung willenlos über sich ergehen 1#2. Wichtig aber ist, daß unab- 
hängig von der Krankheit auch ein moralischer Verfall zu konstatieren ist: die Dekom- 
position der herrschenden Schicht hat vor dem Mann an der Spitze nicht haltgemacht. 

Der Individualismus des Anfangs, der sich zwischendurch in eine staatsmännische Lei- 
stung hineinzustilisieren versucht hatte, kommt beim späten Mussolini mit erschreckender 
Deutlichkeit wieder zum Durchbruch. Der Duce wird der Mann, dem niemand mehr zu 

widersprechen wagt, der „in seinen Launen geschmeichelt, mit Luftschlössern befriedigt, 
betrogen werden will“!#, der sich darin gefällt, als einziger Italiener den Krieg gewollt 
und gemacht zu haben, und daraufhin von Churchill apostrophiert zu werden 1%, Nach 
innen wirkt sich der moralische Verfall in einer illegalen Gruppenbildung aus, die sich 
um Frauen, nämlich um Mussolinis angetraute Gattin Donna Rachele und um seine 
Geliebte Clara Petacci, kristallisiert. Während Donna Rachele hauptsächlich durch ihr 
Dazwischenfahren unangenehm wird'!®, nutzt die Familie der Petacci die Gunst des 
Diktators zu einer großzügigen Spekulations-, Protektions- und Korruptionswirtschaft 
aus!6, in die der Innenminister Buffarini verstrickt ist167. Da Mussolini den Standpunkt 
vertritt, daß niemand das Recht zustehe, sich in das intime Leben anderer einzumischen 16, 
sind sowohl die Gerichte!#% wie die den Fall offen diskutierenden Parteiinstanzen !70 
machtlos: die Petacci wird den Diktator noch in seinen Tod begleiten. 


4. Geschichte als Verführung zum Anachronismus 


Die Frage nach dem tieferen Grunde der Unfruchtbarkeit des faschistischen Regimes 
muß über das Psychologische des Falls Mussolini zum sachlichen Problem vorstoßen. 
Salvemini, der sich bewußt auf die Person Mussolinis beschränkt und die Frage nach den 
„abstrakten Kollektiven“ Staat und dgl. abweist!”1, kann seine Aufgabe als erfüllt be- 
trachten, wenn er den Diktator als einen abenteuerlichen Don Quichotte entlarvt, der alle 
Unzufriedenen in Europa in Aufregung hält!?2. Aber „Don Quichotte“ ist keine letzt- 
instanzliche Formel, sondern selber ein historisches und sogar ein psychologisches Problem. 
Er steht für den verführerischen Zwang, den eine grandiose geschichtliche Umwelt auf 
den kleinen Ritter in dem Sinne zugleich des heroischen Impulses und des Ausweichens 
in die Phantastik des vorgestellten Abenteuers ausübt. Mussolini, der als kleiner Ritter 
des proletarischen Glücks begann und endete, der aber mit Bedauern die Welt auf eine 
vollkommene Proletarisierung zugehen sah !73, hat sich zwischendurch in eine historische 
Rolle hinein entäußert, die seiner Person und seinem Werk den Stempel aufprägte. 
Nichtsdestoweniger bleibt seine zutiefst individualistische Person!?* außerhalb seiner 
interventistishen Vornahmen und vermählt sich mit keiner von diesen bis zur Identität 


158 O. Aubry, Das zweite Kaiserreich (dtsch. o. J.) S. 605. 

160 „, Rintelen, op. cit. Anm. 18, S. 192. u. S. 216. 161 Ebd. S. 206. 

162 Ebd. S. 219; Anfuso, op. cit. Anm. 145, S. 230. 

163 Bottai bei Ciano, Tagebuch (21. 10. 1941). 

164 Vgl. Mem. S. 60; Rede v. 2. 12. 1942, op. cit. Anm. 133, S. 18. 

165 Cjano, Tagebuc (3. und 4. 6. 1941). 1 Ebd. (12. 11., 24. 12. 1941, 29. 3. 1942 u. ö.). 
167 Ebd. (29. 3., 27. 4.1942). 1 Ebd. (27. 10. 1942). 1% Ebd. (2. 6. 1942). 

10 Ebd. (23. 10.1942). 71 op. cit. Anm. 18,.7. 172 Ebd. 5.378. 

178 Cjano, Tagebuch (27. 12. 1941). 174 Oben S. 6. 
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von Person und Werk. „Er spricht“, sagt Admiral Maugeri 1943 von ihm, „aber man 
meint, er spräche überhaupt nicht von sich selbst, man meint, er hätte mit der Sache, von 
der er spricht, nichts zu tun. Die Sache bleibt von ihm losgelöst und in einem Maße objek- 
tiviert, daß er fähig ist, sie einschließlich seines Beteiligtseins als Schauspiel zu sehen.“ '"° 
Sumner Welles bemerkt: „Er hatte den schlechten Geschmack, Politik als Schauspiel zu be- 
trachten“ 17%; hier liegt wohl der letzte Schlüssel für seine unverständliche Passivität bei der 
letzten Sitzung des Großen Rates und am Tage seiner Verhaftung 177. Für dieses Schau- 
spiel genügt es ihm, wenn es gut gestellt, gut gespielt und gut kritisiert wird; die Folge 
ist die von Salvemini in einem grundlegenden Kapitel 178 betonte Fassadenhaftigkeit und 
die meisterhafte Propaganda. Andererseits verliert das Werk mit der Loslösung aus der 
Sphäre persönlicher Verantwortung die Möglichkeit des politisch Schöpferischen. Es ent- 
springt nicht wie das reale Handeln der sachlichen Notwendigkeit und dem aus der kon- 
kreten Situation heraus sprechenden Gewissen, sondern richtet sich imitativ nach vor- 
gefaßten Modellen aus1®, 

Das Modell desgeschichtlichen Schauspielsist die Geschichte selbst. 
Zunächst handelt es sich bei Mussolini um die nicht ungewöhnliche Tatsache, daß der 
Ruhm der Vorbilder den Nachfahren nicht schlafen läßt: er hat immer eine Büste Cäsars 
vor sich18%, und das üble vatikanische Witzwort von dem „Cäsar aus Gips“ 181 knüpft 
wohl an dieses Verhältnis an. Aber das Entscheidende liegt tiefer: die Geschichte ist für 
Mussolini nicht nur Modell in diesem oder jenem ihrer großen Männer und auch nicht nur 
im Traumbild eines zu erneuernden Imperium Romanum, sondern in ihrer aus den Er- 
eignissen abzulesenden Gesetzlichkeit. Immer wieder begleitet und begründet er aktuelle 
Ereignisse mit allgemeinen Geschichtssätzen, und in seinen Memoiren fallen die Formeln 
auf: „Die Geschichte lehrt“ 182, „Es ist ein historisches Gesetz“ 183. Die entscheidende Frage 
nach dem Ausmaß der Katastrophe von 1943 wird in dem Kapitel „Sonnenfinsternis oder 
Sonnenuntergang?“ nicht nur untersucht, sondern sogar entschieden anhand historischer 
Parallelen: Rußland 1918 nach dem Frieden von Brest-Litowsk, Preußen 1807 nach der 
Niederlage von Jena; außerdem bürgt ihm für eine Wiederkehr des Faschismus der 
französische Napoleonmythus um 1840, eine Generation nach dem Sturz und dem Tode 
des Kaisers 184, Geschichte wird hier in einer vom zeitlichen Standort der Gegenwart und 
des Handelnden losgelösten Allgemeingültigkeit aufgefaßt, die einerseits als Modell das 
Handeln beflügelt, andererseits wegen ihres Automatismus von der Verantwortung ent- 
bindet. Es liegt bei dem in die Geschichtlichkeit einrückenden Proletarier Mussolini die 
von Karl Marx für das gesamte Proletariat vorgezeichnete Bewußtseinsstruktur vor mit 
ihrem inneren Widerspruch von autonomer Entwicklungsnotwendigkeit und ethisch- 
charakterlichem Aufruf zur Tat. 


Maugeri hat den „verwirrenden Eindruck“ seines Häftlings Mussolini in die Worte zu 


fassen gesucht: „Er blickt auf die Ereignisse wie ein Historiker... er setzt sich sozusagen 
um Jahre von allem ab, betrachtet sich selbst als eine dritte Person und nicht als den Erst- 
verantwortlichen für die gigantische Tragödie unserer Nation. .. . Diese Haltung .... ist 


vielleicht die vornehmste Ursache seines Scheiterns.“ 185 Hier scheinen mir die Augen des 


175 Mem. $.240. 176 Vorrede zu Ciano, Tagebuch (Milano 1948), 2. Bd. S. VII. 

177 Anfuso, op. cit. Anm. 145, 226, 230. 178 Salvemini, op. cit. Anm. 18, S. 383 ff. 

10 Sumner Welles, op. cit. Anm. 176. Vgl. auch O. Aubrys Gesamturteil über Napoleon IH. 
(op. cit. Anm. 159, S. 802): „Das Zweite Kaiserreich war der sonderbare Versuch, eine Vergangen- 
heit zu wiederholen und getreu zu kopieren.“ 

180 Salvemini, op. cit. Anm. 18, S. 192. 181 R. Wichterich, Benito Mussolini (1952) S. 357. 


182 Zum Beispiel: daß ein Regime nie aus inneren Gründen, sondern nur unter dem Gewicht 
einer Niederlage fällt: Mem. S. 47. 


188 Zum Beispiel S. 111 und 148. 184 Mem. S. 127 ff. 186 "Ebd..S., 237. 
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europäischen Seeoffiziers weiter gesehen zu haben als die des in einer ästhetisch verbräm- 
ten Betonung !®® verharrenden amerikanischen Diplomaven Sumner Welles. Der Fa- 
schismus erscheint als ein Teilaspekt des europäischen Historismus, 
nämlich als eine seiner Auswirkungen auf den Bereich der politischen 
Aktion. Der fortschreitende Verfall altgewohnter Lebensverhält- 
nisse und Lebensbindungen hat bei seinem verspäteten Eindringen ins 
durchschnittliche Bewußtsein eine revolutionäre Gärung ausgelöst, 
die in dem beunruhigenden Niemandsland neuen Geschehens nach 
dem Halt alter Vorbilder sucht und normative Anweisungen aus eben 
dem Geschehen der Vergangenheit ableiten zu können glaubt, das doch 
gerade in seiner bisherigen Geltungsform dahinschwindet. Praktisch 
endet dieser Versuch in einer illusorischen Restauration, deren Scheitern schließlich den 
Zweifel an der Kompetenz der Geschichte überhaupt hervorruft 18, 

Dieser Zweifel vermag allerdings die Relevanz der Geschichte in keiner Weise zu be- 
rühren. Wie die grundlegend veränderte technisch-industrielle Weltsituation gehört auch 
das historische Bewußtsein und die geschichtliche Perspektive zu den noch unbewältigten 
Nova des 19. Jahrhunderts. Mussolini irrte nicht darin, daß er dem historischen Bewußt- 
sein in der Sphäre des Handelns überhaupt Geltung verschaflte; er irrte darin, daß 
er angesichts der Vergangenheit nicht andensartige Direktiven zu 
konzipieren vermochte, sondern nur dieselben. Er verkannte die eigentliche 
Mächtigkeit des historischen Bewußtseins, das auch im praktischen Bereich in einer Ver- 
änderung der Mentalität und der Möglichkeiten der Politik sich auswirkt, und verstrickte 
so sich und sein Werk in die Ohnmacht und in die Unfruchtbarkeit eines Anachronismus. 
Wenn er am Schluß seiner Memoiren eine Wiederkehr des Faschismus unter anderem aus 
der Wut (furia) begründen will, die aus der politischen Entmachtung Italiens notwendig 
erwachsen müsse188, so scheint er zu verkennen, daß gerade das historische Bewußtsein 
eine andere Chance bietet als die der emotionalen Reaktion, nämlich die Chance der aus 
den Leiden der Geschichte geborenen Erkenntnis. 


186 Symner Welles, op. cit. Anm. 175. 


187 Mussolini in seinem letzten Gespräch mit Kardinal Schuster, in: Mem. $. 258. 
188 Mem. S. 130. 


Berichtigung 
In der Abhandlung „Zur anti-imperialistischen Bewegung in China“ von Wolfgang Franke 


(Saeculum V [1954] S. 337 ff.) muß es auf Seite 350, Anmerkung 48a heißen: Han (nicht Hans) 
Suyin. 


117 


wir a3 RE! 


a, Gr, Be ar er 
A eat EA wet 


21. MER wi 


IEYAF BE re 
Mn wi Kr Ipsz 
Pr 


n u 
m on 


A; Ak 


\ 
Bun 
ae oh ® 

"a ’ 


ABHANDLUNGEN 


Das Geschichtsbild des Talmud 


Von 
ROBERT RAPHAEL GEIS 
Karlsruhe 


Das jüdische Schrifttum aller Jahrhunderte bis zum Beginn der Neuzeit versteht sich 
selbst überwiegend als Erklärung des Alten Testamentes, insbesondere der fünf Bücher 
Moses, die ja im Gottesdienst der Synagoge einen zentralen Platz einnehmen. Der erste 
Kommentar dieser Art ist die Mischna, deren Namen schon „Wiederholung“ bedeutet. 
Von den verschiedenen Mischna-Sammlungen ist die des Rabbi Juda hanassi zur offiziel- 
len Mischna geworden. Die in diese Mischna nicht aufgenommenen Lehrmeinungen heißen 
Barajta (das Draußenstehende), mit Ausnahme der in der Tosefta (Hinzufügung) 
zusammengefaßten tannaitischen Lehrsätze und Überlieferungen. Ihren Abschluß hat 
unsere Mischna um 200 n. Chr. gefunden. Die Diskussion über die Mischna in den rab- 
binischen Gelehrtenschulen wird Gemara (Vollendung) genannt. Mischna und Ge- 
marra zusammen erst heißen Talmud. Wir besitzen zwei Talmude, den palästinen- 
sischen Talmud, auch Jeruschalmi genannt, und den weit umfangreicheren baby- 
lonischen Talmud, der der religionsgesetzlichen Entscheidung zugrunde gelegt wird. 
Der palästinensische Talmud kam mit dem Ende des 4. Jahrh., der babylonische im 
6. Jahrh. zum Abschluß. 

Inhaltlich setzt der Talmud sich aus Halacha und Haggada zusammen. Wäh- 
rend Halacha das „Wandeln“ des Menschen auf dieser Erde vor Gott in Gesetze faßt, 
finden wir in der „Erzählung“, der Haggada, neben vielem auch das Glaubensgut Israels. 
Es mag dabei nötig sein, darauf hinzuweisen, daß es zu einer dogmatischen Fixierung von 
Glaubenssätzen nicht gekommen ist, einmal weil es nach der national-religiösen Kata- 
strophe an der dazu nötigen Autorität fehlte, zum anderen weil das Glaubensvolk Israel, 
das, um es mit einem Wort Rilkes zu sagen, „von der Wurzel in Gott eingesetzt und ein- 
gepflanzt ist“, einer dogmatischen Festlegung wohl auch entbehren konnte. 

Neben den genannten Schriften muß in unserem Zusammenhang auch noch die 
Midrasch-Literatur erwähnt werden, die man vielleicht am besten als Predigtsamm- 
lungen charakterisiert. Die halachischen Midraschim, deren Name irreführend ist und 
die auch nur Haggada enthalten, werden oft tannaitische Midraschim genannt, gehören 
also überwiegend dem Zeitraum bis 200 an. Später anzusetzen sind die beiden großen 
Midrasch-Werke Rabba und Tanchuma, in denen die Amoräerzeit vor allem zu Wort 
kommt und die ihre letzte Redaktion erst im 10. Jahrh. gefunden haben mögen. 


* 


Das Geschichtsbild des Talmud ist weit mehr von den frühen Lehrern, den 
Tannaiten (Überlieferern), als von den späteren Meistern, den Amoräern (Erklärern), 
geprägt. Die Zeit der Tannaiten umfaßt ungefähr die ersten zwei Jahrhunderte der christ- 
lichen Zeitrechnung. Was sie gedacht, tritt uns einmal in den Werken entgegen, die ihr 
Entstehen und ihren Abschluß ihnen verdanken: Mischna, Tosefta und die halachischen 
Midraschim Mechilta (zu Exodus), Sifra (zu Leviticus) und Sifre (zu Numeri und Deute- 
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ronomium), dann ist es aber auch weit verstreut in den beiden Talmuden und den großen 
Midraschwerken Rabba und Tanchuma!. Ihre Epoche kann wohl ohne Übertreibung als 
eine der ereignisreichsten der jüdischen Geschichte bezeichnet werden. Der Untergang des 
zweiten jüdischen Tempels und Staates im Jahre 70, der Bar-Kochba-Aufstand von 132 
bis 135, die Hadrianische Verfolgung der Jahre 135 bis 138, sie alle fallen in die Zeit 
der Tannaiten. Um so auffallender erscheint es, die historischen Fakten kaum 
erwähnt zu finden, und wenn sie berührt werden, dann scheinbar ohne historischen 
Sinn, so daß beispielsweise die Zeit von 70 mit der von 132 zusammenfließen kann. 
Dabei kennen wir aus den Büchern des Alten Testamentes eine echte Geschichtschreibung. 
Um nur einige Beispiele zu nennen: die Davidsgeschichten im 2. Buch Samuel, das König- 
tum Abimelechs (Richter 9), Absaloms Aufstand (II Samuel, 13—20) und Jehus Revolu- 
tion (II Könige 9f.), sie alle verraten echten historischen Sinn. Gunkel meint, das Ge- 
heimnis dieser besonderen Leistung Israels — nämlich seiner Geschichtschreibung — 
bestehe darin, daß dieses Volk in seiner besten Zeit den Despotismus und die Priester- 
herrschaft nicht ertragen habe?. Der gleiche historische Sinn ist aber auch nach der Rüc- 
kehr aus dem babylonischen Exil bei Esra anzutreffen, von dem Schaeder mit Recht be- 
tont, wie er seine Neuordnung der Gemeinde nicht auf einem juristischen System, sondern 
auf Geschichte begründet?. Echte Geschichtschreibung finden wir schließlich auch noch im 
1. Makkabäer-Buch, das, wann immer es geschrieben, vor der hier zu behandelnden Zeit 
entstanden ist. Ist die jüdische Geschichtschreibung in den Händen der 
Tannaiten „aus Mangel an Kraft“ erloschen, wie von vielen Fachgelehrten 
behauptet wird? Das ist die eine Frage, die uns zu beschäftigen hat. Die Zeit war derart, 
daß jede Kraft schwinden konnte, erst recht bei einem Volk, das in dem Gedanken an die 
Gerechtigkeit Gottes erzogen war und nun nur noch Unrecht sah und litt. Diese Zeit der 
Not, die die Tannaiten durchlebten, wird vielleicht am deutlichsten, wenn wir einen 
kurzen Blick auf die Schilderung der pseudepigraphischen Apokalypse des IV. Esra wer- 
fen, die etwa um 90 n. Chr. entstanden ist, also zum Teil die gleichen Erschütterungen 
widerspiegelt. In dieser Apokalypse wird geschildert, wie Zion verwüstet ist (III, 2) und 
es den Anschein hat, als ob Gott die Sünder trägt, aber sein Volk vernichtet (III, 30). 
Dem Apokalyptiker wird es unmöglich, für diese verkehrte Welt das Heil zu schauen. 
Er wendet sich von der sinnzerstörten Gegenwart zu der Vergangenheit zurück, aber 
auch sie erscheint ihm nunmehr unter der Perspektive des Verfalls, „daß da schwankt, 
was gut ist, das Böse aber blieb“ (III, 22). Diese negative Einstellung wird bereits in der 
Weltschöpfung verankert, „mit Adams Sünde war die Schöpfung schon gerichtet“ (VII, 
11). Folgerichtig wird aus dieser Verfallsstimmung behauptet, die Schöpfung werde alt 
(V, 55) und der Aon eile mit Macht seinem Ende zu (IV, 26). Letzte Schlußfolgerung ist 
dann, Gott nehme wieder zurück, was er einst geschenkt habe (XIV, 32). Der neue Aon 
aber und die wenigen, die seiner in einer von allem Irdischen geschiedenen Welt teil- 
haftig werden, muß uns in unserem Zusammenhang nicht interessieren. Wir stellen nur 
fest: Der Plan Gottes erscheint dem Apokalyptiker als etwas Starres, von blinder Not- 


1 Mischna wird zitiert durch Vorsetzung von M vor den Namen des Traktates, also 
M Pes X 5 = Mischna des Traktates Pesachim (Passahopfer), Kapitel, Satz. Der babylonische 
Talmud wird zitiert: b. Ber. 3a = babylon. Talmud Traktat Berachoth (Segenssprüche), Blatt, 
Seite. Midrasch Rabba durch Hinzufügung eines r hinter das biblische Buch, also Schem.r. = Mi- 
drasch Rabba zum Buch Schemoth (Exodus). Das Wesentliche zu unserem Thema geben N. N. Glat- 
zer, Untersuchungen zur Geschichtslehre der Tannaiten (Berlin 1933); ders., Geschichte der tal- 
mudischen Zeit (Berlin 1937); G. F. Moore, Judaism in the first centuries of the Christian Era 
(Cambridge Mass. 1945). 

2 H.Gunkel, Die Israelitische Literatur, in: Die Kultur der Gegenwart, 1,7 (Berlin/Leipzig 
1906). 

3 H.H.Schaeder, Esra der Schreiber (Tübingen 1930). 
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wendigkeit geleitet, und Gott selbst ist nur der Verwalter dieser Notwendigkeit. Das 
Motiv der Güte, das die Notwendigkeit des Geschehens zur Vorsehung umgestaltet, fehlt. 
Dem Apokalyptiker erscheint diese Welt und das Leben auf ihr allein in der absinkenden 
Linie: Heil — Sünde — Untergang. Gunkel kommt zu dem Schluß: „So war auch dies 
früher so lebensfrohe Volk dem Pessimismus verfallen, der damals wohl schon seit Jahr- 
hunderten durch die gealterten und geknechteten Völker des Orients zog.“ * 

Und das ist nun die zweite Frage: Stimmt diese Feststellung von Gunkel? Tritt 
wirklich seit den Apokalyptikern der alte Rhythmus, der die israeli- 
tische Geschichtschreibung bis zu Esra (siehe noch Nehemia IX, 
Esra IX) bestimmt hat, ganz zurück? Gibt es also von dieser Zeit ab den alt- 
testamentlichen Rhythmus nicht mehr: Heil — Sünde — Unheil — Umkehr — Heil? 
Mit diesen beiden Fragen glauben wir das Wesentlichste für eine knappe Skizzierung des 
Geschichtsbildes des Talmud eingefangen zu haben. 


x 


Die Tannaiten stehen als Zeitgenossen der Apokalyptiker natürlich unter dem gleichen 
Erleben und Erleiden wie sie. Wenn Rabbi Eliezer b. Hyrkanos, der etwa von 90 bis 130 
gelehrt hat, in der Mischna Sota (IX) seine Zeit schildert, dann spricht er davon, wie an 
den Fußspuren des Messias Frechheit haftet und Achtung schwindet, wie die Grenzbewoh- 
ner von Stadt zu Stadt wandern, ohne Mitleid zu finden, die Weisheit der Gelehrten ent- 
artet, Knaben Greise beschämen, die Feinde eines Menschen seine Hausbewohner sind, 
und er beendet dieses Schreckensbild, das anscheinend in allen Verfallszeiten bis zum 
heutigen Tage das gleiche ist, mit der Feststellung, das Gesicht des Zeitalters gleiche dem 
Gesicht eines Hundes. Dieser Tannaite der zweiten Generation beschreibt also kein Phan- 
tasiebild, sondern schildert die geschichtliche Wirklichkeit, so wie er sie erlebt. Fest- 
gehalten aber werden muß, wie die sehr intimen Kenntnisse einer Verfallszeit hier 
noch als die „Wehen des Messias“, als notwendige Voraussetzungen der zu er- 
wartenden Erlösung verstanden werden, keinesfalls also bar der Hoffnung sind. Um 
einiges düsterer erscheint uns der Ausspruch des Rabbi Jose b. Chalaphta (um 130 bis 
180), der Gott selbst darüber klagen läßt, daß er sein Haus zerstört, sein Heiligtum ver- 
brannt habe, ohne daß auf diese Klage eine Aufrichtung erfolgt (b. Ber. 3a). Jedenfalls 
ist die Abkehr von der fürchterlich schweren Gegenwart bei den Tannaiten genauso zu 
finden wie bei den Apokalyptikern. Nur führt diese Abkehr bei den Tannaiten nicht in 
ein Jenseits, sondern in die Vergangenheit der eigenen Volks- und Heilsgeschichte, d. h. 
gerade das, was bei den Apokalyptikern von der Gegenwart her mit entwertet wird, 
bekommt bei den Tannaiten eine Wertsteigerung. Die Geschichte der Vergangenheit bietet 
Beweise für das Walten göttlicher Gerechtigkeit; in der Aktivierung der Ge- 
schichte dieser Vergangenheit finden darum die Tannaiten die Lösung des Problems, 
das sich ihnen stellt. Das historische Zeugnis dafür, daß Gott mit seinem Volke ging, 
und, wenn er ihm auch Leid zufügte, es doch nicht verwarf, sondern sinnvoll mit ihm 
verfuhr, tritt an die Stelle der fehlenden Erfahrung aus der Gegenwart. Dies ist natürlich 
nur möglich, wenn die scharfe Grenze zwischen den Geschichtszeiten ver- 
wischt wird und der gegenwärtige Mensch das Bewußtsein einer Teilnahme an der 
Geschichte der Vergangenheit haben kann, „als ob er selbst dabei gewesen wäre“ 
(M Pes X, 5). Nur so konnte die Geschichte der Vergangenheit in hohem Maße Macht für 
und über die Gegenwart gewinnen. Darum bewegen sich auch Gestalten der verschieden- 
sten Epochen auf ein und derselben Ebene, werden geradezu alle Großen der jüdischen 


4 H.Gunkel, Das 4. Buch Esra, in: Die Apokryphen und Pseudepigraphen des Alten Testa- 
mentes, 2 (Tübingen 1900). 
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Geschichte als Zeitgenossen behandelt. Über die trostreiche Feststellung des Akiba- 
Schülers Rabbi Eleasar b. Jacob, in jeder Weltstunde gäbe es einen Abraham oder Moses 
(Ber. r. 56), kommt man leicht zu der weiterreichenden Darstellung, in der sich etwa 
Moses im Lehrhaus des Rabbi Akiba befindet (b. Men. 29b), oder daß Rabbi Simon 
b. Jochai (um 130 bis 160) gemeinsam mit seinem Sohn und dem König Sotam ben Usia 
die Welt vor dem Gericht retten will (b. Sukk. 45 b). Die vielen Jahrhunderte, ‚lie zwi- 
schen den einzelnen Gestalten liegen, spielen keine Rolle mehr. In diesem Zusas ımen- 
hang ist es überaus interessant, welche Bedeutung die Auszugsgeschichte aus Ägypten und 
die Geschichte der Wüstenwanderung als Zeiten des Leids und der Erprobung für die 
Tannaiten gewinnt. Den Apokalyptikern erscheinen diese beiden Episoden der jüdischen 
Geschichte schon als Verfallserscheinung. Die Tannaiten aber stehen ganz auf der Seite 
der prophetischen Schau. Den Propheten und den Tannaiten sind diese Frühzeiten Epo- 
chen glücklicher Jugend, da das Volk gottwillig ist. So kann der Tannaite der vierten 
Generation, Rabbi Natan, von der Wüstenzeit sagen: „Viele gefährliche Wellen zogen 
über Israel hin, Gott aber brachte ihnen Hilfe“ (Schem. r. 23). Alle Gefahren erscheinen 
also als Gefahren des Weges, die erst vom Ziele her ihre rechte Beurteilung bekommen. 
Die Tatsache des ständigen Abfalls des Volkes von seinem Gott während der Wüstenzeit 
wird dabei ausdrücklich betont, wenn z. B. Rabbi Simon b. Jochai sagt: „In der Wüste 
Inden sie Verdienste auf, in der Wüste Inden sie Verdienste ab“ (Schir haschır. r. 3, 6). 
Es wird also gezeigt: Auch früher gab es Notzeit und Rettung, Gottnähe und Abfall. 
Erwählung ohne Abfall wäre eine Annahme paradiesischer Geschichtslosigkeit. Der 
Abfall stiftet Geschichte. Abfall aber ohne Wiederkehr wäre preis- 
gegebene und planlose Geschichte. Die Spannung zwischen Abfall und Wieder- 
kehr, beziehungsweise zwischen Abfall und Wiederaufnahme durch Gott, läßt die Wüsten- 
zeit zu der bedeutenden Epoche innerhalb der Geschichte der Vergangenheit werden, und 
zwar in einem Ausmaß, das skeptisch gegen ruhige Zeiten überhaupt macht. So kann es im 
TalmudtraktatSanhedrin heißen, überall wo im biblischen Bericht von ruhigem Sitzen des 
Volkes die Rede ist, sei es nur zum Unglück. Das meint doch wohl noch etwas mehr als unser 
Sprichwort: „Rast’ ich, so rost’ ich.“ Die Unruhe, als heilige Unruhe, als notwendig für den 
Gotteskämpfer Israel, wird freudig anerkannt. Was so im besonderen an der Auszugs- 
geschichte und der Wüstenwanderungszeit aufgezeigt wird, kann natürlich auch an jedem 
anderen Beispiel der altjüdischen Geschichte dargelegt werden. Als ein besonders einpräg- 
sames Beispiel möchten wir noch den Ausspruch des Rabbi Akiba (um 90 bis 130) zur Ge- 
schichte des Königs Manasse bringen. Akiba behauptet, dieser König sei nicht durch all die 
Plage und Mühe, die sein frommer Vater Hiskia auf ihn verwandt habe, zum Guten geführt 
worden, sondern allein durch das Leid, das ihm selbst widerfahren sei, und darum heiße 
das Leid „geliebt“ (b.Sanhedr. 101a). Das Übermaß an Leid, das den Menschen nieder- 
zudrücken und innerlich zu zerstören droht, wird hier also aufgenommen, bejaht und als 
eine notwendige Station auf dem Weg der Rückkehr zu Gott verstanden. 

Erst diese Begegnung von Geschichte und religiöser Schau ist den Tannaiten bedeutsam, 
das Auftreffen also des außergeschichtlich Religiösen auf das historische Faktum. Wo dies 
in der Geschichtsdarstellung des Alten Testamentes offenkundig ist, genügt den Tan- 
naiten ein Hinweis, wo nicht, greift die Geschichtsdeutung ein, um den Eintritt des 
Ewigen in die Zeit aufzuzeigen. Wie so verstandene Geschichte für die eigene Situa- 
tion der Tannaiten aktiviert werden kann, sei an einem Beispiel noch aufgezeigt, wo die 
Angst um die Zukunft Israels und die Angst um das eigene Leben im Schriftwort vom 
göttlichen Segen und göttlichen Fluch überwunden wird. Im Sifra zu Leviticus (26, 36) 
erzählt ein Akiba-Schüler, Rabbi Josua b. Karcha (um 130 bis 160), der die Schreckenszeit 
der Hadrianischen Verfolgung erlebt, wie sie einmal zwischen Bäumen sitzen, der Wind 
die Blätter bewegt und sie davonlaufen, weil ihnen das Rauschen der Blätter das Nahen 
römischer Reiter vortäuscht; es sei aber niemand hinter ihnen her gewesen. Er schließt 
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dann seine Schilderung mit dem Hinweis auf das Fluchwort aus dem 26. Kapitel des 
Leviticus: „Und ich werde Feigheit in ihre Herzen bringen . .. und es wird sie das Rau- 
schen eines verwelkten Blattes verfolgen, und niemand verfolgt.“ 

Aus den bisherigen Ausführungen kann leicht der Eindruck entstehen, als ob mit 
dieser „historischen Tendenz“, um ein Wort Bachers zu gebrauchen, alle Schwierig- 
keiten des Lebens und der Leiderfahrung hinweginterpretiert und selbst der außer- 
geschichtliche Grund aller Geschichte, von dem wir sprachen, vergessen wird. Dieser 
Gefahr ist sicherlich mancher Lehrer erlegen. Da aber den Tannaiten einerseits nicht der 
gesamte Geschichtsablauf begreiflich wurde, sondern nur die planhellen Zeiten, zum 
anderen das Tun des Menschen ja oft dem Plan entgegen verläuft, greift doch auch 
imtalmudischen Schrifttum Gott ein, um das Maß des menschlichen Tuns zur 
Planerfüllung zu ergänzen. So kann der Tannaite der fünften Generation, Bar Kappara, 
_ sagen, was Gott zur menschlichen Tat hinzufüge, sei bedeutsamer als das Bestehende, die 
menschliche Tat (Ber. r. 61). Freilich sind die Stellen selten, da Gott trotz des vollstän- 
digen Versagens des Menschen allein und ausschließlich aus Gnade handelt. In der Regel 
bedeutet die göttliche Gnade, wenn sie sich nicht als Sachut Awoth, als Überschuß aus 
dem Verdienst der Väter, manifestiert, eine Hinzufügung zum Tun des Menschen, das 
als Ausgangspunkt mit voller Absicht aufrechterhalten wird. 

Die wenigen Beispiele müssen genügen, um aufzuzeigen, wie wenig die Tannaiten der 
Art des Pessimismus verfallen sind, von der Gunkel spricht, und wie recht Volz mit seiner 
Feststellung hat, Vorstellungen vom Weltuntergang seien bei den Tannaiten nicht zu 
finden®. Die Tannaiten halten durchaus an dem altbiblischen Rhythmus fest: Heil — 
Sünde — Unheil — Umkehr — Heil. Freilich wird um der planhellen Zukunft willen 
die Vergangenheit durch Überbelichtung weit über den Text des Alten Teestamentes hin- 
aus planhell gemacht. Es läge also wiederum nahe, von einer Flucht in die Vergangenheit 
zu sprechen, die der Flucht in ein Jenseits bei den Apokalyptikern verwandt wäre. Es läßt 
sich nun nicht bezweifeln, daß die Gegenwart wohl als Geschichtszeit sehr zusammen- 
schrumpft, nicht aber als privater Raum des Lebens. DieLehrer des Talmudsind nämlich in 
erster Beziehung Halachisten, Männer also, die den Lebensraum des Gottesvolkes Israel 
abstecken und ihm seinen gesetzmäßigen Sinn geben. Haben die Tannaiten in der Hagga- 
da ihr Geschichtsbild entwickelt, so haben sie in der Halacha die praktischen Konsequen- 
zen daraus gezogen. Das Königtum Gottes, dessen Durchsetzung sich die 
Zeitgeschichte entgegenstellt, findet sein Reich eben in dem auf Ge- 
schichte verzichtenden Raum privater Existenz, nicht nur des Einzel- 
nen,sondern desganzen Restes Israel. Die Halacha ist gleichsam die Veerfassung 
dieses Bezirkes, der sich ganz und gar zum Königtum Gottes bekennt und sich selbst als 
die alle Zeiten überdauernde Keimzelle des messianischen Reiches versteht. Die minutiöse 
Tatregelung des Talmud, die fast allen Christen, nun aber auch schon vielen Juden unver- 
ständlich bleibt, ist aus dieser Auffassung allein zu verstehen. Bousset sieht durchaus 
richtig, wenn er vom Religionsgesetz als der „Summa der jüdischen Frömmigkeit“ 
spricht”, Das gleiche gilt für den Hinweis von Moore, die Tannaiten gäben der Einheit 
des Tuns den Vorrang vor der Einheit der Grundidee. Es entspricht das der Gleichsetzung 
von Gesetzerfüllung und Planerfüllung. Auf die Welt als Ort der Bewährung wird dabei 
nicht verzichtet. Diese unsere Welt bleibt der Raum für das zukünftige Reich Gottes — 
und das kann man schwerlich Weltflucht nennen. Verzichtet wird auf die Teil- 
nahme an der Geschichte und damit auf Geschichtschreibung. Der 
Jude bewirkt nicht mehr Geschichte, er erlieidet sie. Historisches Denken 


5 W.Bacher, Agada der Tannaiten. 1 (Straßburg 1903). 
6 P. Volz, Jüdische Eschatologie von Daniel bis Akiba (Tübingen u. Leipzig 1903). 
? W.Bousset, Die Religion des Judentums im späthellinist. Zeitalter 2. Aufl. (Tübingen 1926). 
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führt zu der Erkenntnis, daß es vorläufig keine jüdische Geschichte mehr gibt, sondern 
nur eine Geschichte der anderen, an der man zumeist passiv teilnimmt. Daraus erwächst 
das Desinteressement, das als „Mangel an Kraft“ mißdeuter wird. Diese Distanzierung 
ist aber zugleich eine Bewahrung. Wenn Rabbi Jochanan b. Sakkai (um 60 bis 90) das 
belagerte Jerusalem verläßt und den römischen Feldherrn bittet: „gib mir Jawne und 
seine Gelehrten“ (b. Gittin 56b), so müßte das als Hochverrat angesehen werden, wenn 
es eben nicht aus diesem Verzicht auf Geschichte zu verstehen wäre®. Dieser Verzicht 
allein rettet vor dem Untergang und läßt die Chance für Geschichte in irgend- 
einer späteren Zeit offen. „Das Lehrhaus bewahrt die Wurzeln des jüdischen Staa- 
tes“, ohne den die Aufrichtung des messianischen Reiches nicht gedacht werden kann. 

Das 3. Jahrh. bringt einen Wandel in der Geschichtslehre. Als Grund dafür dürfen 
wir einmal die Besserung in der jüdischen Situation durch die Gewährung des römischen 
Reichsbürgerrechtes im Jahre 212 ansehen und die damit eintretende Beruhigung der 
Lage, zum anderen den immer stärker werdenden Einfluß der babylonischen Schulen, 
durch den die Vorstellung vom Endziel der Geschichte viel von seiner Diesseitigkeit ein- 
büßt. Wie aber biblische Diesseitsgläubigkeit erkennbar geblieben ist, trotz aller späteren 
Entwicklungen, so auch das Geschichtsbild der frühen Lehrer, der Tannaiten. Der Ver- 
zicht auf Geschichte wird kein endgültiger. Was Rabbi Meir (130 bis 160) in einer Lehr- 
deutung über Rom sagt, ist nie aufgegeben worden: Es werde einst die Herrschaft ihrem 
an zurückgegeben (Koh. r. 1), zur Verwirklichung des Reiches Gottes auf dieser 
Welt. 


8 H.Bergmann, Jawne und Jerusalem (Berlin 1919). 
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Islamische und abendländische Geschichtschreibung* 
Eine Grundsatz-Betrachtung 


Von 
BERTOLD SPULER 
Hamburg 


Herrn Prof. Dr. Helmut Scheel zum 19. Mai 1955 
in aufrichtiger Verehrung zugeeignet. 


Der Versuch, die Geschichtschreibung des islamischen Bereiches mit der christlich-abend- 
ländischen zu vergleichen und die Frage nach einer islamischen Einwirkung auf die abend- 
ländische zu beantworten, bedarf einer längeren Einleitung. Kann doch nicht voraus- 
gesetzt werden, daß man sich über das Wesen islamischer Geschichtschreibung, ihre 
Entstehung, Entwicklung und Zielsetzung im klaren sei. Dagegen darf angenommen wer- 
den, daß die christlich-abendländische Historiographie wenigstens in den Grundzügen 
bekannt ist. Unter diesen Umständen erfordert die Okonomie des Ganzen eine aus- 
führlichere Behandlung der islamischen Geschichtsdarstellung, während für den abend- 
ländischen Bereich der Hinweis auf einige Grundzüge als Erinnerung an schon Bekanntes 
genügen dürfte. Nur auf diesem Wege kann es wohl gelingen, unter Einsicht in die 
Voraussetzungen die Frage zu beantworten, ob und gegebenenfalls wann Beziehungen 
zwischen morgen- und abendländischer Geschichtsbetrachtung oder Einflüsse der islami- 
schen Historiker auf abendländische möglich waren. 

Als sich der Islam im 7. Jahrhundert n. Chr. über Vorderasien und Nordafrika hin 
ausbreitete und ums Jahr 711 bis Spanien und Kleinasien, ins heutige Turkestan und in 
das mittlere Industal hinein vorstieß, besaßen seine Träger — damals noch in überwiegen- 
der Zahl Araber — kein eigenständiges historisches Bewußtsein, wohl aber eine Reihe 
von nationalen und Stammesüberlieferungen, die sich teils um alte Sagen und Legenden 
(gelegentlich mit einem historischen Kern), teils um ruhmreiche Schlacht- und Siegestage 
rankten. Obwohl Mohämmed als der einzige Stifter einer Weltreligion sich schon bei 
Lebzeiten als Herrn eines kraftvollen Staatswesens sah, das seine Religion — also hier 
den Islam — zur Grundlage hatte, konnte es während des ersten islamischen Jahrhun- 
derts scheinen, als ob sich arabisches Herrentum mit seinem Gefühl der Überlegenheit 
in Abstammung und Lebensführung als tragende Kraft beim Aufbau des Chalifenreiches 
durchsetzen werde. Erst die abbasidische Revolution 747/750 hat in Vorderasien und 
Nordafrika der inzwischen wesentlich verinnerlichten islamischen Religion die Rolle 
einer tragenden Säule des Chalifats zugewiesen. Damit übernahm die islamische Welt- 
anschauung (in ihrer allmählichen Entwicklung) die Prägung des Eigenbewußtseins der 
islamischen Gemeinde. Indem diese Gemeinde aber in einem von vornherein islamisch 
geleiteten Staate erwuchs, wurde dessen Geschichte (auch hinsichtlich der Ausscheidung 
religiöser Sonderbildungen) zugleich und ausschließlich die sichtbar gewordene Entfaltung 
des göttlichen Heilsplans in der Welt!. Damit trat alles Geschehen außerhalb der islami- 


* Nach einem am 16. Dez. 1954 in Bremen gehaltenen Vortrage. — Die genauen Titel der 
in den Anm. nur mit Verfassernamen angeführten Werke finden sich unter den Literaturangaben 
am Schluß des Aufsatzes. 

1 Es bedarf kaum der Erwähnung, daß bei solchen Formulierungen hier und später einfach 
das islamische Selbstbewußtsein wiedergegeben wird. Der Nicht-Muslim unterscheidet sich durch 
die Ablehnung solcher Ansprüche vom Anhänger des Propheten Mohämmed. 
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schen Gemeinde als unwichtig, ja als widergöttlich durchaus zurück, in der Theorie ab- 
gesehen von den Vorstufen des Islams als der letzten und endgültigen Offenbarung Gottes 
auf Erden, als die Mohämmed seine Religion ansah und der Muslim sie bis heute ansieht. 
Das bedeutete einmal, daß gewisse Überlieferungen des Arabertums sich deshalb auch in 
islamischen Darstellungen erhalten konnten, weil der Koran von zahlreichen arabischen 
Propheten kündete, die als Boten Gottes in Arabien gewirkt hatten, denen aber ihre 
Landsleute — im Gegensatz zu dem Widerhall von Mohämmeds Botschaft — nicht ge- 
folgt seien?. Das bedeutete zum zweiten, daß auch der alt- und neutestamentlichen Über- 
lieferung ein gewisser Platz hätte eingeräumt werden müssen, wenn die Anerkennung 
von Thora, Psalter und Evangelium (so Mohämmeds Einteilung) als früherer Offen- 
barungsschriften im Islam tatsächlich Geltung bekommen hätte. In Wirklichkeit kennt 
der Muslim freilich den Inhalt dieser Schriften überhaupt nicht, und sie spielen in seiner 
Religion praktisch gar keine Rolle®, völlig anders als das Alte Testament im Christentum. 

Damit war aber das islamische Geschichtsbewußtsein von seinen Anfängen an im 
wesentlichen auf den Ablauf der islamischen Geschichte beschränkt. Indem nun dem Mus- 
lim das allein Wissenswerte an seiner Vergangenheit weithin Heilsgeschichte war, wurde 
die Sammlung, Sichtung und Deutung dieses Materials anfänglich eine Aufgabe der Theo- 
logie und erwuchs näherhin aus der Sammlung von religiös-normativen Nachrichten über 
das Leben, die Taten und Aussagen des Propheten und die Biographie seiner Zeitgenos- 
sen und der folgenden Gewährsmänner dafür, also aus der Traditions- (arab. Hadith-) 
Wissenschafl. Die theologische Traditionskritik entwickelte schon früh Grundsätze, um 
die Echtheit einer Überlieferung zu prüfen, und begann rasch als eine Hauptforderung 
hierfür zu verlangen, daß eine lückenlose Kette von Überlieferern vom Theologen des 2.,3. 
oder 4. Jahrhunderts der Hidschra bis zum Propheten selbst oder bis zu einer bekannten 
Persönlichkeit seiner Umgebung zurückreiche (Isnad = „Stützung“ der Tradition). Wie- 
weit sich diese muslimische Forderung an ähnliche Grundsätze der jüdischen Theologie 
des Frühmittelalters anlehnt (Josef Horovitz), ob die Forderung nach einer solchen 
Überliefererkette bis zurück zum Propheten erst etwa zwischen 720 und 750 n. Chr. auf- 
gekommen sei (so Joseph Schacht, The Origins of Muhammadan Jurisprudence [Oxford 
1950]) oder ob auch schon früheres Überlieferungsmaterial sie mannigfach anführte 
(worauf Johannes Wilhelm Fück in: Bibliotheca Orientalis 10, 5 [Leiden 1953] S. 196 
bis 198 im Hinblick auf die ältere Tradition mit Horovitz nachdrücklich hingewiesen 
hat), ist in den letzten Jahren und Jahrzehnten wiederholt erörtert und bis zu einem 
gewissen Grade, aber keineswegs restlos und übereinstimmend, geklärt worden. Aber 
all das und ebenso die seit Ignaz Goldziher (1850—1921) und Christian Snouck 
Hurgronje (1857—1936) anerkannte Tatsache, daß die islamische Tradition in ihrer 
jetzigen Form der Niederschlag der theologischen Auseinandersetzungen des 8. bis 
11. Jahrhunderts ist, braucht hier nur kurz gestreift zu werden, weil es zwar für ein 
genaueres Studium der islamischen Geschichtschreibung hochbedeutsam ist, für unsere 
methodologischen Zwecke aber zurücktritt. 

Für uns ist hier vor allem wichtig, daß also die Theologie in den Anfängen der islami- 
schen Geschichtschreibung die Themen bestimmt hat, die dargestellt wurden: das Leben 
des Propheten, seine Taten und Kriegszüge (Maghazi), die Handlungen seiner Nach- 
folger, ferner die Lebensläufe seiner Umgebung und der Überlieferer der folgenden 
Generationen als ein Mittel, deren Zeit festzulegen und deren Glaubwürdigkeit zu über- 


® Man darf diese „Propheten“, die der Korän zum Teil mit Namen nennt, wohl größtenteils 
als mythische Figuren ansehen. 

® Sie erscheinen nur in legendärer Form oder als apokryphe Aussprüche von Theologen, ja 
sogar des Propheten selbst. Ferner sind biblische Stoffe und Namen zur Erklärung entsprechen- 
der koranischer Angaben herangezogen worden. 
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prüfen. Die „Ruhmestaten“ der einzelnen arabischen Stämme und Bevölkerungsgruppen 
mußten sich nun in den Rahmen des Kampfes für den Islam einfügen. Auf diese Weise 
erwuchs die islamische Geschichtschreibung aus einer genuin arabischen und islamischen 
Wurzel, auch wenn sie weitgehend von Neubekehrten, etwa Irakern, aufgezeichnet wurde. 
Sie behandelte Fragen, die für den Muslim — und nur für ihn — von Interesse und 
Bedeutung waren. 

Der schon oben berührte abbasidische Umschwung von 750 verhalf einem bisher von 
der Regierung und der öffentlichen Meinung fast völlig zurückgedrängten Element zu 
wesentlichem Einfluß und damit zum Anteil an der Führung der islamischen Gemeinde: 
denjenigen Nicht-Arabern, die sich — aus welchen Gründen auch immer* — zwischen 
635 und 750 dem Islam angeschlossen hatten. Darunter befanden sich viele Aramäer und 
aramaisierte Iraker, ferner Kopten, gelegentlich auch Griechen oder gräzisierte Orien- 
talen, aber in immer steigendem Maße auch Iraner, also Angehörige jenes hochbegabten 
vorderasiatischen Volkes indogermanischer Zunge, das schon vor dem Islam kulturell 
von großer politischer Bedeutung für die Araber gewesen war und dessen Einwirkung 
auf den Islam in der Folgezeit unabsehbar geworden ist. Davon interessiert uns hier nicht 
etwa der Einfluß auf das islamische Staatsdenken und die Stellung des Chalifen’, auch 
nicht seine vielfach eigenartige Auffassung vom Wesen des Islams, die ihren Niederschlag 
in eigenartigen Mischbildungen® und Sonderkonfessionen dieser Religion fand (von denen 
hier nur die schüitische als unter diesem Volke schon sehr früh zu wesentlicher Bedeutung 
gelangt genannt sei). Vielmehr ist hier nur die Tatsache von Belang, daß die Iraner (wie 
die Araber, aber auch die alten Inder, ihre nahen Verwandten) keine eigene wirkliche 
Geschichtschreibung, vielmehr neben den offenbar geheimen „Reichsannalen“ (mit 
einem Archiv?) nur eine stark mythische, auch für die jüngstvergangenen Sas- 
saniden (224/26—632/51 n. Chr.) vielfach von Legenden durchsetzte Überlieferung 
besaßen. Sie wurde den Arabern durch eine Übertragung des iranischen „Herrscherbuches“ 
(Chwadhäi-namagh) im 8. Jh. (seitens Rözbihs = Ibn al-Mugqaffa‘s, f um 756) und spä- 
ter in teilweise anderer Überlieferung durch das Geschichtswerk Abü Mansür al-Husain 
ath-Tha‘alibis (um 1000) bekannt, hat aber ihren weltliterarisch endgültigen Nieder- 
schlag erst im Königsbuche (Schah-namä) des Firdöst (um 934—1020/21) gefunden. Diese 
mythisch-legendäre Vorstellung der Perser von ihrer eigenen Vergangenheit hat seit dem 
9. Jahrhundert n.Chr. als Stoff sich ebenso in die islamische Geschichtschreibung 
eindrängen können wie die alt-arabischen Legenden wegen der gelegentlichen Bezugnahme 
des Korans auf sie und wie die arabische Stammesüberlieferung als Ausdruck der Selbst- 
einschätzung des Prophetenvolkes gegenüber persischem Kulturstolz (Bewegung der 
Schu‘abija — nationalen Rivalität). Sie hat aber — und das ist für unsern Zusammen- 
hang vor allem wichtig — kein historiographisches Muster abgegeben, das auf die Aus- 
gestaltung muslimischer Geschichtschreibung für die Zeit nach dem Propheten von Einfluß 
gewesen wäre. Hingegen sind in der Anordnung möglicherweise Einwirkungen aus- 


4 Im einzelnen vgl. Bertold Spuler, Iran in früh-islamischer Zeit (Wiesbaden 1952) S. 133/45; 
zusammenfassend ders., Iran und der Islam, in: Welt als Geschichte 4 (1952) S. 227/32. 

5 Einige Angaben über diese Regierungsform und ihre orientalischen, vielfach durch das 
Iranertum vermittelten Vorbilder findet man in einem Beitrage des Verfassers zu einer islam- 
kundlichen Tagung in Spa (Belgien) (21./26. Sept. 1953), der 1955 in einem Hefte des „Ameri- 
can Anthropologist“ in den Vereinigten Staaten erscheinen soll. 

6 Darüber wissen wir vielfach nur Außerlichkeiten, zusammengestellt bei Ghulam Hossein 
Sadighi [Sädigi], Les mouvements religieux iraniens au II® et au III® siecle de U’hegire (Paris 
1938), und bei Spuler, Iran in früh-islam. Zeit, S. 196/206. 

6a So das Esra IV 15, VI 2 genannte Sefer dochränajja der Achämeniden. Für die Sassaniden 
vgl. H. W. Haussig, Theophylakts Exkurs über die skyth. Völker, in: Byzantion 23 (1953) (S. 275 
bis 472) 5.310. - 
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gegangen, auf die später noch kurz hinzuweisen sein wird. Noch der wohl bedeutendste 
(erhaltene) islamische Geschichtschreiber dieser frühen Periode, der große at-Tabari (839 
bis 923), hat sich der Abfassung seines monumentalen Geschichhtswerkes vor allem deshalb 
zugewendet, weil er das chronologische und das historische Gerüst für das geben wollte, 
was er in seinem umfänglichen voraufgegangenen Koran-Kommentar in (nach damaliger 
Auffassung) kritischer Wertung der Überlieferung systematisch geboten hatte. Dabei hat 
sich dieser reine Perser in der Nebeneinanderstellung einzelner Überlieferungen ohne den 
Versuch harmonisierender Zusammenfügung (was sein Werk für unsere heutige Quellen- 
kritik so außerordentlich bedeutsam macht) eines lockeren („aphoristischen*) Aufbau- 
schemas bedient, das Ernest Renan und in seinem Gefolge Theodor Nöldeke und T’had- 
däus Kowalski als typisch semitisch bezeichnet haben’. 

Wenn sich also der in vielen Bereichen so übermächtige Einfluß des islamischen Perser- 
tums auf dem Gebiete der Geschichtschreibung der (bis dahin entwickelten) arabischen 
gegenüber allenfalls in gewissen Modifikationen der Form durchsetzen konnte, so erwiesen 
sich damit die Grundlagen der arabisch-islamischen Historiographie fremden Einflüssen 
gegenüber überhaupt als für den islamischen Bereich normativ. Das iranische Volk hatte 
bei seiner Islamisierung zwar eine gewisse nationale Tradition, aber keine der nun ent- 
wickelten arabischen adäquate Geschichtschreibung mitgebracht. Allerdings ließ es sich 
nicht vermeiden, diesen Traditionsstoff ebenso wie den alt-arabischen in einen Überblick 
über die Geschicke der islamisch gewordenen Völker aufzunehmen. 

Welche andere Geschichtschreibung aber hätte als Muster für eine heilsgeschichtlich aus- 
gerichtete Geschichtsbetrachtung noch in Frage kommen können? Der Irak und das 
Christentum Ägyptens (die Kopten) besaßen jedenfalls im 7./8. Jahrhundert keine histori- 
schen Berichte in einem irgendwie nennenswerten Ausmaße. Die einzige Geschichtschrei- 
bung im Länderbereiche des Islams, an die man neben der persischen also noch denken 
könnte, war die byzantinische und die von ihr geistig abhängige syrische. Die tiefgrei- 
fende Einwirkung hellenistischen Denkens auf den Islam, die Übernahme gewisser Frage- 
stellungen von dort und die infolge der Anregungen aus dem hellenistischen Bereiche 
heraus entwickelten philosophisch-dogmatischen Auseinandersetzungen innerhalb des 
Islams, über die hier nicht zu handeln ist®, würden es sehr nahelegen, an eine Einwirkung 
der griechisch-byzantinischen Geschichtschreibung auf die islamische zu denken. In Wirk- 
lichkeit ist eine solche aber allenfalls in gewissen Randerscheinungen festzustellen, indem 
sich etwa die Chronik des Johannes Malalas (1. Hälfte des 7. Jahrhunderts) über das syri- 
sche Zwischenglied Jakob von Edessa (um 640—708) als mögliches Vorbild von gewissen 
Eigenheiten der chronistischen Gliederung arabischer Historiker erweist®. Aufs Ganze 


? Tadeusz Kowalski, Pröba charekterystykitwörczosci arabskiej (= Versuch einer Kennzeichnung 
des Schaffens der Araber), in: Na szlakach islamu. Szkice z historji kultury ludöw muzulmanskich 
(Krakau 1935) S. 109. — Es ist nicht richtig, wenn G. Richter, Geschichtsbild, S. 20f., von einer 
wirklichen persischen Geschichtschreibung in vorislamischer Zeit spricht; vgl. dazu Wilhelm Bart- 
hold, Iran. Istoriteskij obzor (= Iran. Ein gesch. Überblick) (Taschkent 1926). In Wirklichkeit han- 
delt es sich dabei um eine typische Legendenliteratur, die mit der damals schon wohlentwickelten 
Geschichtschreibung etwa des klassischen Altertums oder Chinas in keiner Weise verglichen 
werden kann. So kann Richter, ebd., S. 22, auch keine wirklichen Einflüsse nennen; es ist ein 
typischer methodologischer Kurzschluß, das durch die Behauptung zu ersetzen: „Von diesen Din- 
gen (der vorislamischen persischen Geschichtschreibung) ist uns sehr wenig erhalten, aber indirekt 
läßt sich sehr vieles aus der arabischen Geschichtschreibung rekonstruieren“ (ebd., S. 22). Gerade 
das Beweisstück fehlt. 

® Bertold Spuler, Hellenistisches Denken im Islam, in: Saeculum 5 (1954) S. 179—193. 

® Rosenthal, S. 67f.; Baumstark, S. 248/56. — Von einer „ganzen Fülle von Beziehungs- 
gliedern weltanschaulich-geschichtlicher Art“ zwischen der älteren christlichen und der islamischen 
Geschichtschreibung unter Hinweis besonders auf Isidor von Sevilla (Richter, Geschichtsdenken, 
S. 16) zu sprechen, ist — auch gemessen an dem, was er dann S. 17 wirklich mitteilt — durchaus 
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geschen, ist aber die Einwirkung der griechischen Geschichtschreibung auf die islamische 
ganz geringfügig und peripher. Der wesentliche Grund hierfür (vergleichbar etwa mit 
der fehlenden Nachwirkung der spätantiken Romanliteratur oder der Poesie) liegt darin, 
daß die griechische und die spätere syrische Geschichtschreibung sich stofflich vor allem 
deshalb nicht in das islamische Geschichtsbild als in ein heilsgeschichtliches einordnen 
ließen, weil sie neben der islamischen (und also wider sie!) weiterliefen und nicht wie 
die alt-arabische oder sassanidische in sie einmündeten und durch sie aufhörten. Dazu 
kam der Umstand, daß die Christen des islamischen Bereichs der damaligen Zeit zu 
ihrem überwiegenden Teile!° seit den christologischen Auseinandersetzungen des 5. Jahr- 
hunderts dogmatisch in scharfem Gegensatz zur byzantinischen Orthodoxie standen. Sie 
als die normalen Mittler zwischen Griechen- und Arabertum im 9. und 10. Jahrhundert 
hatten gewiß kein Interesse daran, als ketzerisch betrachtete griechische Chroniken ihrer 
„Zeit ins Syrische zu übertragen und dann ins Arabische zu wenden, und die griechischen 
Chroniken aus der Zeit dogmatischer Gemeinsamkeit (die also korrekt in die jakobitische 
oder nestorianische heilsgeschichtliche Schau einmündeten‘!) Jagen — wenn überhaupt 
noch greifbar — so weit zurück, daß sie (auch in einer evtl. vorliegenden alten syrischen 
Übersetzung) als „veraltet“ keine Anziehungskraft für Übersetzer mehr besaßen. Und 
wenn Christen auf arabisch für ihre muslimischen Zeitgenossen schrieben, so 
war die Darstellung entweder farblos (wie in der arabischen Chronik des Gregorius Bar 
Hebraeus, 1226—86), oder sie übernahm sogar muslimische Wertungen (wie der Kopte 
Mufaddal ibn Abi ’l-Fada’il [1357/59]). 

Fanden also die griechischen Chroniken dieser Zeit schon aus innerchristlich-dogmati- 
schen Gründen heraus keinen Weg zu den arabischen Geschichtschreibern, so hatten diese 
auch keinen Grund, etwa zeitgenössische syrische Originalwerke in den Kreis ihrer Be- 
trachtung einzubeziehen: was hier stand, fiel (ebenso wie der Inhalt griechischer Chroni- 
ken es getan hatte) aus dem Bereiche der islamischen als der erwählten Gottesgemeinde 
heraus. Warum also hätten sie es lesen und ihren Lesern mitteilen sollen? Und nur eine 
solche Lektüre und Benützung hätte ja auf Stil und Geschichtsbild der Araber anregend 
wirken können! Das Leben der christlichen und der jüdischen (vorderhand auch der 
zoroastrischen) Gemeinschaften im islamischen Bereiche — in seiner inneren Verwaltung 
durch das islamische Religionsgesetz völlig autonom — verlief weitestgehend vom islami- 
schen getrennt, etwa so, wie sich vom normalen inneren und geistigen Leben jüdischer 
Gemeinden während des Mittelalters in christlichen Chroniken keine Nachricht findet’? 
und wie die mittelalterliche jüdische Annalistik für die christliche belanglos blieb. 

An diesem Punkte können wir in der Erörterung der Grundlagen der islamischen Ge- 


irreführend. Zu dem Bruch, den das Eindringen der Araber in den Vorderen Orient kulturell 
fürs erste bedeutete, vgl. auch Hans Heinrich Schaeder, Der Orient in der Zeitenwende, in: 
Corona (1936/37) S. 277/304, bes. S. 303. Freilich würde ich nicht sagen, daß „die Kontinuität 
der Kultur abriß“, sondern daß sie einerseits zeitweilig überdeckt war und bei ihrer teilweisen 
Rezeption (naturgemäß) in eine neue Bahn gelenkt wurde (so das hellenische Erbe), daß aber 
andererseits durch Hellenismus und griechisches Denken Überdectes z. T. eben durch den Islam 
wieder endgültig zum Vorschein kam. 

10 Als Ausnahme sei hier nur auf den Orientchristen Johannes Damascenus (700—749/54) 
mit seiner entscheidenden Bedeutung für die abschließende Formulierung des orthodoxen Dogmas 
hingewiesen. 

11 Natürlich ist für die Monophysiten und Nestorianer ihre eigene dogmatische Entwicklung 
die geradlinige Fortsetzung der biblisch-altkirchlichen Tradition, und die Auffassungen der 
orthodoxen Reichskirche und des Westens (den man bald ganz aus den Augen verlor) sind Ab- 
weichungen. 

12 Über den allmählichen, seit dem 12. Jahrhundert rasch ansteigenden Einfluß der arabisch- 
jüdischen Philosophie ist hier nicht zu reden. 
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schichtschreibung im wesentlichen innehalten, weil alles Folgende eine im Grundsätzlichen 
innerislamische Entwicklung ist, die an deren islamisch ausgerichteter Weltschau nichts 
mehr ändert. Mit dieser Feststellung ist das für unsere Absicht Wesentliche über die 
islamische Geschichtsliteratur gesagt: sie ist nicht nur ihrer Entstehung, sondern auch 
ihrem Gehalte lach völlig islamisch. Sie betrachtet die Welt nur, soweit sie von Muslimen 
geprägt ist. Sie berichtet über Nicht-Muslime in ihrem Bereiche nur dann, wenn Christen, 
Juden oder andere autonome Religionsgemeinschaften in unmittelbare Berührung mit 
der islamischen Welt gerieten, z. B. bei „regierungsfeindlichen* Unruhen von Kopten in 
Ägypten oder von Christen im Zweistromlande, Sie bietet natürlich auch sehr ausführ- 
lich die Kämpfe der Muslime mit den christlichen Spaniern und mit den Kreuzfahrern '?, 
deren Auftreten für die islamische Welt übrigens nur eine Randerscheinung war, die 
schon in Mesopotamien, noch mehr aber in Iran, Innerasien und Indien oder aber in Nord- 
afrika außer dem betroffenen Ägypten und (später) Tunesien kaum beachtet wurde und 
die bemerkenswerterweise auch in der christlich-orientalischen Geschichtsliteratur keinen 
von dem muslimischen allzu verschiedenen Widerhall auslöste‘‘, 

Freilich ist die islamische Historiographie formal nicht immer auf dem Stande des 
9. Jahrhunderts stehengeblieben. Sie geriet im 10. Jahrhundert aus der Hand der theo- 
logisch interessierten Kreise mehr und mehr (aber nie ganz ausschließlich) in die Hand 
höfischer Beamter aller Art, die die Ereignisse in der (jeweiligen) Hauptstadt ihres Herr- 
schers oft unmittelbar kennenlernten und sie dann im Sinne des Hofes, gelegentlich auch 
mit freimütigem Urteil, aber jedenfalls von der Perspektive der Zentrale aus (und nicht 
mehr im Spiegelbilde mannigfaltiger stammlicher oder landschaftlicher Überlieferung 
wie at-Täbari), darstellten‘, Im Zusammenhang damit, vielleicht auch unter dem Ein- 
fluß einiger Geschichtswerke aus persischer Tradition (z. B. des genannten ath-Tha‘älibi), 
gingen sie von der rein chronologischen verschiedentlich zu einer in Ansätzen pragmati- 
schen Darstellungsweise über. An dieser Entwicklung war auch die Neigung der Perser 
beteiligt, die Geschichte als Rüstkammer für moralisierende Betrachtungen zu ver- 
wenden. Das führte zu einem Wiederaufleben der vorislamisch-iranischen Fürstenspiegel- 
literatur, vor allem in persischer, aber auch in mittelasiatisch-türkischer Sprache (bes. im 
11. Jahrhundert), die zwar an sich kulturgeschichtlich bedeutsam ist, aber den eigent- 
lichen Sinn historischer Betrachtung gefährdete. Vor allem in dieser Form ist die Ge- 
schichte dann zu einem Bestandteil der „Guten Bildung“ (adab) geworden: aus ihr 
schöpfte man Belehrung für eigenes Verhalten oder pries an ihrer Hand den jeweiligen 
(de facto oft ganz andersartigen) Fürsten oder Wesir als Abbild des Idealtyps!%®, So be- 
durfte die Historie systematischer Ordnung. Die Angabe der Überliefererkette, der 
Hadith-Wissenschaft entnommen und entfernt unsern Quellenzitaten vergleichbar, ent- 
fiel nun, und die Darstellung neigte neben einer moralisierenden auch zu einer (für uns 
heute quellenkritisch oft recht mißlichen) harmonisierenden Betrachtungsweise. An 


18 Die Kreuzzüge beginnen dem Muslim 1085 mit der Einnahme Toledos, da er die Recon- 
quista in die Kreuzzugsbewegung mit einschließt. 

14 Vgl. die Zusammenstellung von Anneliese Lüders, Die Kreuzzüge im Urteil syrischer und 
armenischer Quellen (Diss. Hamburg 1952). 

15 Über die Stellung, die das islamische Wissenschaftssystem der Geschichte zuwies (eine Frage, 
die für uns zurücktreten darf), vgl. Rosenthal, S. 28/48. — Zum Folgenden vgl. Richter, Ge- 
schichtsbewußtsein, S. 22/24, und generell Gustav Richter, Studien zur Geschichte der älteren 
arabischen Fürstenspiegel, in: Leipziger Semitistische Studien, N. F. 3 (Leipzig 1932). 

'# Diese Aufgabe ist geradezu klassisch formuliert im Qabüs-namä (von 1080), hrsg. von 
Reuben Levy (London 1951) S. 118, Z.1—3: (Der Höfling) „muß viele Königsbiographien gelesen 
haben, um vor seinem Herrn die Eigenschaften früherer Herrscher zu berichten, damit dies auf das 
Herz ai Königs Eindruck mache und seine (gläubigen) Untertanen daraus Nutzen und Erleichte- 
rung haben“. 
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die Seite der arabischen Sprache der Historiographie trat im 10. bis 12. Jahrhundert 
zögernd auch die persische. Das hing gewiß damit zusammen, daß das Interesse des nun 
erst (fast) völlig und wirklich innerlich von dem durch Schi‘a und Mystik auch in seiner 
sunnitischen Form gewandelten Islam ergriffene Volk sich neben den nationalen Mythen 
und ihrer im Schäh-nämä meisterlich zusammengefaßten Wiedergabe auch der eigenen 
islamischen Vergangenheit zuzuwenden begann, die in iranischer Zunge allen Schichten 
nahegebracht werden sollte. Aber auch dieses Hinzukommen einer persischen Geschicht- 
schreibung, die im 13. Jahrhundert unter der Mongolenherrschaft zu einer herrlichen 
Blüte gedieh, änderte sowenig wie der zurücktretende theologische Charakter der Be- 
trachtungsweise etwas an der grundsätzlichen Einstellung. Der Gesichtskreis blieb auch 
dann auf die islamische Oikumene beschränkt, als ein Bericht über die Schicksale der (seit 
dem Anfang des 9. Jahrhunderts) aus dem Chalifenreiche sich herauslösenden (teilweise 
schiitischen, also ketzerischen) Staaten nicht mehr gleichzeitig das Bild der Heilsgeschichte 
der einen Gottesgemeinde war!®. Nur die Länderbeschreibung und Geographie trat im 
10. und 11. Jahrhundert über diesen Kreis hinaus und bot in (al-) Beränis (973—1048) 
Indien-Monographie und „Chronologie der Völker“ wissenschaftliche Glanzleistungen, die 
wirklich weit über das islamische Gesichtsfeld hinausgriffen”. Für die eigentliche Ge- 
schichtschreibung aber brachte die Tatsache, daß im 9. Jahrhundert der Schiit al-Ja'gabi 
(t 897) mittelasiatische und nordchinesische Geschehnisse berücksichtigte, ebensowenig eine 
grundlegende Wendung wie der Umstand, daß der weitestblickende mittelalterliche 
Historiker Irans, der Wesir Raschid ad-Din (1247—1318), die Geschichte der Mongolen, 
Chinesen, Inder und Abendländer (und zwar im wesentlichen nach Martins von Troppau 
bis 1277 reichender Chronik !*) bewußt seiner Weltgeschichte einverleibte. Hierzu boten 
ihm der weite internationale Verkehr der Mongolenherrschaft (man denke an Marco 
Polo!) und die religiöse Duldsamkeit der Mongolenherrscher, besonders vor ihrer Islami- 
sierung (in Iran endgültig 1295, in der Goldenen Horde 1313, in Innerasien 1326), eine 
Möglichkeit. Aber die abendländische Reaktion auf Marco Polos Bericht zeigt, daß man 
hier den Gedanken einer „überlegenen“ anderen Kultur damals noch nicht ertragen 
konnte (anders als dann im 18. Jahrhundert). 

Diese Ansätze einer weltgeschichtlichen Schau über den eigenen religiösen Lebensbereich 
hinaus durch Raschid ed-Din — übrigens jüdischer Abstammung, aber Muslim gewor- 
den — wurden lange vor jener Zeit unternommen, zu der man im Abendland an ähn- 
liches denken konnte, fanden aber im islamischen Bereiche (von einigen durch Ausschreiber 
tradierten Notizen abgesehen) auf lange hinaus keine Nachahmung. Schon die Ein- 
beziehung der westlichen Mongolen in den Islam und die Auflösung ihres Einheitsreiches 
mit seinen weitreichenden Beziehungen machte das unmöglich. Diese Einbeziehung be- 
freite weite Teile der muslimischen Welt von der ihnen bisher ganz fremden und höchst 
ärgerlichen Erscheinung einer Beherrschung durch Nicht-Muslime und stellte hier — von 
den altererbten, aber immer mehr schwindenden christlichen und jüdischen Gemeinden 
abgesehen — die religiöse Einheit (in konfessioneller Spaltung) wieder her, eine Ein- 
heit, die sich selbst genügte und die sich nur aus sich selbst herleitete, nachdem das Be- 


18 Angesichts der geringen politischen Bedeutung der Schi‘a ist übrigens die Zahl der histori- 
schen Arbeiten, die ihre Schicksale allein zum Inhalt haben, recht gering. Wesentlich zahlreicher 
sind die allgemein-geschichtlichen Arbeiten im schiitischen Sinn. Es gab aber auch Arbeiten, die 
aus irenischen Gründen die alten Gegensätze milder darzustellen versuchten und die Ereignisse 
im Sinne einer „idealen Orthodoxie“ (des „Goldenen Zeitalters der vier ersten Chalifen“) umzu- 
gestalten versuchten (etwa in dem Sinn, wie im AT die Bücher der Chronik neben den Büchern 
der Könige stehen). 

17 Vgl, jetzt das Al-Birüni Commemoration Volume (Kalkutta 1951). 

18 Hrsg. von Karl Jahn als Histoire universelle 1 (Histoire des Francs) (Leiden 1951). 


1% Vgl. Rosenthal, S. 36. 
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wußtsein einer teilweisen Abhängigkeit von hellenistischen und iranischen Vorstellungen 
im Zuge der antiwestlichen Stimmung der Kreuzzugszeit und der Entstehung streng 
orthodox sunnitischer türkischer Reiche im 11. Jahrhundert (Ghasnawiden, Seldschuken) 
untergegangen und die mystische Bewegung durch al-Ghazzali (1058—1111) an die kor- 
rekte Orthodoxie angegliedert worden war. Die Stabilität des islamischen Bereiches war 
nun so sehr hergestellt, daß ein muslimischer Ägypter wie al-Magqrizi (1364—1442) sich 
ganz unbefangen auch der Geschichte seiner koptischen Landsleute zuwenden konnte. 

Auch für das Abendland hatte die Horizonterweiterung durch die Kreuzzüge angesichts 
der wachsenden Islamfeindschaft und der deutlich bewußt gewordenen Scheidung von 
der Ostkirche keine Erweiterung des eigenen Geschichtsbildes gebracht. Auch hier blieb 
die Auffassung der Geschichte als der des eigenen Kulturkreises noch unangetastet. Und 
doch war hier eine so grundsätzliche Beschränkung wie im Islam (besonders nach der 
Durchsetzung der sunnitischen Orthodoxie) nicht möglich. Das Christentum hatte erst 
in eine nicht-christlihe Kulturwelt, in einen nicht-christlichen Staat hineinwachsen, ihn 
von innen her überwinden und sich dabei in seiner Denkform und Kulturauffassung 
anläßlich der Auseinandersetzung mit der griechischen Philosophie und ihrer Polemik 
(Abgrenzung von ihr durch feste Dogmen) an diese ebenso angleichen müssen wie an 
die römische Staatsgewalt und ihre politische Ordnung (z. B. Diözesen!). Während der 
Islam die (schon damals hochentwickelte) arabische Muttersprache des Propheten siegreich 
durchsetzte und sie als Kultsprache zu einem Idiom von weltweiter Geltung erhob, hatte 
das Christentum unter alsbaldiger Aufgabe der aramäischen Sprache Jesu Christi und 
seiner Jünger zum Griechischen und Lateinischen greifen müssen, um sich durchsetzen zu 
können. Entwickelte sich dadurch das Christentum von vornherein als eine Größe eigener 
Ordnung neben dem Staate und unabhängig von seinen wechselnden Formen, so gab es 
damit aber in der christlichen Welt eine nicht-christliche (wenn auch christianisierte oder 
christlich gedeutete) Überlieferung, von der man wußte und die mit den Anfängen des 
Christentums von der Volkszählung des Augustus an unlöslich verknüpft war. Diese Tat- 
sache hat es dem Abendlande ermöglicht, sich in verschiedenen Erneuerungsbewegungen, 
zuletzt in der großen Renaissance des 14./16. Jahrhunderts, der Doppelung seiner Grund- 
lagen bewußt zu werden. Es hat die vorchristliche lateinische Literatur, deren wenigstens 
formale Bedeutung während des christlichen Mittelalters (soweit sie bekannt war) nie 
bestritten wurde, auch ihrem Gehalte nach, hat dann auch das griechische Schrifttum (ohne 
den bisherigen Umweg übers Arabische) wieder für sich entdeckt. Gleichzeitig führte das 
Zeitalter der Entdeckungen die abendländischen Völker an neue Gestade, an denen ihnen 
Kulturen und Religionen begegneten, die sie nur z. T. (Indianer, Philippinen) über- 
winden konnten, für deren fortbestehende Formen (z.B. in Ostasien) sie sich — aus 
politisch-kolonisatorischen Gründen — jedenfalls interessieren mußten. Damit war die 
Einheit der biblisch-christlichen Weltsicht des Mittelalters, die die Weltgeschichte unter 
Ausgang von der biblischen Überlieferung (Altes Testament) und in Anlehnung an jüdi- 
sche Vorbilder als eine geschlossene Heilsgeschichte sah, in die die vorchristliche Zeit 
seit Paulus Orosius (Anf. des 5. Jhs.) durch die vier Reiche der Daniel-Vision einbezogen 
war, gesprengt, und eine der Linien, die im Gefolge dieser Entwicklung zur Aufklärung 
führten, kam von der Einbeziehung chinesischer Kultur und Staatsweisheit her und lief 
der Chinoiserie in der Kunst parallel. Erst jetzt konnte man allmählich so weltweite Zu- 
sammenhänge wie die Hunnen-Wanderung oder den Zweifrontenkrieg der Sassaniden 
gegen Römer/Byzantiner und gegen innerasiatishe Nomadenvölker, konnte man die 
Reichweite der manichäischen Mission erfassen und erkannte, daß es auch vor dem 
18./19. Jahrhundert wirkliche Weltgeschichte gegeben hat. 

Es genügt hier gewiß, in einer ganz groben Strichführung auf diese wohlbekannten 
Tatsachen hinzuweisen, um klarzumachen, daß die abendländische Entwick- 
lung von der Renaissance an einfach auf eine höhere Stufe des geistigen 
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Horizonts getreten war. Den islamischen Völkern war hingegen eine solche 
Rückbesinnung auf die (tatsächlich vorhandene, aber nicht mehr bewußte) mehr- 
fache Wurzelihrer Kultur und die damit verbundene Ausweitung des Gesichts- 
feldes — wie dem östlichen Christentum — nicht vergönnt. Allerdings haben beideKultur- 
kreise auch keine konfessionelle Aufspaltung in deren Gefolge erfahren. 

Man mag zur Aufklärung und ihren Formen und Weiterwirkungen stehen, wie man 
will: lediglich in ihrem Gefolge ist es möglich geworden, daß wir Abendländer heute 
fremde Religionen ganz nüchtern und sachlich betrachten können (oder wenigstens nach 
unserer Auffassung den Versuch einer solchen Betrachtung unternehmen) und daß nicht 
mehr jede Übersetzung des Korans mit einer „Refutatio des Lügenpropheten“ eingeleitet 
werden muß*®. Hinter die dadurch erreichte Stufe kann heute kein Abendländer mehr 
zurück, um so weniger, als sich ja nun erwiesen hat, daß die Substanz des Christentums 
durchaus der Aufklärung standzuhalten vermochte und vermag und sie letztlich als 
Weltanschauung überwand und als dadurch auf dem Gebiet der geisteswissenschaftlichen 
- Forschung der frühere Gegensatz weitgehend verschwunden ist*!, Erst nachdem das 
Abendland seit der Aufklärung seine Kultur von der Religion abstrahierte, konnte es 
diese zusammen mit seiner Technik andern Kulturkreisen anbieten, stieß aber dort oft 
auf religiös-weltanschaulich begründete Ablehnung. (Damit soll über „gut“ oder „böse“ 
bei der Abstraktion oder beim Angebot an andere nichts gesagt sein.) 

Die dürftige, der gleichzeitigen islamischen meilenweit unterlegene Chronistik unseres 
Frühmittelalters ebenso wie die sich seit dem Hochmittelalter entwickelnde abendlän- 
dische Geschichtschreibung bis ins 18. Jahrhundert und bis zu Hegels „Geschichtsphiloso- 
phie“ hatten ihrerseits ein grundsätzlich christliches Geschichtsbild konstituiert. Wie hätte 
sich etwa in die durch alle Geschehnisse letztlich nur geförderte Entwicklung des Heils- 
volkes (des ‚alten‘ und ‚neuen‘ Israel) in Jacques Benigne Bossuets „Discours sur l’histoire 
universelle“ (1681) eine echte Würdigung des Islams einbauen lassen sollen?*!* Die 
abendländische Welt war damit nicht in der Lage, für den widerchristlichen Islam 
einen Platz in ihrer Weltschau zu finden. Was in dessen Bereich vorgefallen war, 
fügte sich nicht in den göttlichen Heilsplan ein und blieb deshalb von der Betrachtung 
ausgeschlossen (von den sprachlichen und technischen Schwierigkeiten des Verständnisses 
ganz abgesehen). Hier treffen sich nun die beiden Linien, die wir zu ziehen versuchten: 
Das christliche Weltbild des Mittelalters war ebensowenig fähig, über sich selbst hinauszu- 
dringen, wie das muslimische. Die Historiographie dieser beiden Kulturkreise entwickelte 
sich völlig unabhängig voneinander, keine hat auf die andere (von den oben berührten 
Spuren byzantinischer Chronistik abgesehen) einen irgendwie faßbaren Einfluß in 
Methode und Weltschau ausgeübt. Nur Wissenschaften, die von dem religiösen Weltbild 
aus verwertbar waren, hat der Islam von der Spätantike übernommen, und nur Wissen- 
schaften, die in das christliche Weltbild irgendwie eingebaut werden konnten, hat das 
abendländische Spätmittelalter aus dem Islam (besonders in Spanien und Süditalien) seit 
etwa 1100 übernommen. Dazu gehörten z. B. Naturwissenschaften aller Art, philo- 
sophische Anschauungen bestimmter Prägung, Anregungen der Kunst und vielleicht auch der 
Dichtung (wenn nämlich das Schaffen der Troubadoure, wie es sehr wahrscheinlich ist, von 


20 Über die Anfänge der abendländischen Beschäftigung mit dem Islam aus missionarischer 
Wurzel vgl. Ugo Monneret de Villard, Lo studio (Lit.-Verz.). Eine ausgezeichnete Übersicht über 
den Gesamtverlauf bis ins 19. Jahrhundert und die Bedeutung von Aufklärung und philologischer 
Forschung für die morgenländischen Studien liefert Johannes Wilhelm Fück, Die arabischen Studien 
(Lit.-Verz.). R 

21 Ein Prozeß, der sich mutatis mutandis übrigens im Zusammenhang mit der Aufnahme des 
hellenischen Erbes und der Übernahme der von seinen Förderern ausgebildeten dialektischen 
Methode (Kaläm) durch die Morgenländer auch im (sunnitischen) Islam vollzog. 

za Vgl. z.B. Löwith, S.59, 99, 132f. 
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spanisch-arabischer Dichtung angeregt und beeinflußt worden ist). Die Geschichte war in 
beiden Richtungen letztlich von der Übernahme und der Beeinflussung ausgeschlossen, 
und wir glauben, den Grund dafür angedeutet zu haben. 

Als dann aber der abendländische Geist sich seit dem 18. Jahrhundert bewußt fremden 
Kulturen zuzuwenden begann, da stieß er auch auf die muslimische Geschichtschreibung, 
mit der er sich vorher allenfalls aus Nützlichkeitserwägungen befaßt hatte, indem z. B. 
Hans Löwenklau (Leunclavius) zwischen 1588 und 1595 — angesichts der Bedeutung des 
Türkischen Imperiums für die Habsburger und für Deutschland schlechthin — türkische 
Chroniken (über Zwischenglieder) deutsch und lateinisch wiedergab*®. Darüber hinaus 
ist es bezeichnend, daß eines der ersten arabischen historischen Werke, das lateinisch 
erschien (1625), eine Arbeit des Kopten (also Christen) al-Makin (f 1273) war?. Von der 
zweiten Hälfte des 17. Jahrhunderts an interessierte aber den Abendländer die islamische 
Geschichte als solche, wie ihn nun alles Existierende zu beschäftigen begann. Die abend- 
ländische Historiographie ging aber nun von einer andern geistigen Warte aus als von 
der, auf der die islamische immer noch stand; es sei nur an Edward Gibbons (1737—1794) 
„History of the Decline and Fall of the Roman Empire“ (1776/88) erinnert, die — unter 
Benützung wenigstens übersetzter orientalischer Quellen — nunmehr die morgenländische 
Geschichte wirklich in die Weltgeschichte eingliederte und damit über Voltaires mit China 
beginnende Skizze hinaus eine wirklich neue Geschichtsdarstellung schuf. Die Ausbildung 
der historischen Methode und des Historismus zur Zeitder Romantik und des Idealismus seit 
dem ausgehenden 18. Jahrhundert führte zu einer Auffassung von Geschichte, der die mus- 
limische nur hinsichtlich der Berücksichtigung wirtschaftlicher und sozialer Faktoren an 
einem Punkte nahegekommen war: in der Person Ibn Chaldüns (1332—1406), der aber 
mit seiner Mugäddima (Einleitung) kaum eine Nachwirkung gehabt hat und erst vom 
Abendlande (faktisch 1893) „entdeckt“ worden ist”. So stand auch nach Ibn Chaldün 
die islamische Geschichtschreibung trotz mancher inneren Wandlung, trotz dem Hinzu- 
treten einer türkischen Historiographie mit teilweise sehr tüchtigen Leistungen, trotz 
mancher Neugliederung des Stoffs auch im 18. und 19. Jahrhundert noch prinzipiell auf 
einer Stufe, die der abendländischen Geschichtswissenschaft methodisch einfach nicht 
adäquat war, auch wenn nur zögernd und in Sonderabschnitten — nicht eingegliedert — 
Westliches erwähnt zu werden begann®®,. Das Abendland konnte sich also nur für den 
Stoff interessieren, der hier niedergelegt war und der in der Tat des Interessanten genug 


22 Franz Babinger, Die Geschichtschreiber der Osmanen und ihre Werke (Leipzig 1927) S. 73; 
Gihännümä. Die altosmanische Chronik des Mevlänä Mehemmed Neschri, hrsg. von T'heodor 
Menzel und Franz Taeschner 1 (Leipzig 1951) Einleitung (S. 1/31) S. 2f. 

23 Fück, S.155f. 

24 Zur sehr geringen Beachtung Ibn Chaldüns in der Türkei im 18. Jh. vgl. Z. Fahri Fındı- 
koglu, Türkyie’de Ibn Haldunizm, in Melanges Fiad Köprülü (Konst. 1953) S. 153—163. — 
Auswahlübersetzungen von Charles Issawi, An Arab Philosophy of History. Selections from the 
Prolegomena of Ibn Khaldun of Tunis (London 1950), und von Annemarie Schimmel, Ibn Chal- 
dun. Ausgewählte Abschnitte aus der Mugaddima, in der Sammlung Civitas gentium (Tübingen 
1951). Diese deutsche Ausgabe enthält eine Übersicht über den Stand der Probleme; vgl. dazu 
im übrigen Anton Spitaler in: Dt. Lit.-Ztg. 73/6 (Juni 1952), S. 325/28, und Bertold Spuler in: 
Vierteljahresschrift für Sozial- und Wirtschaftsgeschichte 40 (1953) S. 63/67. 

?5 In Iran erfolgte ein solcher Versuch erstmalig wieder bei Haidar Razi (schrieb 1611/12 bis 
1618/19), vgl. Storey, S. 124, 1241. An sich blieb aber der alte Zustand bis ins 19. Jahrhundert 
erhalten. Auch in der Türkei mit ihren vielen abendländischen Kontakten kam man bis ins 
18. Jahrhundert hinein historisch und sogar geographisch vom überlieferten Schema nicht los. 
Freilich hatte man bei Kriegen, Gesandtschaften usw. die abendländischen und osteuropäischen 
(dazu die umliegenden morgenländischen) Staaten immer wieder zu erwähnen, in dem Sinn, wie 
das mutatis mutandis zur Kreuzzugs- und Reconquista-Zeit durch die arabischen Autoren 
geschehen war. 
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bietet, wie es Historiker vom Range Leopold v. Rankes und Jacob Burckhardts auch ohne 
unmittelbaren Zugang zu den Quellen ausgesprochen haben. Methodisch hingegen kam 
die islamische Geschichtschreibung nun für das Abendland nicht mehr in Frage; im Mit- 
telalter aber, als auch methodisch Anregungen von hier zu gewinnen gewesen wären, 
hatte die (naturgemäße) religiöse Ausrichtung in beiden Kulturkreisen ein Eingehen auf 
den Inhalt und damit auch ein Bekanntwerden der Form verhindert. Damit aber war ein 
Einfluß der islamischen Historiographie als solcher auf die abendländische für die ganze 
Zeit des gemeinsamen Lebens beider Kulturkreise in gut 13 Jahrhunderten ausgeschlossen. 

Es war ein langer Weg, der zur Feststellung dieses Resultates führte. Doch scheint er 
mir unerläßlich zu sein, um an ein Verständnis für die Gründe dieser Tatsache heran- 
zuführen. Aber nicht nur wir Abendländer haben erkannt, daß die methodische Lage 
auf dem Gebiet der Historiographie so und nicht anders ist. Auch die Muslime selbst 
sind sich in den letzten Jahrzehnten dieser Situation durchaus bewußt geworden, und in 
verschiedenen Ländern des islamischen Kulturkreises entwickelt sich allmählich eine Ge- 
-schichtschreibung, die sich in der Methode nach unsern Maßstäben ausrichtet. Daß sie 
dabei zu andern Wertungen kommt als wir®®, bedarf keiner Erörterung, betrachtet sie 
doch auch abendländische historische Werke als „christlich-missionarisch“ und („unsach- 
lich“) islamfeindlich, denen wir Abendländer selbst dieses Prädikat schwerlich beilegen 
würden. Bei dieser Übernahme unseres Geschichtsdenkens sind die Erfolge bei den einzel- 
nen Forschern und Forschergenerationen durchaus verschieden. So reizvoll das im ein- 
zelnen wäre, so können diese Versuche hier nicht vorgeführt oder beurteilt werden. Nach 
all dem Gesagten ist aber eines sicher: Auch auf dem Gebiete der Geschichtsmethodik *7 
wie auf so vielen andern des menschlichen Lebens kann sich eine sinnvolle Weiter- 
entwicklung nur auf den Wegen vollziehen, die das Abendland gewie- 
sen hat. 
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In seiner Beschreibung Griechenlands kommt der Perieget Pausanias (gest. nach 176 
n. Chr.) auf Panopeus zu sprechen, „die Phokerstadt, wenn man es eine Stadt nennen 
kann, wo kein Regierungsgebäude, kein Gymnasium, kein Theater, kein Marktplatz ist, 
kein Wasser in einen Brunnen läufl, sondern wo sie an einer Schlucht hin in niedrigen 
Häuschen, ungefähr wie die Hütten in den Gebirgen, wohnen; doch haben sie bestimmte 
Grenzen gegen ihre Nachbarn und schicken auch Beisitzer in die Volksversammlung der 
Phoker“!. 

Der arabische Geograph Yägüit (gest. 1229) schilt den großen Dichter al-Hariri (gest. 
1122), weil dieser in seiner magäma Barga‘idiyya den Ort Barga‘id als die gasaba, die 
befestigte Hauptstadt des oberen Mesopotamien, der sogenannten Dschazira, bezeichnet 
habe, „da es doch in Wirklichkeit ein bloßes Dorf, garya, in der Ebene von Mosul ist, 
weit entfernt davon, eine Stadt, madina, zu sein, von einer qasaba ganz zu schweigen“ ?. 
Die Gründe für Yägfits Entrüstung kann man dem Artikel entnehmen, den er Barga‘id 
in seinem Geographischen Wörterbuch gewidmet hat?. Dort beschreibt er diese Ortlich- 
keit als eine herabgekommene Siedlung, die etwa dreihundert Jahre vor des Verfassers 
Lebzeiten als Halteplatz an der Karawanenstraße von Mosul nach Nisibis eine gewisse 
Bedeutung besessen hätte, die jedoch selbst in ihrer besten Zeit der beiden unentbehr- 
lichen Bestimmungsstücke der Stadtheit entraten hätte, nämlich einer Dschämi‘, d. h. 
einer Hauptmoschee, in welcher der Freitagsgottesdienst abgehalten werden kann, und 


* Nach einem am 19. November 1954 in Hamburg gehaltenen Vortrag. 

ı X. IV. 1; übersetzt von J. H.C.Schubart (Berlin und Stuttgart 1855—92). Eine lehrreiche 
Analyse der Schemata, die Pausanias für seine Städtebeschreibungen verwendet und die gute Aus- 
kunft darüber geben, worauf es ihm bei einer Stadt vor allem ankam, hat C. Robert, Pausanias 
als Schriftsteller. Studien und Beobachtungen (Berlin 1909) bes. S. 115—200, unternommen. 

® Yägüt, Mu’$am al-buldän, ed. F. Wüstenfeld (Leipzig 1866—73) I, 520-2; seine Bemer- 
kung bezieht sich auf die siebente magdma (ed. F. Steingass [London 1897] S. 52—58; übersetzt 
in Th. Chenery und F. Steingass, Assemblies of al-Hariri [London 1867—98] I, 139—49). Neben- 
bei bemerkt: Hariri nennt Barga‘id nicht gasaba, sondern bloß madina; vgl. S. 522, wo das Wort 
durch den Reim sichergestellt ist. 

Muqaddasi, Ahsan at-tagäsim (geschrieben 985), ed. M. J. de Goeje (Leiden 1906), als drit- 
ter Band der Bibliotheca Geographorum Arabicorum, erörtert auf S. 47 ff. die Terminologie der 
Stadtbezeichnungen und unterscheidet (a) siebzehn Metropolen, amsär (sg. misr); (b) siebenund- 
siebzig befestigte Provinzhauptstädte gasabät (sg. gasaba); (c) Provinzstädte, madä in oder 
mudun (sg. madina); (d) Landbezirke nawähi (sg. nähiya); (e) Dörfer, gqura (sg. garya). Vgl. 
auch A. Mez, Die Renaissance des Islam (Heidelberg 1922) S. 387. Bezüglich der Bedeutungen, 
die dem Ausdruck gasaba in verschiedenen Gebieten und Zeitläuften anhafteten, vgl. Encyclopädie 
des Islam II, 838, s. v. Kasaba; für das Verständnis von misr vgl. C. Pellat, Le milieu Basrien 
et la formation de Gähiz (Paris 1953) S. 2, n. 5. 

1,571. 
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eines ständigen Marktes (wozu wir noch das öffentliche Bad, bammäm', fügen könnten, 
das ebenfalls häufig als wesentlicher Bestandteil einer richtigen Stadt angeführt wird). 
Die hauptsächlichen Unterschiede zwischen der antiken und der islamischen Stadt sind 
implicite in den Erklärungen der beiden Geographen angegeben. Die islamische Stadt 
entbehrt der Gymnasien und der Theater; doch hat die Moschee deren erzieherische Funk- 
ton in gewissem Sinne übernommen’, und seit dem 11. Jahrhundert erfreut sich die 
muslimische Stadt einer höheren juridisch-theologischen Lehranstalt, der madrasa, die nicht 
selten aus Regierungsmitteln erhalten wird. Doch ist es für das Verständnis der Ein- 
stellung der Muhammadaner zu ihrer Gemeinschaft wichtig, daß es nicht als eine unum- 
gängliche Verpflichtung des Gemeinwesens angesehen wird, ein bestimmtes Maß erziehe- 
rischer und kultureller Arbeit zu leisten. Das Fehlen eines Regierungsgebäudes auf der 
kurzen Liste der unentbehrlichen Elemente des Stadtseins legt den Gedanken nahe, die 
islamische Stadt wolle im Grunde überhaupt nicht als eine politische Einheit aufgefaßt 
sein. Sei dem, wie ihm wolle, die muslimische Stadt ist jedenfalls, im Gegensatz zur 
antiken polis, kein autonomer Bürgerverband. Eine bestimmte Stadt mag vielleicht zu 
einem gegebenen Zeitpunkt Unabhängigkeit oder doch Selbstverwaltung besitzen, in dem 
Sinne nämlich, daß sie keiner stadtfremden Macht unterstellt ist, deren Territorien ihr 
eigenes Gebiet einverleibt wäre. Souveränität und Freiheit kann der muslimischen Stadt 
gleichsam zufällig in den Schoß fallen; eine echte Selbstregierung mit von der Bürger- 
schaft bestimmten Vollzugsorganen jedoch konnte es schon darum nicht geben, weil die 
Stadt in der Welt des Islams keinen geschlossenen Verband darstellt, dessen Teilhaber- 
schaft den Bürger ausmacht, sondern einzig eine Verwaltungseinheit mit einem geschlosse- 
nen Aufgabenkreis, die von einer einigermaßen stabilen Einwohnerschaft besiedelt ist. 
Einer solchen Stadt ist Platons Charakterisierung gewisser Staaten als „nichts mehr denn 
Ansammlungen von Leuten, die in Städten wohnen und einem Teil ihres eigenen Staats- 
wesens dienstbar sind“ *, wie auf den Leib geschrieben. Es gab in der islamischen Stadt 
keine festen Anforderungen, denen der Anwärter auf das Bürgerrecht entsprechen mußte, 
aus dem einfachen Grunde, weil keine Körperschaft von Stadtbewohnern vorhanden war, 
die Rechtens über die politische oder die zivile Autorität verfügte. 

Der Muslim verstand die Stadt als eine Ansiedlung, in welcher seine 
religiösen Verpflichtungen voll erfüllt, seine gesellschaftlichen 
Ideale voll verwirklicht werden konnten. Das religiöse Recht erhebt keinen 
Einwand dagegen, daß das verbindliche Gemeindegebet im Freien verrichtet wird, noch 
macht es seine Gültigkeit von einer Mindestzahl der Teilnehmer abhängig. Das Gemein- 
schaftsgebet des Gottesdienstes am Freitagmittag hingegen kann nur in einer Dauersied- 
lung mit echt seßhafter Bevölkerung abgehalten werden, von welcher zumindest vierzig 
vor dem Gesetz vollverantwortliche Männer zugegen sein müssen, um die Zeremonie 
religiös gültig zu machen’. Späterhin gewinnt man den Eindruck, der consensus der 
Gelehrten gehe dahin, daß das feierliche Freitagsgebet unter Dach und in einer zur Gänze 
ummauerten Moschee statthaben müsse. 


4 Zweifellos ein Erbteil aus der Antike; der arabische Terminus gibt das griechische therma 
wieder. Die mittelalterlichen Autoren geben die Größe einer Stadt vielfach durch Aufführung 
der Anzahl ihrer Moscheen und (öffentlichen und privaten) Bäder an. Man muß dabei bedenken, 
daß das islamische Gesetz unter gewissen Umständen volle Waschung zur Wiederherstellung 
der rituellen Reinheit vorschreibt. 

5 Ibn Qutaiba, ‘Uyln al-achbär (Kairo 1925—30) I, 3061, zitiert den Ausspruch des Idris 
al-Chaulänt: al-masägid magälis al-kiram [„die Moscheen sind die Salons der Edlen“]. 

6 Gesetze, 712 D—713 A. 

? Die Frage, ob der imäm (Gebetsleiter) mitzählt, ist umstritten; vgl. Ibn Uchuwwa (gest. 
1329), Ma‘älim al-qurba, ed. R. Levy (London 1938) S. 215 des Textes, S. 62 der englischen Zu- 


sammenfassung. 
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Es ist nicht zu verkennen, daß die Bestimmungen bezüglich des Freitagsgottesdienstes 
den Nomaden von der vollen Teilnahme am Ritual seiner Religion ausschließen. Dieser 
Umstand ist bloß eine der zahlreichen Eigentümlichkeiten, die den Islam als eine Reli- 
gion von Stadtleuten kenntlich machen, zumindest in dem Sinne, daß sich behaupten läßt, 
sie gebe dem Siedler vor dem Nomaden den Vorzug. Der Prophet Muhammad war 
selbst in Mekka, der höchstentwickelten städtischen Gemeinschaft, die das zeitgenössische 
Arabien kannte, zur Welt gekommen. Die Anziehungskraft seiner Botschaft ist weit- 
gehend ihrer Angepaßtheit an die Situation seiner Stadt, und vielleicht jeglicher Stadt, 
zuzuschreiben. Kulturell betrachtet, waren die verhältnismäßig großen arabischen An- 
siedlungen, wie etwa die Handelsstadt Mekka oder der vorwiegend landwirtschaftlich 
orientierte synoikismos von Medina, unter dem Einfluß des Beduinentums verharrt; das 
heißt, sie hatten sich unfähig gezeigt, einen eigenen Sittenkodex, ein eigenes Geistesleben 
auszubilden, die sie gewagt hätten, offen den überkommenen Idealen der Nomadenwelt 
entgegenzusetzen. Es war dem Islam vorbehalten, den Städter aus dem Bann dieser für 
ihn abgelebten Vorstellungswelt zu befreien und ihm die Sicherheit einer seiner wirklichen 
Lage angepaßten Moral zu gewährleisten. Dies geschah zum Teil einfach als Folge der 
geringen Schätzung, die Muhammad den Beduinen entgegenbrachte, deren religiöse 
Lauheit ihm ein stetes Ärgernis sein mußte. Der Übergang vom Nomadentum zur Seß- 
haftigkeit wurde als religiös verdienstlich erklärt. Die in der koranischen Offenbarung 
enthaltene Gesetzgebung ist in Fragestellung und Entscheid aus städtischem Denken er- 
wachsen. Den schwersten Streich gegen das auf rein blutmäßiger Gemeinschaftsbildung 
gebaute Beduinentum führte der Prophet aber, indem er zwangsläufig die religiöse Zuge- 
hörigkeit über die natürlich-sippenmäßige stellte, wodurch die Stammesloyalität der 
Verbundenheit von Glaubensgenossen verschiedener Abstammung gegenüber wenigstens 
prinzipiell hintangesetzt war, wie denn bei der baldigen Entfaltung eines muslimischen 
Weltreichs die überlebenden Tendenzen beduinischer Sozialethik sich als die charakteri- 
stische Schwäche des Staates in seiner arabischen Phase erweisen sollten. Bei den Erobe- 
rungskämpfen stellten die Beduinen die Mannschaft; die Kommandostellen lagen mit ver- 
schwindenden Ausnahmen in den Händen der Städter von Mekka und Medina. 

Das Altertum vermochte Kultur und städtisches Leben nicht zu trennen. Es waren die 
Städte, die eroberte Territorien dem Griechentum erst sicherten ”. Auch der Islam bedurfte 
der Stadt als einer Basis; er bedurfte ihrer als der einzigen Bühne, auf der die korrekte 
Lebensführung, wie das Buch Gottes und die Tradition des Propheten sie vorgeschrieben 
hatten, bis ins letzte durchlebt werden konnte. Der für die hellenistische Stadt typische 
Konflikt richtete sich gegen den königlichen Oberherrn, der die nicht in die Städte ein- 
bezogenen Gebiete direkt beherrschte, aus denen die Städte herausragten wie Inseln aus 
der See. Die Konflikte jedoch, in die sich die muslimischen Städte im allgemeinen ein- 
gefangen fanden, hatten ihren Ursprung in dynastischen Streitigkeiten oder in Kämpfen, 
die den Reichsinteressen dienlich sein sollten und die bloß durch die Ungunst der Um- 
stände auf ihrem Gebiet ausgetragen wurden. Wie im heutigen Westen waren die Städte 
nichts als ein Teil der Besitzungen eines Herrschers; doch zum Unterschied vom (mittel- 
alterlihen und modernen) Westen war ihre Stellung gesetzlich von der des 
umliegenden flachen Landes nicht verschieden und vor allem nicht durch 


a Vgl. auch die bezeichnende Stelle bei Tacitus Agricola xxı, wo der römische Feldherr die 
Briten auffordert, in ihren Stammesmittelpunkten Tempel, Märkte und Häuser zu bauen, um sie 
dadurch ihrem barbarischen Leben zu entfremden. Noch ‘Umar II. (717—720) heißt die hidschra 
nach den amsär, die Auswanderung in die städtischen Zentren, ausdrücklich willkommen; vgl. 
Ibn “Abdalhakam (st. 829), Sirat "Umar b. ‘Abdal ‘aziz (Kairo, 1346/1927), S.95; die Stelle ist 
re und erläutert von H. A. R.Gibb, The Fiscal Rescript of ‘Umar II, Arabica, II (1955), 
3 and 16. 
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die Verleihung irgendwelcher Privilegien ausgezeichnet, obgleich sie selbstredend in vielen 
Fällen den gewichtigsten Teil eines Staatswesens bildeten. 

Weder der Grieche noch der Römer erachtete es für notwendig, die Existenz des 
Staates und der Regierung theoretisch zu rechtfertigen. Der Staat geht dem Individuum 
voraus und vor; nur innerhalb des Staates kann der Mensch jene Anlagen in sich entwik- 
keln, die ihn erst eigentlich zum Menschen machen. Der Stadtstaat mit seiner prinzipiell 
undurchbrochenen Selbstgenügsamkeit, die an und für sich als Selbstzweck und als ein 
vornehmstes Gut angesehen wird, besteht um des sittlichen Daseins willen, welches ja 
von Gesetz und Gerechtigkeit nicht getrennt gedacht werden kann‘, 

Für den Muslim dagegen bedarf die Regierung einer Rechtfertigung, und da seine 
Weltauffassung den Zweck des menschlichen Daseins im befehlsgemäßen Dienst Gottes 
erblickt, für die ihm nach dem Tode die ewige Seligkeit zufallen soll, so muß die vor- 
dringlichste Aufgabe einer Regierung (deren Erfüllung dann eben auch die Rechtfertigung 
ihres Vorhandenseins in sich schließt) darin bestehen, den befehlsgemäßen Dienst Gottes 
möglich zu machen. Die vornehmste Pflicht des Gläubigen ist die sogenannte hisba, die 
Auflage, „anzuordnen, was Rechtens,und zu verhindern, was Unrecht ist“; die Exekutiv- 
gewalt der Regierung kann am ehesten als eine Erweiterung des bisba-Begriffs konstru- 
iert und verteidigt werden. So werden die Durchführung des Gesetzes und die Verhin- 
derung des Zuwiderhandelns verstanden als „der Hauptangelpunkt des Glaubens, der 
Hauptzweck, um dessentwillen Gott seine Propheten gesendet hat. Würde Er seine Ver- 
nachlässigung zugeben, so würde die Sünde sich ausbreiten und die Welt veröden“ '°. Der 
Mensch muß sich vor Augen halten, „daß die Bestrafung in der nächsten Welt schmerzlich 
sein wird“ und daß, wenn er einmal am Gerichtstag „vor Gott steht, es nichts gibt als 
Anklage und die Waage [auf der seine Taten gewogen werden], nichts als den Garten 
[des Paradieses] oder das Feuer“ '!. „Wer immer eine schlechte Tradition ins Werk setzt — 
ihre Last wird auf ihm liegen zusamt der Last eines jeden, der nach ihr handelt, bis zum 
Tag der Auferstehung; wer immer aber eine gute Tradition ins Werk setzt, wird für sie 
belohnt werden, und der Lohn all derer, die nach ihr handeln bis zum Tag der Auf- 
erstehung, [wird ihm zugelegt werden].“ '? Solche Aussprüche bezeichnen die Atmosphäre, 
in der sich der Muslim bewegt, als ein Bürger der umma Muhammadiyya, der Gemeinde 
Muhammads, aber als ein bloßer Bewohner seiner Stadt. 

Die Einteilung der Städte in „spontan entstandene“ und „geschaffene“, mit der die 
französischen urbanistes so gerne arbeiten“, läßt sich so lange in förderlicher Weise bei 
einem Überblick über die muhammadanischen Städte verwenden, als man sich darüber 
im klaren bleibt, daß die so überaus zahlreichen Städte, welche die Muslime als Eroberer 
übernahmen, vom islamischen Standpunkt als „spontan entstandene“ zu bewerten sind, 
will sagen als Siedlungen, auf deren Lage, Zweck und Plan die Muhammadaner ursprüng- 
lich keinerlei Einfluß hatten. Persien nebst Transoxanien waren ebenso wie die vor- 
mals römischen oder byzantinischen Territorien bei der Ankunft der Eroberer bereits 


8 Vgl. Aristoteles, Politik I. 1. 8. 11. 12. 1252 b—1253 a. 

® Aus dem koranischen Vers Süra 3:100 entwickelt. 

10 Ibn Uchuwwa, op. cit. Anm. 7, $. 15 (Zusammenfassung S. 6). 

11 Ibn ‘Abdün (schrieb um 1200), Abhandlung über die hisba, ed. E. Levi-Provengal, Journal 
asiatique 224 (1934) S. 19315-14, 

12 Ebd., S. 252-5, Weitere Materialien zum religiösen Charakter der hisba sind bei E. Tyan, 
Histoire de l’organisation judiciaire en pays d’Islam II (Paris 1938—43) S. 436—443, verarbeitet. 
Dieselbe Tradition wird schon von dem berühmten gädi Abü Yüsuf (t 798) im gleichen Sinn 
verwendet; vgl. sein Kitäb al-haräg (Bulag, 1302), S. 43 (franz. Übers. [E. Fagnan] Paris 1921, 
S. 114—115). 

Vgl erkelweit den Aufsatz von E. Pauty, Villes spontan&es et villes cr&&es en Islam, 
in: Annales de Institut d’Etudes Orientales, Universic€ d’Alger 9 (1951) S. 52—75. 
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sehr weitgehend verstädtert; und man begreift es sehr wohl, daß die Araber in abgelege- 
neren oder unzuverlässigen Gebieten sich ungern dazu verstanden, sich in den alten 
Städten als eine der Feindseligkeit fremdländischer Untertanen ausgesetzte Minderheit 
niederzulassen. Darum waren die ersten Städte, welche die Araber „schufen“, nichts als 
befestigte Lager inmitten oberflächlich unterworfener Gebiete; diese Lager befanden sich 
zuweilen in der Nähe eines älteren städtischen Zentrums (wie etwa Fustät [Alt-Kairo], 
unfern der römischen Festung Babylon und südlich des alten On [Heliopolis]), in anderen 
Fällen jedoch in isolierender Entfernung von Ansiedlungen vergleichbarer Bedeutung 
(dies gilt etwa für Küfa im “Iräq und für Qairawän in der Ifrigiya, der heutigen Land- 
schaft Tunis). Es mochte sich auch begeben, daß die politische Lage es einem Herrscher 
angezeigt erscheinen ließ, eine widerspenstige Stadt dadurch auf die Knie zu 
zwingen, daß er ihr eine Rivalin in unmittelbarster Nähe entgegenstellte. So erbauten 
die Meriniden im 14. Jahrhundert Mansüra, als ihre eigentliche Hauptstadt Tlemsen, 
kaum zweieinhalb Kilometer entfernt, von den Ziyäniden besetzt worden war. Man 
darf auch nichtübersehen, daß eine neugegründeteStadt zu einemSymbol jener Macht wurde, 
die sie befestigen half. In dieser Weise wurde Baghdäd nicht nur der politische, sondern 
auch der geistige Mittelpunkt des abbasidischen Kalifats. Die Gründung der Stadt Fes 
krönte den Aufstieg der Idrisiden (im 9. Jahrhundert), und Marräkesch, die „südliche 
Hauptstadt“ Marokkos (im Jahre 1062 von Yüsuf ben Täschfin in Angriff genommen), 
entstand als Verwaltungsstützpunkt der Almoraviden. Ein Herrscher mochte es unter 
Umständen geraten finden, seine Residenz aus der herkömmlichen Hauptstadt wegzuver- 
legen, wie dies der Kalif al-Mu‘tasim tat, der etwa 125 Kilometer nördlich von Baghdäd 
die Stadt Samarra errichtete, die bestimmt war, für mehr als fünfzig Jahre (836 bis 889) 
der Sitz desKalifats zu bleiben. Ein andrer wieder mochte es als wünschenswert empfinden, 
sich der direkten Einblicknahme der Untertanen in seine Lebensführung zu entziehen, 
was durch das Erbauen einer Fürstenstadt, gewissermaßen eines Versailles vor den Toren 
von Paris, zuweilen unschwer geschehen konnte. Aus diesem Motiv entstand etwa Raq- 
qada, eine Aghlabiden-Residenz, die 876 zehn Kilometer von Qairawän gegründet 
wurde, mit der Absicht, eine ähnlich motivierte Stadt, ‘Abbäsiyya, zu ersetzen, die im 
Jahre 800 in einer Distanz von bloß vier Kilometern vom gleichen Qairawän gebaut wor- 
den war; und den gleichen Ursprung hatte die berühmte Madinat az-Zahrä’, die dem 
großen spanisch-arabischen Herrscher ‘Abdarrahmän III. (912—961) ihre Entstehung 
verdankt. Im allgemeinen hatten solche „Privatstädte“ keine lange Dauer; sie wurden 
meist von den Nachfolgern des Gründers aufgegeben und verfielen. 

„Geschaffene“ Städte mochten der Stützung des Reiches nicht nur im Innern, sondern 
zumal an den Grenzen dienen. Es kam vor, daß Grenzbefestigungen sich allmählich zu 
Festungsstädten entwickelten. Rabat, die derzeitige Verwaltungshauptstadt von Fran- 
zösisch-Marokko, bewahrt in seinem Namen die Erinnerung seines Ursprungs als eines 
ribät, einer Art befestigten Klosters. An der Küste von Tunis vertreten Süs und Monastir 
diesen Stadttypus in höchst eindrucksvoller Weise. 

Solche Siedlungen hingegen, die sich allmählich um ein Heiligtum, die Klause oder 
das Grab eines religiösen Heroen, entwickelten, müssen als „spontan entstanden“ be- 
trachtet werden, da sie, aufs Ganze gesehen, ohne bewußte Planung irgendwelcher Regie- 
rungsstellen erwuchsen. Meschhed, die gegenwärtige Hauptstadt der persischen Provinz 
Chorassan, ist eine Ausnahme. T'ypisch für derartige „heilige“ Städte ist Kerbelä, das sein 
Dasein dem Umstand verdankt, daß sich auf seinem Gebiet das Grab des Husain befindet, 
des Prophetenenkels (gest. 680) und (neben und über seinem Vater ‘Alt) der zentralen 
Figur des schi‘itischen Islams; die Zerstörung, die der Kalif al-Mutawakkil im Jahr 
850/851 aus politischen Gründen über die Stadt verhängte, hat auf die Dauer ihr Wachs- 
tum nicht zu unterbinden vermocht. 

Es soll mit dieser Darstellung übrigens keineswegs die Vorstellung erweckt werden, 
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als habe eine Stadt immer nur einem Zweck gedient oder als sei die Funktion einer 
gegebenen Stadt innerhalb des där al-Isläm, der „Domäne der Muslime“, sich ständig 
gleichgeblieben. Ein Blick auf Aleppo genügt, um eine derart starre Auffassung vom 
Wesen islamischer Städte auszuschalten. Anscheinend schon in prähistorischen Zeiten von 
einiger Bedeutung, später eine nicht unwichtige hellenistisch-römische Siedlung, hat Aleppo 
unter dem Banner des Islams die Wandlung von einer Provinzstadt zur Kapitale eines 
kulturell wichtigen Teilreichs durchgemacht, nach dessen Untergang es sich als Umschlag- 
platz erst für den Vorderen Orient, später für den türkischen Europahandel fortgesetzt 
erhebliche Bedeutung zu sichern wußte. Noch heute repräsentiert es in der Syrischen Repu- 
blik als Gegenpol der Hauptstadt Damaskus eine ansehnliche Macht, die es sowohl seiner 
wirtschaftlichen wie seiner politischen Funktion als Knotenpunkt der nördlichen Staats- 
hälfte verdankt. Ein ähnlicher Funktionswandel ließe sich etwa auch für Mosul, überhaupt 
für eine Reihe von Städten mittlerer Größe und langer Geschichte, ja selbst für Mekka, 
unschwer nachweisen. 

Wie bereits vermerkt, hat die vollausgebildete muslimische Stadt gewissermaßen z wei 
Mittelpunkte, die Hauptmoschee und den Markt. Die dschämi‘, das geistige 
Zentrum, befindet sich für gewöhnlich an der hauptsächlichsten Durchgangsstraße bzw., 
falls es der Stadtplan zuläßt, an der rechtwinkeligen Kreuzungsstelle der beiden Haupt- 
durchgangsstraßen, an welcher ein viereckiger Platz ausgespart ist. Die Analogie dieser 
Anlage mit cardo, decumanus und forum einer römischen Stadt liegt auf der Hand. In 
der Nähe der Hauptmoschee, vielfach sogar von ihr aus unmittelbar zugänglich, liegt 
dann das wichtigste Regierungsgebäude, sei es der Herrscherpalast oder die offizielle 
Residenz seines Vertreters. Die Hauptmoschee ist sowohl der politische wie der religiöse 
Mittelpunkt der Ansiedlung. In ihr versammeln sich die Einwohner, um die Verlaut- 
barungen der Obrigkeit zu vernehmen; und obgleich sie weder Debatte noch Abstimmung 
kennen, so sind sie doch imstande, sei es durch lärmenden Protest, sei es durch ebenso 
wirksames kollektives Nichterscheinen, ihrer Willensmeinung Ausdruck zu verleihen *. 
Wiederum ist es die Hauptmoschee, wo der chatib, der Prediger, jeden Freitag Gottes 
Segen für den Herrscher erfleht; der Namensnennung in der chutba, der religiösen An- 
sprache des Freitagsgottesdienstes, kommt die Bedeutung der Anerkennung seiner Herr- 
scherstellung zu; die Namensauslassung kommt der Absetzung gleich. Aber die Moschee 
ist auch das intellektuelle Zentrum der Stadt. Die Rechtslehrer und die Gottesgelehrten, 
die fugahä’ und ‘ulamä’, erteilen dort ihren Unterricht; in Städten, die ob ihrer Gelehr- 
samkeit berühmt sind, geben die Studenten, die sich im Vorhof des Gotteshauses in Zir- 
keln um ihren an einer Säule sitzenden schaich sammeln, dem Gebäude zwischen den 
Gebetsstunden sein Gepräge. Auf diese Weise ist die muslimische Bildung schon durch 
den Lehrort als in erster Linie religiös orientiert gekennzeichnet”, 


14 Vgl. G. Margais, Revue d’Alger 2 (1945) S. 528, Über die Art und Weise, wie bei einer 
bestimmten Gelegenheit die Einwohner von Qairawän den Freitagsgottesdienst ihres fätimi- 
-dischen Herrschers boykottierten. Für Einzelheiten vgl. noch R. Le Tourneaus Studie La r&volte 
d’Abü Yazid au X”® siöcle, in: Cahiers de Tunisie (1953) S. 8. Als Gegensatz zur islamischen 
Stadtbauweise vgl. man E. E. Lampards Beobachtung: „it is rare in England that a cathedral 
dominates the crossroads or the market square“, in: The History of Cities in the Economically- 
Advanced Areas. Some Lessons for Underdeveloped Countries (Chicago 1954 [mimeographiert]) 
$. 43. 

15 Des Ya'gübi (gest. 897) Beschreibung von Samarra (geschrieben 889), Kitäb al-buldän 
(Leiden 1891) S. 255—68, frz. Übersetzung von G. Wiet, Ya’kübi, les pays (Kairo 1937) S. 44 
bis 63, ist von E. Herzfeld, Geschichte der Stadt Samarra (Hamburg 1948) S. 86—137, mit Er- 
gänzungen aus anderen Quellen ins Deutsche übersetzt worden. Yagüt, op. cit. Anm. 2, I, 8487%, 
erwähnt, indem er Hamza al-Isfahänt (gest. 961—70), Annales, ed. /. M. E. Gottwaldt (St. Pe- 
tersburg und Leipzig 1844—48) S. 49 (S. 35 der Übersetzung), zitiert, daß drei Städte in 
Chüzistän ein außergewöhnliches Stadtbild zeigten: Süs sei in der Form eines Falken, Tustar 
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Als Ibn Battüta, der große marokkanische Reisende des 14. Jahrhunderts, das muham- 
madanische Viertel einer chinesischen Stadt besucht, fällt ihm auf, daß der Markt genau so 
angeordnet ist wie in den Städten des där al-Isläm“*. Es ist nun auch tatsächlich bemer- 
kenswert, wie sehr die Marktplätze (Basare), aswäg (pl. von säg), allerorten im islami- 
schen Bereich in den wesentlichen Zügen einander ähnlich sind. Vor allem haben (wie im 
mittelalterlichen« Westen) die Händler und Gewerbetreibenden, die mit den gleichen 
Waren befaßt sind, aneinander anschließende Geschäftslokale; man darf sagen, daß für 
gewöhnlich jedes Gewerbe eines der Marktgäßchen völlig für sich hat. Was aber dem 
islamischen Marktplatz erst seine übernationale Einheitlichkeit gibt, ist der Umstand, daß 
die Lage, welche die diversen Gewerbe zueinander auf dem Marktplatz behaupten, im 
großen und ganzen überall auf muslimischem Kulturgebiet die gleiche ist. „In der Nähe 
der Moschee als des religiösen Zentrums finden wir die Lieferanten des Heiligtums, den 
stq der Kerzenhändler, der Verkäufer von Weihrauch und anderen Düften. In der Nähe 
der Moschee als des intellektuellen Zentrums finden wir auch den stq der Buchhändler, 
den stq der Buchbinder und, als dessen Nachbarn, den süq der Lederhändler und der 
Pantoffelmacher“, welche sich ja alle auf ihre Weise mit Lederverarbeitung beschäftigen. 
Anschließend betreten wir die Hallen der Textilhändler, die sogenannte gaisariyya, die 
einzige Marktabteilung, die stets überdacht und abschließbar ist und wo daher nicht 
nur Stoffe, sondern auch andere wertvolle Waren aufgespeichert und gehandelt werden. 
Es ist gewiß, daß (wie ja auch ihr Name anzuzeigen scheint) die gaisariyya aus der byzan- 
tinischen basilike sich entwickelte; es ist wahrscheinlich, daß die Markthallen von Antio- 
chien das konkrete Modell abgaben. Wenn man die Bedeutung, die der gaisariyya inner- 
halb der Gesamtanlage des Marktes eingeräumt ist, erwägt, so muß man sich darauf 
besinnen, daß im Mittelalter die muslimische Weberei sich internationalen Ruhmes 
erfreute, aber auch ganz allgemein in Betracht ziehen, daß die Textilherstellung die füh- 
rende Industrie der Periode war, etwa in demselben Sinne, wie heute die metallerzeugen- 
den und -verarbeitenden Industrien in unserer Wirtschaft die Führung innehaben. Auch 
darf dieRolle der gaisariyya alseiner Art Magazin für den Handel mitder christlichen Welt 
ebenso wie mit den Ungläubigen des Fernen Ostens nicht übersehen werden. Unweit vom 
Textilienmarkt haben die Schreiner, Schlosser und die Erzeuger von Kupfergegenständen 
ihre Werkstätten; noch etwas ferner vom Zentrum stößt man auf die Schmiede. „Nähert 
man sich den Toren, so findet man, abgesehen von den Karawanserais für die Leute vom 
Land, die Erzeuger von Reit- und die von Packsätteln, die ihre Kunden eben aus diesen 
Landleuten rekrutieren. Dann folgen die Verkäufer der vom Lande hereingebrachten 
Lebensmittel, die bisweilen einen eigenen Markt außerhalb der Tore bilden“, in Gemein- 
schaft mit Korbflechtern und den Händlern mit gesponnener Wolle. Ganz an den Rand 
der Stadt müssen sich solche Gewerbe zurückziehen, „die viel Raum benötigen und deren 
Nähe nicht wünschenswert erscheinen mag: die Färber, die Gerber und, beinahe schon 
außerhalb der Stadtgrenzen, die Töpfer“. Jahrmärkte oder Messen werden vielfach 
vor den Stadttoren abgehalten; in Städten, für die der Karawanenhandel von Bedeu- 
tung ist, wird vor den Mauern ein Platz frei gehalten, wo Karawanen sich sammeln 


in der eines Pferdes und Dschund® Säbür in Gestalt eines Schachbretts, rug“ atasch-schatrandsch, 
angelegt. Die Rolle der Moschee ist schön gekennzeichnet in dem Wort von G. Margais, Conside- 
rations sur les villes musulmanes, in: La Ville. Institutions administratives et judiciaires (Brüssel 
1954) S. 251: „Si Peglise est la maison de Dieu, la mosquee est la maison des Musulmans.“ 

1° Rihla, hrsg. v. C. Defremery und B. R. Sanguinetti (Paris 1853—58) IV, S. 281. 

1" Vgl. G. Margais, L’Urbanisme musulman, in: V® Congres de la Federation des Societes 
Savantes de l’Afrique du Nord (Algiers 1940) S. 33. Sibt b. al-"Adschami (gest. 1479) erzählt, 
wie ein qädi ein Schlachthaus verlegen ließ, da es in seiner ursprünglichen Lage den Umwohnern 
unangenehm war; vgl. J. Sauvaget, Materiaux pour servir 4 P’histoire de la ville d’Alep (Beirut 
1933-50) II, 54. 
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oder auch abgeladen werden können. Anderwärts haben die Schiffer ihren Bezirk gerade 
außerhalb der Tore; und allenthalben ziehen auf dem Glacis vor den Befestigungen 
Sänger und Geschichtenerzähler große Gruppen von Zuhörern an sich. Es ist aber nicht 
allein das wirtschaftliche Leben der Stadt, das über die Tore hinausgreift; das religiöse 
Leben setzt sich jenseits der Mauern ins offene Land fort, wo die Friedhöfe gelegen sind 
und wo vielleicht in der Mehrzahl der Fälle ein heiliger Mann seine Klause haben mag; 
und eine solche Klause mag sich mit der Zeit zu einer konventartigen Siedlung aus- 
gewachsen haben, die von Schülern und wandernden Frommen, fagirs, bevölkert ist. 

Im Geschäftsviertel und auch im „amtlichen“ Bezirk (der Hauptmoschee und den 
Regierungsgebäuden) zeigt sich die Einheit der Stadt; die Anordnung der Wohnviertel 
spiegelt die separatistischen Tendenzen, die in ihr lebendig sind. Denn Einheit und Ein- 
heitlichkeit der muslimischen Stadt beruhen auf ihrer Funktion, nicht auf ihrer bürger- 
lichen Struktur. In den von ihnen neugegründeten Städten siedelten sich die Araber nach 
Stämmen geschieden an; jedes Stammesquartier war nach Tunlichkeit komplett mit eige- 
- ner Moschee, Badeanlage und in der Regel auch einem eigenen Marktplatz'®. In Baghdäd 
lebten Perser und Araber von allem Anfang an in eigenen Straßenzügen*®; in Samarra 
trug Mu‘tasim Sorge, daß die Leute aus Farghäna und die Türken getrennte Viertel 
bewohnten und keine unmittelbare Berührung mit der arabischen Bevölkerung hätten ®*; 
in Tlemsen ist die Spannung zwischen den „autochthonen“ Hadri und den Nachfahren 
der türkischen Janitscharen, den Qulughli, bis in unsere Tage lebendig geblieben*!. Die 


18 Eine ins einzelne gehende Beschreibung dessen, wie die Stämme Küfa aufbauten, findet sich 
bei Ya'gübi, op. cit. Anm. 15, S. 310—11 (Wäiets Übersetzung, S. 141—45). Man vgl. auch 
L. Massignon, Explication du plan de Küfa, in: Melanges Masp£ro 3 (Kairo 1934—40) S.337—60. 
Für Basra vgl. C. Pellat, Le Milieu Basrien et la formation de Gähiz (Paris 1953) $. 7—15; ferner 
L. Massignon, Explication du plan de Basra (Irak), in: Westöstliche Abhandlungen Rudolf 
Tschudi... überreicht (Wiesbaden 1954) S. 154—174. 

1% Vgl. R. Levy, A Baghdad Chronicle (Cambridge 1929) S. 74. 

20 Vgl. E. Herzfeld, op. cit. Anm. 15, S. 97—99, sowie Ya‘gübi, op. cit. Anm. 15, S. 259 (S.50 
der franz. Übersetzung). 

21 Vgl. Margais, op. cit. Anm. 14, $. 30. J. Weulersse, Comptes rendus du Congre&s Internatio- 
nal de Geographie Warschau 1934 III (Warschau 1937) S. 258, beschreibt die Struktur des heuti- 
gen Antiocia in folgender Weise: „Dans son principe, elle est exactement opposee a celle des 
cites d’Occident. Comme Alep ou Damas, Antioche n’est pas une ville unie, mais bien plutöt 
un aggregat de cites. Entre les communautes qui la composent: Turcs, Chretiens, Alaouites, aucun 
point commun; chacune d’entre elles vit d part, avec ses moeurs et ses lois. Non seulement dif- 
ferentes, bien plus, elles sont hostiles. Encore aujourd’hui, Pidee de mariages mixtes apparalt 
inconcevable. Pas un Alaouite n’oserait entrer dans une mosquee musulmane. Jadis pas un de 
leurs cheikhs n’aurait pu descendre en ville, le jour de la priere publique, sans risquer de se faire 
lapider. Pas une manifestation d’une des communautes qui n’apparaisse aux autres comme un 
def: et tout ce complexe psychologique se resume en cette hantise du massacre qui est un des 
causes determinantes de la morphologie urbaine en Orient... 

Contraint de vivre dans un milieu si dangereusement instable, on comprend que chacun sef: 
force de mener une vie aussi secröte que possible. Chaque communaute se retracte en son quartier 
clos, comme un animal en sa carapace. 

De la, cet extraordinaire cloisonnement de la ville en 45 minuscules quartiers, formant comme 
autant de cellules autonomes, autant de cites dans la cite, avec leur chef civil, le moukhtar, leur 
chef religieux, ’imam, leur ‚conseil des anciens‘ et m&me leur police representee par les veilleurs 
de nuit.“ 

Reiche einschlägige Materialien hat L. Torres Balbas zusammengetragen und verarbeitet; vgl. 
besonders seine Studien Mozarabias y juderfas de las ciudades hispano-musulmanas, al-Andalus, 
XIX (1954), 172—197; Aspectos de las ciudades hispano-musulmanas, Revista del Instituto Egip- 
cio de Estudios Islamicos (Madrid), II (1954), 77—98; und Extensiön y demografia de las ciuda- 
des hispano-musulmanas, Studia Islamica III (1955), 35--59. 
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einzelnen Quartiere sind nicht selten ummauert; ihre Tore werden nachts geschlossen, 
um der öffentlichen Unsicherheit zu begegnen, die im Grunde genommen weitgehend 
das Ergebnis endloser Feindseligkeiten der Stadtviertel untereinander darstellt *"*. Innerhalb 
der Viertel findet sich kaum unverbauter Grund; auch freie Plätze sind äußerst selten; 
die erdrückende Enge der Straßen und Sackgassen wird architektonisch nicht ausgeglichen. 
Das islamische Haus ist von der Straße weg orientiert; ein Innenhof spendet ihm sein 
Licht, und die verschiedenen Teilgebäude, aus denen es zusammengesetzt ist, sind so an- 
gelegt, daß den Bewohnern ein Maximum an ungestörtem Privatleben gesichert bleibt. 
Dieser Wunsch nach Unantastbarkeit der privaten Sphäre, eine Folge der Sitten, die auf 
der schärfstmöglichen Weltabgeschlossenheit der Damen des Hauses bestehen, steht hinter 
der überall geltenden Regel, daß die Anordnung der Fenster und Dächer den Nachbarn 
keinerlei Einblick in die innere Häuslichkeit gewähren dürfe. Aus demselben Grunde ist 
es nicht statthaft, daß Haustore an gegenüberliegenden Straßenseiten einander gleichsam 
ins Gesicht sehen. 

Der Stadtbewohner fühlt sich in erster Linie seiner Familie und Sippe, in zweiter der 
ethnischen oder religiösen Einheit verbunden, mit der er das Viertel teilt. Die geduldeten 
religiösen Minderheiten (d. h. im allgemeinen Christen und Juden) leben in ihren eigenen 
Stadtteilen, wobei die Juden sicherheitshalber vielfach unmittelbar neben dem Regie- 
rungsbezirk ihr Ghetto haben. Die Bewohner der diversen Quartiere begegnen einander 
in der Hauptsache bloß in der Moschee und auf dem Marktplatz; auf dem söq sind die 
Minderheiten keineswegs in ihren Ständen benachteiligt; sie haben ihren Platz zwar für 
gewöhnlich eher neben denn mit ihren muslimischen Berufsgenossen, wo es sich um Teil- 
habe an einem und demselben Produktionszweig handelt; doch sind die Gewerbe häufig 
traditionell unter den Mitgliedern der verschiedenen Religionen aufgeteilt. 

In Iran und in Turkestan hatte dieStadtstruktur ursprünglich ein erwasianderes Gepräge. 
„Die vorislamischen Städte dieser Länder bestehen aus einer Zitadelle, diz, und der 
eigentlichen Stadt“, dem schahristän, dem „Sitz der Macht“. Der Markt, bäzär, befand 
sich außerhalb der Umwallung des schahristän, im berün (arab. rabad), der in manchen 
Fällen von einer zweiten Umwallung umschlossen gewesen zu sein scheint. „Unter den 
Arabern verzog sich das Leben allmählich vom schahristän zu den Vorstädten, die das 
Wohnviertel der Angehörigen der gewerbe- und handeltreibenden Schichten waren.“ In- 
nerhalb dieser Vorstädte, arbäd, setzte sich nach und nach das arabisch-islamische An- 
lagemuster durch, bis „bäzärs die Hauptstraßen entlangliefen und die Stadt von Osten 
nach Westen und von Norden nach Süden kreuzten; am Schnittpunkt beherbergte der 
Marktplatz die Hauptmoschee“ *. 

Vergleicht man den Plan einer typischen islamischen Stadt mit dem ihrer hellenistischen 
Vorgängerin an demselben Ort, so erhält man einen starken Eindruck des Fortlebens der 
Anlage im allgemeinen. Die Hauptmoschee nimmt die Stelle von forum oder agora ein; 
aber die Stadtmauern umgrenzen noch immer ein von den alten Straßenkoordinaten 
gegliedertes Gebiet. Gleichzeitig aber muß auffallen, mit welcher Gründlichkeit der Aus- 
bau der Einzelquartiere den hellenistischen Schachbrettplan zunichte gemacht hat®®. Man 


1a Noch Ahmad Amin (1886—1954), Hayäti (2. Aufl., Kairo 1952) S. 33, entsinnt sich der 
Schließung des Tores seiner hara in Kairo während seiner Jugendzeit. 

®® W. Barthold, Mussulman Culture (Calcutta 1934) S. 31—32; vgl. auch Bartholds Turkestan 
down to the Mongol Invasion, übers. von 4. A. R. Gibb, 2. Aufl. (London 1948) S. 78. 

? Der Unterschied zwischen westlichen und islamischen Städten mit Bezug auf ihr Straßen- 
netz ist von L. Torres Balbäs gut dargelegt worden. „Presgue toutes celles (d. h. les rues) des 
villes occidentales (du Moyen-Äge) &taient des voies de Dassage, qui communiquaient les unes 
avec les autres par leurs extremites, sans solution de continuite; elles servaient en m&me temps a 
assurer la circulation generale et a donner acces aux habitations quı les bordaient. 

Les villes musulmanes possedaient aussi un certain nombre de voies transversales ou radiales 
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darf sich freilich nicht vorstellen, daß sich die rechteckige Stadtblockanlage der helle- 
nistisch-römischen Periode bis auf die muslimische Eroberung gehalten hätte. Denn die 
Auflösung des „Schachbretts“ hatte mancherorts bereits im 2. nachchristlichen Jahrhun- 
dert (vielleicht sogar noch früher) begonnen. Unter byzantinischer Verwaltung war die 
Preisgabe der geometrischen Stadtblockstruktur in Städten wie Damaskus und Aleppo 
bereits eine vollendete Tatsache”. Doch wurde die Entwicklung unter der Herrschaft 
der Muhammadaner zum Abschluß gebracht; und was vorerst nur das im Grund zu- 
fällige Ergebnis der Durchsetzung der Stadtbevölkerung mit orientalischen Elementen 
gewesen war, wurde nunmehr angemessene Entsprechung der gesellschaftlichen Sitten 
auf dem Hintergrund eindeutig festgelegter religiöser Regelung der zwischenmenschlichen 
Beziehungen. Die politische Anteilnahme der Antike an der Stadtgemeinde, die klassi- 
schen Ideale der Stadteinheit und der Klarheit ihrer architektonischen und verwaltungs- 
mäßigen Gestaltung sind nun ersetzt durch ein vorwiegend religiöses Interesse an der 
Stadt, durch ein Zusammengehörigkeitsgefühl von Vierteln und Untergruppen, durch 
den Wunsch, die Familie vor Zerstreuung und Berührung mit der Umwelt zu schützen, 
und vor allem auch durch die Vorstellung, daß die Regierung außerhalb der eigenen 
Gemeinschaft steht, daß man sich mit ihr nicht nur nicht eins weiß, sondern sich geradezu 
darum bemüht, die eigene Person wie das Leben der Familie bestmöglich aus ihrer Reich- 
weite zu halten. 

Es ist darum nicht zu verwundern, daß die Bewohner der islamischen Stadt 
keinen eigenen Verwaltungsapparat entwickelt haben, sondern daß 
der Staat den Verwaltungsrahmen schuf, sich auch die Ernennung wenigstens 
der wichtigeren Beamten vorbehielt, d.h. also, daß, wie allerwärts im islamischen Bereich, 
die Führung der Geschäfte vom Entscheid des Herrschers oder seines Beauftragten ab- 
hing. Um uns ein gerechtes Urteil über diese Verhältnisse zu bilden, dürfen wir frei- 
lich nicht außer acht lassen, daß, „was heute als elementarste Pflicht jeder Regierung an- 
gesehen wird, die Aufrechterhaltung von Gesetz und Ordnung, soweit wir aus dem Fehlen 
von Hinweisen schließen dürfen, von den hellenistischen Städten so gut wie ignoriert 
worden zu sein scheint. Es gab wohl in Alexandria einen Befehlshaber der Nachtwache; 
doch war er wahrscheinlich ein königlicher Offizier; und die Obliegenheiten der Polizei 
scheinen ganz allgemein in von einem König regierten Städten von dessen Stadtkom- 
mandanten wahrgenommen worden zu sein.“ ® 

Die scheinbaren Unstimmigkeiten, die wir in der Verwaltung jeder größeren islami- 
schen Stadt beobachten können, in der es ja keine gesetzliche Regelung der Kompetenz- 
abgrenzung zwischen Regierung und Bürgerschaft gibt, ist weitgehend auf einen Begriff 
des Herrschertums zurückzuführen, der Rechte und Pflichten der Exekutive festzulegen 
verschmäht und der mit der Annahme Hand in Hand geht, daß, wo die Regierung ein- 
zugreifen versäumt, gewohnheitsrechtlich fungierende Körperschaften das Nötige tun 
würden. Daher rührt wohl der Eindruck des Ruckweisen, des Launischen und der offen- 
baren Willkür, den das Schauspiel der häufigen Wechsel von einem auf die Spitze ge- 


qui mettaient en communication les portes opposees de l’enceinte fortifit de la Medina et qui se 
prolongeaient 4 travers les fanbourgs immediats. Mais sur elles se greffaient des rues £troites et 
tertueuses d’on partaient a leur tour un grand nombre de ruelles sans issue, qui se ramifiaient 
a la facon d’un labyrinthe, comme les veines du corps humain.“ (Annales de Institut d’Etudes 
Orientales, Universite d’Alger, 6 [1942—47]S. 9.) 

24 Vgl. J.Sauvaget, Alep (Paris 1941) S.66—67; man sche auch die Karten des römischen 
und des umayyadischen Damaskus ein, die Sauvaget seiner Esquisse d’une histoire de la ville 
de Damas, in: Revue des Etudes Islamiques 8 (1934) S.441 und 452, als Abbildungen 6 und 8 
beigegeben hat. 

25 A. H.M. Jones, The Greek City from Alexander to Justinian (Oxford 1940) S. 211—212. 
Vgl. auch die eingehendere Diskussion desselben Verfassers in: La Ville S. 156—157. 
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triebenen Laissez-faire zu einem ebenso auf die Spitze getriebenen Regime staatlicher 
Überwachung in uns hervorruft, zumal derartige Wechsel von unseren Quellen als der 
Ausfluß der Gerechtigkeit oder Grausamkeit eines Fürsten oder hohen Beamten dar- 
gestellt werden, falls sie nicht einfach als plötzliche Energieanwandlungen hingestellt 
werden, die ebenso unerklärlich vergehen, wie sie entstehen. 

Unter dem Überbau der staatlichen Verwaltung erhielt sich in den Quartieren eine 
rudimentäre Organisation, die im Grunde wohl nichts anderes war als das Fortleben der 
Stammesgewohnheit, sich die Führung durch den Stammesersten gefallen zu lassen. Die 
berufstätige Bevölkerung führte die spätantike und byzantinische Tradition der Korpo- 
rationen weiter, indem sie sich in einer großen Anzahl von gildenartigen Vereinigungen 
organisierte, innerhalb deren jeder einzelne, Bettler, Diebe und Dirnen nicht ausgeschlos- 
sen, seinen Platz fand und die ihm einen gewissen Schutz gegen die Unsicherheiten des 
Wirtschaftslebens, aber auch gegen Vernachlässigung oder Bedrückung von seiten der 
Regierung gewährten. Diese Gilden können bis ins 9. Jahrhundert zurückverfolgt werden. 
Wir haben keine aus dem Mittelalter stammenden Statistiken; jedoch zeigen die Hand- 
bücher, die zur Unterstützung des sogenannten Marktaufsehers, des mubtasib, verfaßt 
wurden, daß die Zahl dieser Korporationen sehr groß gewesen sein muß. Im Jahre 1640 
zählte Evliyä Efendi in Konstantinopel nicht weniger als 600, die in 24 Klassen zu- 
sammengefaßt waren?*; noch 1923 gab es in Fes etwa 164, in Marräkesch 115 und in 
Meknes 106 Korporationen®”. Wir kennen den Eintrittseid der neuen Mitglieder seit 
ungefähr der Mitte des 9. Jahrhunderts*. Er verpflichtete sie zur Anerkennung der Auto- 
rität eines der ihren; der Regierung stand es frei, diesen schaich oder nagib, der bisweilen 
sein Amt ererbte, anzuerkennen oder einen Gildenleiter eigener Wahl einzusetzen. Zu- 
zeiten ernannte die Regierung, ohne sich in die Geschäfte der einzelnen Gilden einzumen- 
gen, einen Kaufmann als Obersten aller Korporationen, der dann als verantwortlicher 
Mittelsmann zwischen Regierung und Kaufmannschaft fungierte. In ähnlicher Weise 
zeigte sich die Regierung geneigt, die tatsächlich bestehende Autorität der führenden 
Persönlichkeit eines Stadtviertels offiziell anzuerkennen; doch läßt sich die direkte Er- 
nennung eines „Viertelsmeisters“, schaich al-hära, durch den Herrscher ebenfalls be- 
legen®. Die Korporationen hielten sich an Statuten, die unanständige Berufspraktiken 
unterbinden und ein gewisses Maß von Unterstützung für ins Unglück geratene oder 
arbeitslose Mitglieder sicherstellen sollten. Das Leben der Gilden erwies sich als eine 
fruchtbare Grundlage religiöser Betätigung; von allem Anfang an haben die Gilden am 
geistlichen Leben tiefen Anteil genommen, wobei sie im allgemeinen entweder unter den 
Parteigängern der extremen Schi‘a oder unter den Bekennern mystischer Frömmigkeit 
zu finden sind. Nur selten haben sie hingegen den organisatorischen Rahmen für eine 
Bürgermiliz abgegeben. In den erregten Zeitläuften vom 11. zum 13. Jahrhundert spielten 
solche Bürgerverbände, abdäth, eine nicht unerhebliche Rolle in der Geschichte so bedeu- 
tender Städte wie Damaskus und Aleppo, ihr Vorsteher, ra’is, war damals eine der ein- 


2° L. Massignon, Revue internationale de sociologie 28 (1920) S. 483. 

®" L. Massignon, Revue du monde musulman 58 (1924) S. 3—37. Die interessanten Bemer- 
kungen, die Ibn Batgüta über die Gilden und eine age-group society im Isfahän seiner Zeit in 
seine Reisebeschreibung (op. cit. Anm. 15 II, 45) eingerückt hat, verdienen Beachtung. 

28 L. Massignon, op. cit. Anm. 26, S. 485. 

® So z.B. in Kairo unter der Osmanenherrschaft; vgl. H. A. R. Gibb und H. Bowen, Islamic 
Society and the West I, 1 (London 1950) $.279. Unter Umständen mochte sich der Herrscher 
bewogen fühlen, in mehr als dem üblichen Maß auf die aktive Mitarbeit der Stadtbewohner zu 
rechnen; aus derartigen Ansätzen hätte sich lokal die Grundlage für eine selbständige Stadt- 
verwaltung entwickeln können; vgl. in diesem Zusammenhang die etwas zu farbenfrohe Beschrei- 
bung der Verhältnisse in Rayy um 985 in A. Mazaheri, La vie quotidienne des musulmans au 
Moyen-Äge (X°—XIII® siecle) (Paris 1951) S. 105. 
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flußreichsten Persönlichkeiten in der Gemeinde. Aufs Ganze gesehen fehlte aber den 
städtischen Notabeln (unter denen sich fast immer einige der ortsansässigen Nachfahren 
des Kalifen ‘Ali und Angehörige des Abbasidenhauses befanden) die Möglichkeit der 
politischen Initiative. Durch ihre Vermittlung leistete die Stadtbevölkerung einem neuen 
Herrscher die Huldigung; durch sie erfuhr der Herrscher ihre Beschwerden; durch sie aber 
machte auch der Herrscher seine Befehle kund. Ihr Einfluß beruht fast ausschließlich auf 
ihrem Ansehen; aktiven Widerstands gegen die Regierung waren sie nur selten fähig, 
wenn man von der Schließung der Märkte absieht, die zu allen Zeiten als Zeichen des 
Protestes und zum Selbstschutz in Krisenmomenten geübt wurde. 

Der Landesfürst bzw. der von ihm bestellte Gouverneur ist der oberste Vollzugs- 
beamte in der Stadt. Seine Rechte und Pflichten sind theoretisch unbeschränkt; nur ist 
er nicht befugt, im religiösen Gericht zu befinden. Es ist dem Statthalter verstattet, seine 
Helfer zu ernennen, den qädi und den muhtasib nicht ausgenommen, auf welchen beiden 
' die Bürde der Verwaltung in der Hauptsache lastet. Es ist gemeinhin üblich, muslimischen 
 — Beamten die Auswahl ihrer Hilfskräfte zu überlassen; doch beschränkt in gewissen Fällen 
das bestehende Recht ihre Wahlfreiheit, insofern es erwa (ein oft übertretener Grundsatz!) 
die Bekleidung eines Mitglieds der „geschützten“ Religionsgemeinschaften mit Exekutiv- 
gewalt über Muslime verbietet oder den qädi verpflichtet, seine ‘udül, die berufsmäßigen 
Zeugen, denen ein gut Teil der Funktion des Untersuchungsrichters zufällt, aus einer 
Liste geeigneter Persönlichkeiten zu wählen. In der Mehrzahl der Fälle ist der Gou- 
verneur ein Soldat. Es darf aber nicht übersehen werden, daß sich nicht allzu selten 
politische Situationen ergeben haben, in denen der gädi zum eigentlichen Herrscher der 
Stadt aufrückte, gleichgültig, ob ihm noch ein Gouverneur zur Seite stand. Um diese Ent- 
wicklung zu verstehen, muß man sich vor Augen halten, daß der qädi der Verwalter der 
frommen Stiftungen ist, aus deren Einkünften Moscheen, madrasas, und sonstige öffent- 
liche Einrichtungen, wie Brunnen oder Spitäler, zu erhalten sind, daß ihm also sehr be- 
trächtliche Geldmittel zur praktisch unkontrollierten Verfügung stehen. 

Der Statthalter oder sein Vertreter führt den Vorsitz in der mazalim-Rechtsprechung, 
einer Art Polizei-, aber auch Verwaltungsgerichts, das sich mit Fällen befaßt, für die das 
religiöse Recht nicht zuständig ist oder aber die aus irgendwelchen Gründen zwec- 
mäßiger im Verwaltungswege als nach dem im Kanonischen Recht, der schari‘a, fest- 
gelegten Verfahren entscheidbar scheinen. Der Statthalter überträgt dem muhtasib 
einen Teil seiner richterlichen Funktionen; doch auch ohne Anteil an der richterlichen 
Gewalt wäre dieser Beamte das wichtigste Mitglied jeder Stadtverwaltung. Seinem Auf- 
gabenkreis nach ist er der Nachfolger des hellenistischen agoranomos. Seine vornehmste 
Pflicht ist es, den Markt zu überwachen. Er sieht auf die Einhaltung der Bestimmungen, 
welche die Tätigkeit der Kaufleute regeln; er sieht dazu, daß rechtes Maß und Gewicht 
verwendet werden. Seine Befugnisse erstrecken sich in gleichem Maß auf Erzeuger wie 
auf Händler. Die Gilden unterstehen seiner Aufsicht, und er ist verantwortlich dafür, 
daß keine Qualitätsverschlechterungen eintreten und daß das Preisniveau angemessen 
bleibt. Er hat das Recht, Gesetzesübertretungen auf der Stelle zu ahnden, darf aber im 
Strafmaß die Bestimmungen der schari‘a nicht überschreiten. Außerdem ist es seine Auf- 
gabe, kleinere Streitigkeiten zwischen Händlern und Kunden zu schlichten, darauf zu 
achten, daß die Gläubigen zur festgesetzten Stunde das Gebet verrichten und das ge- 
botene Fasten im Monat Ramadän einhalten; kurzum, es obliegt dem muhtasib, es zu 
verhindern, daß jemand seine Mitmenschen schädigt, indem er dem Religionsgesetz oder 
den guten Sitten der Gemeinschaft zuwiderhandelt®®. Denn die Grundlage seiner Auto- 


0 Vgl. Ibn Uchuwwa, op. cit. Anm.7, S.9—11 (Zusammenfassung $.4—5), über die Be- 
ziehung zwischen dem Gerichtshof des muhtasib zu dem des qädi; Ibn Uchuwwa folgt Mäwardi, 
al-Ahkäm as-sultäniyya, hrsg. v. M. Enger (Bonn 1853) S. 405—408 (englische Übersetzung von 
H.F. Amedroz, Journal of the Royal Asiatic Society [1916] S.78—80), welcher die bisba- 
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rität ist jene hisba, von der schon eingangs die Rede war, jedoch in einem verengten und 
darum um so verpflichtenderen Verstand. Er ist beauftragt, die sittliche Ordnung der 
Gesellschaft aufrechtzuerhalten, und er handelt in ihrem Dienst, ob er nun einen betrü- 
gerischen Handwerker entlarvt, auf angemessene Straßenreinigung sieht, ein baufälliges 
Haus abreißen läßt, den Eigentümer anhält, den in die Straße vorspringenden Teil 
seines Hauses niederzulegen, die Vorschriften, die den Nicht-Muslim als einen Bürger 
zweiter Klasse kenntlich machen, durchführen läßt oder Weinkrüge und Musikinstru- 
mente zerschlägt, die unverschämte Schwelger öffentlich haben sehen lassen. Er ist der 
Wächter der Sittlichkeit der Gesellschaft, ihr Zensor, dessen Aufgabenkreis sich niemals 
ganz eindeutig umschreiben läßt; denn nicht nur ändern sich Art und Intensität des 
unmoralischen Handelns, sondern die Gesellschaft selbst ist in ihrer Empfindlichkeit für 
Übertretungen einem steten Wandel unterworfen. 

Es ist nicht zu verkennen, daß „in seinem Abscheu vor Ausnahme- 
privilegien“®# das muslimische Recht der Stadt keinen besonderen 
Status zuerkennt. Das Gesetz kennt einzig die umma, die Gemeinschaft der Gläu- 
bigen, die ihrem Wesen nach eine unteilbare Einheit bildet. Darum hat auch, wie bereits 
bemerkt, der Staat nichts zu bieten, das die Stelle der antiken städtischen Institutionen 
und munizipalen Gesetzgebung hätte einnehmen können. Doch wäre es irrig, aus dieser 
bewußten Blindheit des islamischen öffentlichen Rechts den Schluß ziehen zu wollen, 
daß die muslimischen Juristen die Stadt und ihre Probleme durchaus vernachlässigt hät- 
ten. Die Handbücher der bisba würden allein schon zur Widerlegung einer solchen An- 
schauung hinreichen. Lassen Sie mich auf gut Glück aus unseren Quellen zitieren! In 
seiner Darstellung der Verpflichtungen des muhtasib führt der schäfi‘itische Oberrichter 
von Baghdäd, Mäwardi (gest. 1058), unter anderem folgendes aus: „In weltlichen Be- 
langen kann die Rechtsprechung mit dem Publikum oder mit Einzelpersonen zu tun 
haben. Beispiele für den ersten Fall sind: Versagen der Wasserversorgung, verfallende 
Stadtmauern, das Eintreffen bedürfliger Reisender, welche die Einwohnerschafl zu ver- 
sorgen versäumt. Falls sich in solch einem Fall Geld im Schatz vorfindet, so bedarf es 
keinerlei Zwangsmaßnahme, und der muhtasib ist berechtigt, die Wasserversorgung in 
Ordnung bringen und die Mauern wiederherstellen zu lassen; auch darf er den Reisenden 
auf ihrer Durchfahrt Erleichterung gewähren, all dies auf Kosten des Schatzes und nicht 
der Einwohnerschafl. Das gleiche gilt für Bauschäden in Moscheen. Ist aber der Schatz 
ohne Mittel, so fallen diese Verpflichtungen auf alle bemittelten Einwohner, nicht jedoch 
anf eine bestimmte Einzelperson; falls nun die betreffenden Leute aus eigenem handeln, 
so erlischt das Zwangsrecht des muhtasib.“®® An einer anderen Stelle bemerkt derselbe 


Gerichtsbarkeit als zwischen der des qädi und der des mazälim-Richters in der Mitte stehend be- 
schreibt. M. Gaudefroy-Demombynes, Journal des Savants (1947) 33—40, gibt eine lehrreiche Dar- 
stellung der Islamisierung des agoranomos, dessen Funktionen freilich in römischer Zeit von denen 
des aedilis curulis beeinflußt worden waren. Das Vorhandensein eines muhtasib !äßı sich für das 
Ende des achten Jahrhunderts nachweisen (ibid., S. 34). Das älteste auf uns gekommene Handbuch 
für den muhtasib stammt von dem Zaiditen-imäm an-Näsir (st. 917); vgl. R. B. Serjeant, A Zaidi 
Manual of Hisbah in the Third Century, Rivista degli Studi Orientali, XX VIII (1953), 1—34. 
Die Aufgaben des muhtasib nach Ibn ‘Abdün sind von G. Margais, Journal des Savants (1948) 
p. 29—30, vorzüglich zusammengefaßt. Auf S. 30 gibt Margais dieses Urteil ab: „Cette sauvegarde 
de la moralite, cette defense des inter&ts du public autorisent une reglementation plus &troite que 
n’en pourrait concevoir le dirigisme le plus tyrannique.“ 

#1 Die Wendung stammt aus Sauvagets Alep, $.73. Vgl. auch T’yan, op. cit. Anm. 12, II, 436: 
»...en principe, le monde musulman n’a pas connu une organisation municipale autonome, impli- 
quant des franchises et des prerogatives accordees aux cites, dans le cadre general de PEtat.“ 

{ ®? Mäwardi, op. cit. Anm. 30, $. 411—412 (vgl. auch die englische Version, JRAS [1916] S. 83 
is 84). 
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Gelehrte. „Durchaus weltliche Angelegenheiten, wie eine Grenzübertragung nachbarlichen 
Besitzes oder Eindringen in seine Privatsphäre oder aber das Herausragenlassen von 
Balken aus der straßenseitigen Hauswand geben (dem muhtasib) kein Recht, einzuschrei- 
ten, ehe der Nachbar Beschwerde einreicht, der allein befugt ist, den Übergriff zu ver- 
geben oder anzuzeigen, in welch letzterem Falle der muhtasib einzuschreiten hat, voraus- 
gesetzt freilich, daß die beiden Nachbarn nicht bereits vor Gericht prozessieren . . .“% 
Darlegungen dieser Art setzen offenkundig das Vorhandensein eines detaillierten Ge- 
wohnheitsrechts voraus. 

Wir sind an diesem Punkt aber erfreulicherweise nicht nur auf Rückschlüsse angewie- 
sen, da kürzlich der Nachweis erbracht worden ist, daß sich die Vertreter des religiösen 
Rechts auch unmittelbar mit Fragen des städtischen Lebens befaßt haben, Probleme 
der Bauordnung sind von ihnen erörtert worden, Schwierigkeiten, die sich im Zusam- 
menhang mit der Benützung öffentlicher und privater Straßen ergeben ®®, die Verpflich- 
tung des Eigentümers, eine die Sicherheit des Publikums gefährdende Mauer ausbessern 
- zu lassen, und was dergleichen Fragen mehr sind. Diese Fragen werden isoliert betrachtet, 
nicht also im Zusammenhang einer durchgehenden Behandlung des Stadtrechts oder von 
für das Stadtleben bezeichnenden Konflikten. Wenn sie aber behandelt werden, so ge- 
schieht es mit Sachkenntnis und Gründlichkeit. Daß es im 9. Jahrhundert in Baghdäd 
ein verwickeltes Gewohnheitsrecht mit Bezug auf das Verhältnis zwischen Hausherr und 
Mieter gab, geht aus dem Brief eines gewissen al-Kindi® an seinen Mieter hervor, den 
der Schriftsteller al-Dschähiz zur Gänze in sein Buch von den Geizigen eingerüct hat”. 
Der betreffende Mieter hatte einem Vetter die Erlaubnis erteilt, mit seinem Sohn bei ihm 
einzuziehen, worauf Kindi sofort den Zins entsprechend erhöhte; das heißt, er verlangte 
nun von ihm vierzig dirbam im Monat für acht Wohngäste, wo er vordem dreißig für 
sechs gefordert hatte. Zur Begründung weist er auf erhöhte Abnützung des Hauses hin 
wie auch auf die Notwendigkeit häufigerer Reinigung der Latrinen und so fort. Im 


33 Ebd., S.426 (engl. Übers., S.95—96). Mehr als 400 Jahre nach Mäwardis Hingang erschei- 
nen die Funktionen des muhtasib im wesentlichen unverändert in den persischen Ernennungs- 
urkunden, die ‘Abdalläh Marwärid al-Bayäni (gest. 1516) in seinem inscha-Werk, dem Scharaf- 
Nämah, wiedergibt; vgl. H. R. Roemer, Staatsschreiben der Timuridenzeit (Wiesbaden 1952) 
S.53—57 (Übersetzung der Dokumente) und $. 150—152 (Kommentar). 

34 Der Nachweis ist R. Brunschvig zu verdanken; vgl. seine Studie: Urbanisme medieval et 
droit musulman, in: Revue des &tudes islamiques (1947) S. 137—155; Brunschvig entnimmt seine 
Materialien vorwiegend nordafrikanischen Vertretern der mälikitischen Rechtsschule. 

35 Man sorgte sich weit weniger um Verkehrs- und Straßenprobleme, als die verhältnismäßige 
Enge selbst der wichtigsten Durchfahrtsstraßen für unser Gefühl nahelegen würde, es gab frei- 
lich auch Ausnahmen; Samarra und das Schiräz des ‘Adud ad-Daula (gest. 983) waren wegen 
ihrer weiten Boulevards berühmt (doch vgl. man die Kritik, die Muqaddasi am älteren Schiräz 
wegen der Enge seiner Gassen, dig ad-durüb, übt; sie ist bei Yägit, op. cit. Anm. 2, III, 349, 
angeführt; der Text bei Mugaddasi, op.cit. Anm. 2, $.429®, stimmt im Sinn, nicht jedoch im 
Wortlaut mit Yägüts Zitat überein). Für den Transport wurden in der islamischen Stadt Menschen 
und Tiere verwendet, Lastfahrzeuge hingegen waren weit weniger in Gebrauch als in der griechisch- 
römischen Welt. Soweit ich sehe, gibt es in der arabischen Literatur nichts, das sich Juvenals 
witziger und verzweiflungsvoller Klage über die Unannehmlichkeit, seinen Weg durch Rom 
zu finden (Satiren III, 232—277), vergleichen ließe. 

36 Es läßt sich nicht für gewiß ausmachen, ob dieser Kindi mit dem Philosophen (gest. 873) 
identisch ist; F. Rosenthal, Orientalia n. s. 11 (1942) S. 270, n. 3, ist geneigt, dies anzunehmen. 

37 Hrsg. v. G. Van Vloten (Leiden 1900) S.85—99; hrsg. v. A. al-"Awämiri und “Ali Gärim 
(Kairo 1939) I S. 145—170; franz. Übersetzung von C. Pellat, Le livre des avares (Beirut und 
Paris 1951) S. 116—132. Die Stelle ist besprochen und z. T. übersetzt von F. Gabrieli, Dal mondo 
dell’Isläm. Nuovi saggi di storia e civilt4 musulmana (Mailand und Neapel 1954) S. 42—56. 
Zwei unsere Kenntnis ergänzende Anekdoten werden in den ‘Uyün, III, 258—259, erzählt, 
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weiteren Text seines Schreibens geht Kindi dann allgemein auf die Probleme eines Haus- 
herrn ein, und obgleich auf der Hand liegt, daß sein Geiz ihn zu allerlei Scheinargumen- 
ten gegen seinen Mieter wie gegen die Mieter überhaupt verleitet, so ist doch nicht zu 
übersehen, daß Probleme dieses Schlages existierten und daß das Gesetz von ihnen 
bereits Notiz genommen hatte. In der Art aber, wie sich der Gesetzgeber nur mit Einzel- 
fällen abgibt, wie sie eben gerade zu seiner Kenntnis kommen, ohne sich um Abrundung 
seiner Entscheidungen zu einem vollständigen Statut der Stadt zu bekümmern, wird der 
Pragmatismus offenbar, der so viele Bereiche des islamischen Rechts beherrscht, und 
zugleich eben auch die schon berührte Abneigung, irgendein spezielles Lebensgebiet einer 
gesonderten juridischen Behandlung zu überstellen. 

Um Bürger einer antiken Stadt zu werden, mußte ein neuer Siedler seine Zulassung in 
die Bürgerliste erlangen; im där al-Isläm stand der vollen Teilnahme am städtischen 
Leben kein derartiges Hemmnis im Wege. Als der erste Antrieb, sich in Städten nieder- 
zulassen, der die Eroberer zu Anfang beseelt hatte, verebbt war, wurde es mehr und 
mehr zur Aufgabe des städtebauenden Fürsten, für seine Gründung auch die nötige 
Bevölkerung herbeizuschaffen. Zwangsweise Umsiedlung der Untertanenschaft war nicht 
ungewöhnlich. Die neuen Städter machten sich dann nach ihrer geographischen und volk- 
lichen Herkunft in getrennten Vierteln seßhaft, womit der Grund für jenen Mangel 
bürgerlichen Zusammenhalts gelegt war, der für die meisten islamischen Städte so be- 
zeichnend werden sollte®. Der Herrscher brachte natürlich eine stattliche Anzahl seiner 
Anhänger in seine Stadt, wobei man sich bewußt bleiben muß, daß speziell, wo es sich 
um eine neue Dynastie handelte, diese Anhänger im allgemeinen einer vordem noch nicht 
verstädterten Völkerschaft angehörten oder aber Sklaven waren, die aus den äußeren 
Randgebieten in das där al-Isläm eingeführt wurden. Kaufleute, Handwerker und Ar- 
beiter zeigten Neigung, sich im Lebenszentrum einer aufsteigenden politischen Macht 
niederzulassen; die Herrscher selbst waren an der Herbeischaffung einer genügenden 
Handwerkerschicht höchst interessiert und taten alles, um geeignete Personen mit Ver- 
sprechungen oder auch mit Gewalt nach ihrer Hauptstadt zu ziehen. Die Anzahl der ein- 
strömenden Sklaven war auch durchaus nicht unbeträchtlich. Es läßt sich zwar nicht 
verkennen, daß aufs Ganze gesehen die Kultur des Islams weniger von Sklavenarbeit 
abhängig war als die der Griechen und Römer; doch darf man sich durch diese Einsicht 
nicht verleiten lassen, wie dies bisweilen geschieht, die Rolle unfreier (und freigelasse- 
ner) Arbeit im islamischen Wirtschaftsleben und in der islamischen Gesellschaft als ver- 
schwindend gering anzusetzen. Durch das ganze Mittelalter hindurch und lange darüber 
hinaus, in gewissen Gebieten sogar noch heutigen Tages, hat die Sklaverei und damit 
auch der Sklavenhandel seine Bedeutung behauptet; der Sklave als Soldat und die 
Sklavin als Konkubine waren typische Gestalten im islamischen Leben. 

Anders als die griechische oder die römische Stadt vertritt die mus- 
limische Stadt nicht eine einheitliche Form zivilisierten Daseins. Vom 
Hellenismus hat man gesagt, daß seine Ausbreitung „über den Nahen Osten weitgehend 
das Ergebnis von Nachahmung war und daß der Rang, der einer bestimmten Stadt in 
der Stufenleiter der Kultur zukam, nach ihrem Erfolg in der Nachbildung des allgemein 
anerkannten Archetypus, der Städte des ägischen Beckens, eingeschätzt wurde“ ®. Eine 
entsprechende Feststellung, in der etwa Mekka oder selbst Baghdäd als Archetypus ein- 


# Dieser Mangel an Einheitlichkeit hatte auch auf das wirtschaftliche Leben einen gewissen 
Einfluß; so erwähnt Ibn Uchuwwa, op. cit. Anm. 7, S. 107 (engl. Zusammenfassung, $. 26—27), 
daß in manchen Städten das rat! (Pfundgewicht) von Quartier, mahalla, zu Quartier variiere. Vgl. 
auch den Lobpreis, den Hariri, op. cit. Anm. 2, $.390—391 (engl. Übers., II, 164), seinem eige- 
nen Quartier in Basra, der mahalla der Band Haräm, spendet. 

3% Jones, op. cit. Anm. 25, $. 211. 
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gesetzt würde, ließe sich über die islamischen Städte nicht machen, wenn man davon 
absieht, daß sie als religiöse und erzieherische Muster die Muhammadaner mit durch- 
geführten Vorbildern der richtigen Lebensführung bedachten. Absichtliche, geplante 
Nachahmung eines überlegenen Kulturstandards kommt vor — die gute Gesellschaft 
Cördobas ließ sich von dem Sänger Ziryäb im Lebensstil und zum Kulturniveau Baghdäds 
erziehen —“°, doch ist sie selten. Auf der anderen Seite war der Muslim, insofern er 
nicht ein Opfer romantischer Beduinenschwärmerei geworden war, ebenso geneigt, städ- 
tisches Leben und zivilisiertes Leben zu identifizieren, wie seine antiken Vorgänger“. 
Die Stadt als Sitz der Macht, Verstädterung als unvermeidliche Begleiterscheinung des 
Machtaufstiegs einer nomadischen und barbarischen Völkerschaft und ihr Erliegen unter 
der doppelten Versuchung von Herrschaft und städtischer Kultur, diese Erscheinungen 
sind in überzeugendster Weise von Ibn Chaldün (gest. 1406) analysiert worden. Ibn 
Chaldün trat, so könnte man sagen, in letzter Stunde auf; sein Werk erschien am Vor- 
abend des großen Niedergangs der islamischen Welt, der, wie ehedem der Verfall der 
griechisch-römischen, nicht zuletzt seinen Ausdruck fand in der Schrumpfung von Städten, 


die in glücklicheren Tagen der größte Stolz der muhammadanischen Kultur gewesen 
waren. 


% Ziryäb kam nach Cördoba im Jahre 822. 

4 Die Ansicht H. A. R. Gibbs, Cahiers d’histoire mondiale I, 1 (1953) S. 53, mag hier an- 
gemerkt werden, der den städtischen Charakter der sunnitisch-islamischen Kultur als aus der 
Verbindung der Institution der Orthodoxie mit der Regierungsgewalt herauswachsen läßt. Diese 
Anschauung ist zwar in den Tatsachen begründet, doch als genetische Erklärung unzureichend, 
da ja die islamische Orthodoxie schon selbst auf städtischem Boden entstanden ist und überdies 
der Islam sich weder als ein System religiöser Vorschriften noch als ein System der Lebensführung 
außerhalb städtischen Lebens zur Gänze verwirklichen läßt. 
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ANGKOR 
Die Hauptstadt des alten Kambodscha — ein Abbild des Kosmos* 


Von 
GEORGES C@EDES 


Paris 


Angkor ist kein Tempel, kein einzelnes Baudenkmal, wie allzuoft angenommen wird, 
vielmehr ein Komplex von Baudenkmälern, steinernen Umfassungsmauern, gepflasterten 
Straßen, von Brücken und Wasserflächen. Es ist sozusagen das Gerippe, das steinerne 
Knochengerüst einer städtischen Siedlung, aus der alles verschwunden ist, was aus leich- 
ten und vergänglichen Baustoffen bestand. Auf dem Gelände lassen sich mehrere auf- 
einanderfolgende Gestaltungen dieser Hauptstadt feststellen; einige der größten Bau- 
ten liegen außerhalb der Stadtmauer. 


Die Anlage 


Die Besichtigung der Ruinen von Angkor ist jetzt durch den Bau eines Straßennetzes 
zwischen den wichtigsten Baudenkmälern sehr erleichtert. Man verläßt in nördlicher Rich- 
tung die heutige Kreisstadt Siem R&ap, die malerisch auf den Steilufern eines unter Pal- 
men sanft sich hinwindenden Flusses liegt, und überquert zunächst, nach ungefähr 5 km, 
zwei parallel verlaufende Bodenerhebungen, welche die Südfrontder Außenmauer 
der ursprünglichen Hauptstadt darstellen (Ende 9. Jahrh. n. Chr.). Einen Kilometer wei- 
ter kommt man zu dem großen Tempel Angkor Vat, dem größten und eindrucssvoll- 
sten aller Bauwerke der Gruppe (12. Jahrh.). 

Immer noch in nördlicher Richtung weiterführend, geht die Fahrstraße zunächst rechts 
am Hügel Phnom Bakh£ng vorbei, den eine fünfstufige Steinpyramide krönt, welche 
auf ihrer Höhe fünf Türme trägt, die wie die Fünf auf einem Würfel angeordnet sind 
(Ende 9. Jahrh.); weiterhin, am Fuß des Hügels, an einer kleinen dreistufigen Pyramide, 
die einen einzigen Turm von edlen Maßen trägt (Baksei Chamkrong, 10. Jahrh.). 
Etwa 100 m weiter nördlich kommt man zu der Brücke, die über den südlichen Graben 
von Angkor Thom zum Südtor dieser Stadt führt (Ende 12. Jahrh.). 

Der Grundriß von Angkor Thom, der der letzten Gestalt der Hauptstadt entspricht, 
ist recht einfach: ein von einem breiten Graben umgebenes Quadrat von drei Kilometern 
Seitenlänge. Die acht Meter hohe Umfassungsmauer ist an allen vier Seiten in der Mitte 
von einem monumentalen Tor durchbrochen, das drei mit großen Menschengesichtern 
geschmückte Türme überragen. Vor jedem Tor liegt eine Brücke, deren Geländer die Form 
eines riesigen Schlangenleibes (näga) hat, den auf der einen Seite große Götterfiguren, auf 
der anderen Seite Dämonengestalten stützen. 

Zur Innenstadt verlaufen zu diesen vier Toren ebenso viele breite Straßen, die im geo- 
metrischen Mittelpunkt der Stadt zusammentreffen. Diesen Punkt bezeichnet der Bayon- 
Tempel, der auf den ersten Blick wie ein steinernes Gebirge aussieht, gespickt mit eini- 
gen dreißig Gipfeln, d.h. Türmen, die mit großen, nach vier Himmelsrichtungen schauen- 


* Die Abbildungen stellte freundlicherweise die Ecole Frangaise d’Extr&öme-Orient zur Ver- 
fügung. 
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den Menschengesichtern geziert sind (Ende 12. — Anfang 13. Jahrh. Tafel 3a). Architek- 
tonisch gesehen, ist es eine dreistufige Pyramide, und zwar besteht jede Stufe aus ziemlich 
kompliziert angeordneten Galerien. Das Untergeschoß wird von einer rechteckigen Galerie 
gebildet, die von Ost nach West 150 m und von Nord nach Süd 100 m mißt. Nach außen 
hin ist diese Galerie offen; ihre Rückwand bedecken Basreliefs, deren Motive der Ge- 
schichte und dem Alltagsleben des Volkes der Khmer entlehnt sind. Das Mittelgeschoß 
umfaßt eine zweite rechteckige Galerie, die der vorigen konzentrisch zugeordnet ist und 
deren den Achsen entsprechende Eingänge, ebenso wie die Ecken, von Gesichter tragenden 
Türmen überragt werden. Wie bei der Außengalerie, ist die Rückwand mit Basreliefs 
ausgeschmückt, die religiöse und sagenhafte Vorgänge darstellen. Diese innere Galerie 
umschließt ihrerseits eine überhöhte Terrasse, auf der sich früher der große Mittelturm 
erhob, der die Kultstätte in sich barg. 

Nördlich vom Bayon-Tempel erheben sich die bedeutendsten Baudenkmäler von 
Angkor Thom; zeitlich vor dem Bayon und der Umfassungsmauer errichtet, wurden sie 
- in die Planung der neuen Stadt einbezogen. 

Da ist zunächst die mächtige dreistufige Baphüon-Pyramide (Ende 11. Jahrh.), 
die ursprünglich ein Turm krönte, der mit vergoldeten Metallplatten umkleidet war. 
Dann kommt die Umfassungsmauer des alten Königspalastes (Anfang 11. Jahrh.); 
seine Wohngebäude aus leichtem Baustoff sind verschwunden, aber die dreistufige Pyra- 
mide des Phim&anakas in seiner Mitte ist erhalten. 

Vor der Ostseite des königlichen Palastes dehnt sich ein breiter Platz, im Osten von 
zwölf Türmchen begrenzt, im Westen, am Rande der Umfassungsmauer des Palastes, 
von einer langen Terrasse, die mit Basreliefs (Szenen aus einer Elefantenjagd) geschmückt 
ist. Vom Osteingang zum Königspalast geht eine fünfte breite Straße ostwärts, sie endet 
an einem fünften Tor, dem Siegestor, das die nördliche Hälfte der Ostmauer durchbricht. 

Ein paar Schritte nördlich von der Elefantenterrasse, und zwar in ihrer Verlängerung, 
erhebt sich die Terrasse des „Aussätzigen Königs“; sie heißt so, weil auf ihr 
eine Statue steht, verstümmelt und von Flechten weißgefleckt, die den Totenrichter, 
Dharmaräja, darstellt, dessen Gestalt sich bei den Eingeborenen mit jener des sagenhaften 
„aussätzigen Königs“ verschmolzen hat. Dieses Bauwerk, das wahrscheinlich für den 
Totenkult bestimmt war, bedecken in Bändern angeordnet Basreliefs. Sie stellen die 
Fabelwesen dar, die an den Hängen des Berges Meru hausen, des Weltberges der indischen 
Kosmologie. Etwas weiter nördlich stand früher außerdem ein buddhistisches Bauwerk 
(Prah Palilay) mit zwei großen Bildsäulen davor, Buddha stehend bzw. sitzend. 

Die Fahrstraße verläßt die Stadt Angkor Thom durch das Nordtor, führt über die 
Brücke zwischen den zwei Reihen von Riesengestalten hindurch, welche die näga stützen, 
verläuft dann einen Kilometer weit in nordöstlicher Richtung und erreicht die Umfas- 
sungsmauer von Prah Khan, die von Ost nach West 800 m und von Nord nach Süd 
700 m mißt. Dieser Grabtempel aus dem Ende des 12. Jahrh. umfaßt eine große Zahl 
einstöckiger Galerien und Kapellen und ist, wie die Stadt Angkor Thom, von einem 
Graben umgeben, über den vier Brücken führen, die denen der Hauptstadt gleichen. 

Nachdem die Fahrstraße dann an der westlichen und der nördlichen Front der Um- 
fassungsmauer von Prah Khan entlanggeführt hat, benutzt sie den Norddeich eines frühe- 
ren, heute trockengelegten Beckens, das sich damals 3500 m in die Länge und 900 m 
in die Breite erstreckte. In der Mitte, und zwar in der Verlängerung der Achse des Prah- 
Khan-Tempels, hatten die Khmer eine kleine Insel von 350 m Seitenlänge geschaffen. 
Deren Mitte wiederum nahm ein kleines Becken von 70 m Seitenlänge ein, in dessen 
Zentrum ein kreisförmiges Inselchen, von den Windungen zweier näga umschlossen, das 
anmutige Tempelchen N&ak Pän (Tafel 4) trug, auf das wir nachher noch zurückkom- 
men werden. 


Die Fahrstraße führt nun auf dem Nord- und dem Ostdeich des Prah-Khan-Beckens 
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weiter und tritt dann in ein zweites großes und trockengelegtes Becken, Ost-Baray, 
ein, und zwar durch eine Offnung, die man in seinem nördlichen Damm angebracht hat. 
Es mißt 7 km mal 2 km und wurde am Ende des 9. Jahrh. von dem Erbauer der ersten 
Hauptstadt ausgehoben. 

Mitten im Ost-Baray-Becken reckt der M&bön-Tempel seine fünf Türme (in der 
oben erwähnten Anordnung) über einer niedrigen Pyramide empor, die im Mittelpunkt 
eines Inselchens von 120 m Seitenlänge steht (10. Jahrh.). 

Durch eine Offnung im südlichen Damm tritt die Fahrstraße aus dem Ost-Baray- 
Becken heraus und gelangt nach ungefähr 500 m zur Pre-Rup-Pyramide, deren 
dritte Stufe ein Fünftürmesystem (vgl. oben Phnom Bakheng) aus Backstein trägt 
(10. Jahrh.). Dann wendet sie sich westwärts und führt am Nordrand eines prächtigen, 
700 m mal 300 m messenden und noch heute gefüllten Beckens entlang, das Srah Srang, 
(Tafel 1a) d. i. Königsbad, heißt und nach Osten hin dem Banteay-Kdei-Tempel 
(Ende 12. Jahrh. vorgelagert ist. Die äußere Umfassungsmauer dieses Tempels mißt 700m 
mal 500 m; über seinem Eingangstore erheben sich Türme mit Menschengesichtern. Der 
Tempel selbst umfaßt ein System von zwei konzentrischen, untereinander verbundenen 
Galerien, die von Türmen gekrönt werden. 

Hier teilt sich die Fahrstraße: eine westliche Abzweigung führt an der (nicht weniger 
als 1000 m mal 600 m messenden) Umfassungsmauer des großen Ta-Prohm-Tem- 
pels entlang, der dem Prah Khan gleicht. Seine Eingangspforten sind ebenfalls von 
Türmen mit Menschengesichtern gekrönt (Ende 12. Jahrh.). Nachdem die Fahrstraße an 
der Westfront der Umfassungsmauer entlanggeführt hat, zieht sie am Fuße der schönen 
Ta-K£o-Pyramide (Tafel 1b) vorbei (Ende 10. Jahrh.), deren Fünftürmesystem un- 
vollendet geblieben ist. Dann wendet sie sich westwärts, geht zwischen den zwei reizenden 
Tempelchen Thommanon und Chausay Tevoda (12. Jahrh.) hindurch und kehrt 
durch das Siegestor nach Angkor Thom zurück. 

Die andere, südwestliche Abzweigung bringt uns nach Angkor Vat zurück. Mit seiner 
Flächenausdehnung von ungefähr 1500 m mal 1300 m, seiner Umrahmung durch Gräben, 
besser, Becken von 190 m Breite, seiner 1025 m mal 800 m messenden Außenmauer ist 
Angkor Vat der umfangreichste Baukomplex der Angkorgruppe und wahrscheinlich die 
größte Tempelanlage der Welt. Eine breite Straße aus Sandsteinplatten überquert den 
Graben auf der Westseite und endet an der mittleren Vorhalle des Einganggebäudes. 
Dieses bildet allein schon ein wahres Baudenkmal, reicher und sorgfältiger ausgeschmückt 
als der Haupttempel selbst. Bei der mittleren Vorhalle beginnt eine 350 m lange, ge- 
pflasterte breite Straße, die das Gelände ringsum beherrscht. Sie geht zwischen zwei klei- 
nen Gebäuden hindurch, läßt rechts und links ausgedehnte Becken hinter sich und endet 
vor einer zwölf Stufen hohen Freitreppe, die allein den Zugang zur Hauptpforte des 
eigentlichen Tempels freigibt. 

Dieser, nach einem sehr einfachen Plan angelegt, besteht aus drei konzentrischen Gale- 
rien mit einer Gesamtlänge von mehr als 1400 m, die sich übereinander aufbauen und 
durch gepflasterte Hofräume miteinander verbunden sind. In der Mitte der oberen 
Galerie, mit ihr durch Säulenreihen verbunden, die den Achsen entlang verlaufen, erhebt 
sich der große Mittelturm zu einer Höhe von 65 m über dem Erdboden. Mit den vier 
Ecktürmen der Galerie bildet er das bekannte Fünfersystem, das die khmerischen Pyra- 
miden zu krönen pflegt. Da von den Ecken der Mittelgalerie ebenfalls hohe Türme auf- 
ragen, bietet Angkor dem Besucher den Anblick neun harmonisch sich übereinander auf- 
bauender Türme. 

Die mächtige architektonische Wirkung, die von diesem unvergleichlichen Bauwerk 
ausgeht, liegt darin, daß es, aus einer gewissen Entfernung von außen betrachtet, den 
Eindruck einer dreistöckigen Pyramide erweckt, während es in Wirklichkeit aus konzen- 
trischen Galerien besteht, die sich immer höher über den Erdboden erheben. 
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In der unteren Galerie (215 m mal 187 m), die sich, wie beim Bayon-Tempel, nach 
außen öffnet, ist die Rückwand mit großen Basreliefs geschmückt, die Vorgänge aus der 
Götterlehre und den Epen Indiens (Rämäyana und Mahäbhärata) sowie den Umzug eines 
Königs und Szenen aus Himmel und Hölle darstellen. Auf der Westseite ist die Galerie 
der Basreliefs mit der Mittelgalerie durch eine Art überdachten Hofraums verbunden, den 
man allgemein die „gekreuzten Galerien“ nennt. Es ist einer der eindrucksvollsten Teile 
des Bauwerks und zugleich eine weitere Höchstleistung des Baumeisters, der zur Über- 
windung des Höhenunterschieds zwischen der unteren und der mittleren Galerie eine 
äußerst wirkungsvolle Anordnung einander überspringender Galerien ersonnen hat. 

Soviel, in kurzen Worten, zur allgemeinen Anordnung der Angkorgruppen und räum- 
lichen Verteilung ihrer größten und wichtigsten Baudenkmäler. Es gibt deren noch viele 
andere, von geringerem Ausmaß zwar, doch oft von gleichem archäologischem Interesse. 


Die religiöse Bedeutung 


Die Häufung so vieler religiöser Bauten sowohl innerhalb wie außerhalb der Stadt ging 
sicherlich über den Bedarf der Bevölkerung hinaus, so dicht diese auch gewesen sein mag. 
Wir haben es hier nämlich nicht mit öffentlichen Kultstätten zu tun gleich den 
Kirchen der Christenheit oder den Moscheen des Islams. Die meisten dieser Baudenk- 
mäler, wenn nicht alle, sind Stiftungen von Königen oder Fürsten, die dem Kult des 
zur Gottheit erhobenen Königs oder den zu göttlichen Ehren gelangten Mitgliedern des 
Adels geweiht waren. Es sind Mausoleen, deren im Laufe der Jahrhunderte erfolgte An- 
sammlung im Innern und in der Umgebung der Hauptstadt verständlich ist. 

Die ältesten Baudenkmäler der Angkorgruppe wurden am Ende des 9. Jahrh. n. Chr. 
errichtet. Vorher, im 7. Jahrh., zu der Zeit, wo das khmerische Königreich ins Licht der 
Geschichte tritt, lag die Hauptstadt östlich des Großen Sees; ihre Lage wird durch einen 
Ruinenkomplex bezeichnet, der nur einzelne Backsteintürme aufweist. Zu Beginn des 
9. Jahrh. errichtete der königliche Gründer der Dynastie von Angkor seinen Sitz etwa 
15 km südöstlich von Siem R&ap, und zwar an der Stelle, wo sich die unter dem Namen 
Rolüosgruppe bekannten Ruinen befinden. Seine zwei nächsten Nachfolger ver- 
blieben in der gleichen Hauptstadt. Gegen 889 unternahm ein anderer König den Bau 
einer neuen Stadt mit dem Phnom-Bakhöng-Hügel als Mittelpunkt, den er dann mit 
einer Tempelpyramide für den Kult des zur Gottheit erhobenen Königtums 
krönte. 

Von einem kurzen Zeitabschnitt (16 Jahre) abgesehen (928—944), währenddessen der 
Regierungssitz etwa 100 km nach Nordosten verlegt war, blieb Angkor bis ins 15. Jahrh. 
die Residenz der Khmer-Könige, sein Grundriß änderte sich allerdings in diesem Zeit- 
raum mehrere Male. Am Ende des 12. Jahrh. wurde die Stadt Angkor Thom mit ihrer 
großen Steinmauer und dem Bayon-Tempel in ihrem Mittelpunkt erbaut. Sie blieb, ohne 
wesentliche Veränderungen zu erfahren, der Sitz der Könige und der Verwaltung bis 
zum Zeitpunkt ihrer Eroberung durch die Siamesen (1431). 

Dem Plan der Hauptstadt der Khmer liegen Vorstellungen zugrunde, 
die allen großen Kulturen des Ostens gemeinsam sind, und zwar na- 
mentlich das Anliegen, die Welt der Menschen in Einklang zu bringen 
mit dem All. Die Stadt, wo der König herrscht, der höchste sichtbare Ausdruck des 
Staates, ist nach dem Vorbild des Alls erbaut, wie die alten Khmer es sich vorstellten. 
Diese quadratisch angelegte Stadt umgibt ein Graben, dessen Wasser ein Sinnbild des 
Weltmeeres ist, dann eine Mauer, welche die Gebirgskette vorstellen soll, die die Welt 
umspannt. Im Mittelpunkt erhebt sich eine Tempelpyramide als verkleinerte Nachbildung 
des Weltberges, der nach dem Glauben der Khmer den Mittelpunkt der Welt bezeichnete. 
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Bei der Planung der Bauvorhaben scheint jeder der aufeinanderfolgenden Könige der 
Anlage von Wasserbecken und -gräben sowie den übrigen Unternehmen von 
öffentlichem Interesse den zeitlichen Vorrang zuerkannt zu haben. Besonders fälle das 
bei dem König auf, der 877—899 regierte und der Vater des Gründers des ursprünglichen 
Angkor war. In einer seiner Inschriften sagt er nämlich: „Sogleich nach dem Antritt der 
Königsgewalt gelobte ich: Binnen fünf Tagen, von heute an gerechnet, werde ich anfangen 
zu graben (d. i. ein Becken ausheben zu lassen).“ Das Versprechen wurde gehalten; das 
Ergebnis war die Wasserfläche, die im nördlichen Teil der Rolüosgruppe angelegt wurde, 
wo sich damals die königliche Residenz befand. Sein Sohn und Nachfolger begann die 
Anlage der neuen Hauptstadt mit dem Ausheben des ungeheuren Beckens, das Ost-Baray 
heißt. Ein Herrscher aus der zweiten Hälfte des 11. Jahrh. hob westlich von Angkor, 
dessen Mittelpunkt damals die Baphüon-Pyramide bezeichnete, ein noch größeres Becken, 
West-Baray, aus, das 8 km in der Länge und 2 km in der Breite mißt. Am Ende des 
12. Jahrh. beging der Erbauer von Angkor Thom und des Bayon-Tempels seinen Regie- 
rungsantritt feierlich durch die Errichtung von 102 Krankenhäusern und fast ebenso vielen 
Rasthäusern längs der Landstraßen sowie mehrerer Becken, namentlich desjenigen, in 
dessen Mitte der Neak-Pän-Tempel steht. 

Als nächstdringliche Anlagen errichteten die Könige Grabtempel für die Vereh- 
rungihrer Eltern. Hier wurden die Götterbilder geweiht, deren Namen an die der 
Verstorbenen erinnerten; wenigstens ergibt sich das aus den paar genauen Datierungen, 
die wir kennen. Der König, der versprochen hatte, fünf Tage nach seinem Regierungs- 
antritt mit dem Ausheben eines Beckens zu beginnen, weihte zwei Jahre darnach (879) 
den Ahnentempel Prah Kö in der Rolüosgruppe. Vier Jahre nach der eigenen Thron- 
besteigung, d. h. im Jahre 893, weihte sein Sohn, mitten in dem vom Vater ausgehobenen 
Becken, zu Ehren seiner eigenen Eltern den Lolei-Tempel. Um die Mitte des 10. Jahrh. 
errichtete derjenige König, der nach dem sechzehnjährigen Verlassen des Regierungssitzes 
seine Residenz wieder in Angkor aufschlug, im Mittelpunkt des Ost-Baray-Beckens den 
Me£bön-Tempel, den er 952, acht Jahre nach seiner Krönung, der Verehrung seiner Eltern 
widmete. Schließlich weihte am Ende des 12. Jahrh. der Stifter der Krankenhäuser und 
Raststätten, der 1181 gekrönt worden war, fünf Jahre später das Baudenkmal Ta Prohm 
als Grabtempel für seine Mutter und abermals fünf Jahre später (1191) den Tempel 
seines Vaters in Prah Khan. 

Erst nach der Erfüllung dieser Gesellschafts- und Familienpflichten ließen die Könige 
sich den Bau der Pyramide angelegen sein, auf deren Spitze das Bild des König- 
Gottes gestellt werden und die ihnen später selbst als Mausoleum dienen sollte. Diese 
Pyramiden heißen Tempelberge, weil die alten Khmer sie so nannten und weil sie in der 
Tat den Weltberg vorstellten, auf dessen Gipfel sich eine Art unio mystica zwischen dem 
König und der Götterwelt vollzog. 

Neun dieser Tempelberge sind bekannt, ihre Entstehungszeit steht mehr oder weniger 
fest, und jeder wurde von einem anderen König errichtet. In zeitlicher Reihenfolge sind es: 


Bakong, von Indravarman 881 in der Rolüosgruppe errichtet; 

Phnom Bakh£ng, von Yagovarman am Ende des 9. Jahrh. errichtet; 

Baksei Chamkrong, von Harshavarman I. am Anfang des 10. Jahrh. errichtet; 

Pre Rup, 961 von Räjendravarman errichtet; 

Ta K£o und Phimeanakas, aus dem Ende des 10. und dem Anfang des 11. Jahrh. 
stammend (Regierungszeit von Jayavarman V. und Süryavarman 1.); 

Baphüon, von Udayädityavarman II. im dritten Viertel des 11. Jahrh. errichtet; 
Angkor Vat, von Süryavarman II. in der ersten Hälfte des 12. Jahrh. errichtet: 
Bayon, von Jayavarman VII. am Ende des 12. oder am Anfang des 13. Jahrh. errichtet. 
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Während die Könige so dem König-Gott mächtige und prachtvolle 
Denkmäler aus Stein errichten ließen, begnügten sie sich zur Unter- 
bringung ihrer menschlichen Person mit Häusern aus Holz. Die Frei- 
legung des Königspalastes in Angkor Thom hat keinen einzigen Stein- oder Backsteinbau 
zutage gefördert, der als königliche Wohnstätte hätte dienen können. Bauten aus hartem 
Material waren sicherlich den Göttern und den zu göttlichem Rang erhobenen Toten vor- 
behalten. Was wir in der Angkorgruppe vor Augen haben, ist, ich wiederhole es, das 
religiöse Gerüst der Hauptstadt. Die weltlichen Gebäude und die Privathäuser bestanden 
aus vergänglichem Material, und nichts davon ist auf uns gelangt. 


Die Technik 


Die ältesten Baudenkmäler der Khmer, die wir kennen — diejenigen aus dem 7. und 
_8. Jahrh. —, sind aus Backstein, die Rahmen ihrer Tore aus Schiefer, die kleinen Tor- 
pfeiler und die Oberschwelle hingegen aus Sandstein. Die Backsteine rieb man aneinander, 
um sie aufzurauhen, und band sie dann mittels einer Art Klebstoff, dessen genaue Zu- 
bereitung nicht mehr bekannt ist, der aber als Grundbestandteil Zucker enthalten muß. 
Dieses äußerst dünne Bindemittel fügte die Backsteine so fest zusammen, daß der so ent- 
standene einheitliche Block wie Naturstein mit dem Meißel bearbeitet werden konnte. 
Die Bearbeitung beschränkte sich im allgemeinen auf das Glätten der Außenseite; dann 
überzog man diese mit einem kalkhaltigen Belag, der die feinsten Ziselierungen gestattete. 

Das erste große Baudenkmal aus Naturstein ist der Bakong-Tempel, der 881 in- 
mitten der Rolüosgruppe aus Sandstein errichtet wurde. Der Sandstein von Angkor, 
dessen Brüche man einige 40 km weiter nördlich auf dem Phnom Kul&n wiederentdeckt 
hat, ist weich, leicht zu bearbeiten, jedoch leider sehr brüchig. Die Unterbauten, Umfas- 
sungsmauern und Nebenbauten sowie der Innenbau der Pyramide wurden im allge- 
meinen aus Laterit, dem rötlichen, Eisenperoxyd enthaltenden Gestein, erstellt, das im Ge- 
biet von Angkor unter der Erde reichlich vorkommt. Die Sandsteinblöcke setzte man ohne 
jedes Bindemittel zusammen, rauhte sie jedoch dabei auf, was ein einwandfreies Gefüge 
gewährleistete, außer in dem Falle, wo die Bauleute nicht darauf achteten, mit den senk- 
rechten Fugen abzuwechseln. Die Gebäude wurden erst ganz aus Blöcken mit geglätteter 
Außenseite aufgeführt, bevor diese ziseliert wurde; Baumeister und Bildhauer arbeiteten 
also unabhängig voneinander. 

Die Khmer kannten das erste Gewölbe nicht und verwendeten stets nur das aus aufein- 
anderfolgenden Vorkragungen zusammengesetzte Gewölbe, dessen wagerechte Auflagen 
nach innen übereinander vorsprangen, eine Bauform, die nur die Überwölbung verhält- 
nismäßig schmaler Räume gestattet. 

Am Ende seiner Entwicklung weist der Tempel der Khmer gewöhnlich einen Mittel- 
turm auf, der die Gottheit in sich birgt; ihn, den Hauptturm, umrahmen bisweilen weniger 
hohe Türme zweiter Ordnung. Diesen Zentralkern umschließen eine oder mehrere kon- 
zentrische Galerien, zwischen denen sich oft Nebengebäude finden. Die ganze Anlage ent- 
faltete sich entweder mit allen ihren Teilen unmittelbar auf dem Erdboden oder, wie 
bei den Stufenpyramiden, auf verschiedenen Stockwerken. Die Türme, meist nach Osten 
hin offen, haben einen Unterbau, einen Hauptbau und Aufbauten. Die letztgenannten 
bestehen aus mehr oder weniger hohen und zahlreichen blinden Stockwerken, die in ihrer 
Aufeinanderfolge die Bauelemente des Hauptbaus in verkleinertem Maßstab wieder- 
holen. Manche Türme aus dem 12. Jahrh. zeigen etwas ungewohnte Züge. An den Tür- 
men von Angkor Vat sind nämlich die Aufbauten mit mannigfachen Vorsprüngen ver- 
sehen, was ihnen ein Aussehen verleiht, das an eine Ananas oder eine Granate erinnert. 
Dazu kommen die Türme des Bayon-Tempels, dessen Aufbauten in Form von vier unge- 
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heuer großen Menschengesichtern gestaltet sind. Oberschwelle, Giebelfeld und Seiten- 
pfeiler umrahmen die Pforte bzw. sind ihr übergelagert; auf den blinden Seiten finden 
sich Scheinpforten; Pilaster tragen zum Schmuck der Außenmauern bei. Umlaufende 
Galerien erscheinen erst vom Ende des 10. oder Anfang des 11. Jahrh. an. Da die Khmer 
im Bau von Sandsteingewölben noch keine Erfahrung hatten, waren solche Galerien an- 
fangs sehr schmal gehalten; nach und nach wurden sie jedoch breiter. Um die Mitte des 
11. Jahrh. kommt die Pfeilergalerie auf und im 12. Jahrh. die auf einer Seite von einer 
Mauer, auf der anderen von einer Pfeilerreihe gestützte Galerie. Sie gewährt auf der 
Seite der Pfeiler dem Tageslicht Zutritt, das die Rückwand aufhellt, welche die Bild- 
hauer nun, wie in Angkor Vat und am Bayon-Tempel, mit Basreliefs bedecken können. 

Mit Recht staunen wir über die Genauigkeit, mit der man — trotz des fast sicheren 
Fehlens der Technik des Anvisierens und anderer moderner technischer Methoden — oft 
recht verwickelte Pläne verwirklicht hat. Sehr wahrscheinlich benutzten die Baumeister 
dabei ein Kleinmodell, dessen sämtliche Ausmaße sie dann gleichmäßig mit dem- 
selben Koeffizienten vervielfachten. Da man keine ausreichenden aufrechtstehenden Ge- 
rüste besaß, müssen wir annehmen, daß man schräggeneigte Gleitbahnen verwendete, um 
schwere Steine sehr hoch hinaufzubefördern. Kleinmodell und Gleitbahnen waren übri- 
gens vor der Einführung europäischer Methoden noch in Siam gebräuchlich. 

Was die erforderliche Arbeitszeit angeht, so nötigen — neben dem Stilwandel von 
einer Regierungszeit zur anderen — die uns bekannten Datierungen zu der Annahme, 
daß sie kürzer war, als man im Hinblick auf die dem Khmer zur Verfügung stehenden 
technischen Hilfsmittel zu glauben geneigt sein möchte. Auf Grund von Berechnungen 
dürfen wir behaupten: ein Backsteinturm von 12 m Höhe und einer Seitenlänge von 5 m 
am Fuß konnte in einem Monat gebaut werden, und etwa 30 Jahre haben für die Er- 
richtung des mächtigen Bauwerks von Angkor Vat ausreichen müssen, das aus einem Wurf 
ist und keinerlei Stilwandel während der Bauzeit verrät. 


Die Beziehung zur indischen Kultur 


Die Khmer-Kunst ist indischer Herkunft!. Das beweisen alle Merkmale: 
die bauliche Anlage der Monumente und deren Symbolik, dazu ihr Schmuck und die von 
den Bildhauern geschaffenen typischen Göttergestalten. Allerdings findet sich in Indien 
— neben vereinzelten Bauwerken, die den Backsteinrtürmen der Khmer ziemlich ähneln — 
nichts, was den großen Steinbauten Kambodschas vergleichbar wäre, namentlich nicht 
denen, die, wie Angkor Vat, im wesentlichen aus einer von fünf Türmen (Würfelfünf) 
gekrönten Stufenpyramide bestehen. Im Bereich der Baukunst und der plastischen Künste 
im allgemeinen erstreckte sich der Einfluß des bodenständigen Volkstums 
besonders auf die äußere Form; daher fällt er von vornherein mehr auf als die 
inneren Bande, welche die Khmer-Kunst an die indische knüpfen. Gewiß, wir kennen 
in Indien keine Baudenkmäler, die im Außeren denen von Angkor Vat gleichen, und doch 
sind diese ebenfalls Erzeugnisse des indischen Geistes, Erzeugnisse, deren tiefer 
symbolischer Sinn sich freilich nur den Augen des kundigen Indologen erschließt. Anderer- 
seits steht nahezu fest: wenn auch die Urheber der Bauwerke sich von indischen Vor- 
stellungen leiten ließen, so lag die Ausführung bei eingeborenen Baumeistern und Hand- 
werkern, die ihre eigenen Traditionen besaßen. Dieser Umstand genügt ohne Zweifel zur 
Erklärung der Eigenständigkeit, die die Khmer-Kunst gegenüber der indischen auf- 
weist. 


1 Vgl. G. Cades, Die Ausbreitung der indischen Kultur nach Südostasien, in: Saeculum 4 
(1953) S. 347 ff. (mit Abbildungen auch zu dieser Abhandlung). 
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Oben: Srah Srang = Königstadt ($. 156) Unten: Ta-K£o, Luftaufnahme ($. 156) 
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Links: Banteay Samre. Der Mittelturm nach der Restauration ($. 162) Rechts: Prah Khan. Lokegvara ($. 162) 
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Oben: Bayon-Tempel von Ankor Thom ($. 162). Unten: N&ak Pän. Vor 1935 ($. 163) 


Neak Pän nach der Restauration ($. 155 u. 164) 
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Die Forschungsarbeit der Ecole Frangaise d’Exträme-Orient 


Die ersten Europäer, die in Kambodscha auf die Ruinen von Angkor hinwiesen, waren 
spanische Missionare zu Beginn des 17. Jahrh. Im Jahre 1674 spricht der apostolische 
Vikar in Cochinchina, Monsignore Chevreuil, von dem Onco-Tempel, der unter den 
Heiden von fünf oder sechs Königreichen ebenso berühmt sei wie Sankt Peter in Rom. 
Offenbar handelt es sich um Angkor Vat, das stets ein Wallfahrtsort geblieben war. Im 
19. Jahrh. erwähnen andere Missionare, und zwar Pater Bouillevaux 1850 und Mon- 
signore Pallegoix 1854, ebenfalls Angkor Vat. Das Verdienst, den rechten Ton getroffen 
zu haben, um die Aufmerksamkeit der breiten Öffentlichkeit auf Angkor zu lenken, 
gebührt jedoch dem französischen Naturforscher Henri Mouhot, der es 1860 aufsuchte. 
Wenn er es auch nicht „entdeckt“ hat — wie man bisweilen zu Unrecht behauptet —, so 
ist es ihm wenigstens gelungen, durch seinen Reisebericht, der in „Le Tour du Monde“ 
von 1863 erschien, die Wißbegierde zu wecken. 

Diesen Anregungen sollte die archäologische Forschung sehr bald folgen. Ihre Geschichte 
läßt sich in drei Abschnitte zerlegen. Der erste Abschnitt — die Arbeiten der Kommission 
für die Erforschung des Mekong unter Doudart de Lagree und Francis Garnier (1866 
bis 1868) sowie die Studienfahrten von Delaporte (1871—1877) — ergab eine erst- 
malige Beschreibung der Baudenkmäler und in Frankreich die Einrichtung der ersten 
Sammlung von Khmer-Kunst. Der zweite Abschnitt umfaßt die Forschungen des Ver- 
treters der französischen Schutzmacht in Kambodscha, Etienne Aymoniers. Er durchstreifte 
das Land nach allen Richtungen, verfaßte das erste Gesamtverzeichnis der Baudenkmäler 
und brachte 340 Stiche von alten Inschriften nach Frankreich mit, deren Studium es er- 
möglichte, die erste Zeittafel der Könige aufzustellen und die Wesenszüge der alten 
Khmer-Kultur genauer zu bestimmen. Das dreibändige Werk, das Aymonier 1900 bis 
1903 unter dem Titel „Kambodscha“ veröffentlichte, bietet eine Zusammenfassung der 
Kenntnisse über Angkor und das alte Kambodscha am Vorabend der Gründung der Ecole 
Frangaise d’Extreme-Orient. 

Die Schaffung dieses wissenschaftlichen Instituts im Jahre 1898, einer jüngeren Schwe- 
steranstalt der französischen Forschungsinstitute in Athen und Rom, bezeichnet den 
Beginn eines neuen Abschnitts in der Geschichte der indochinesischen Altertumswissenschaft. 

Das erste Anliegen des Instituts war, die seiner Fürsorge anvertrauten alten Baudenk- 
mäler zu inventarisieren und in großen Zügen zu beschreiben. Dem Bereich seiner Aufsicht 
und seiner Betreuungsarbeiten war jedoch das damals auf siamesischem Gebiet gelegene 
Angkor bis 1907 entzogen. Sobald durch den Staatsvertrag vom 23. März 1907 die Pro- 
vinzen Siem Reap und Battambang an Kambodscha zurückgegeben waren, schuf das 
Forschungsinstitut innerhalb seiner archäologischen Abteilung eine Sonderdienststelle 
„Betreuung von Angkor“. Der erste Konservator für Angkor, Jean Commaille (der 1916 
in der Nähe seiner Arbeitsstellen von Räubern ermordet werden sollte), schritt zunächst 
zu der dringlichsten Vorarbeit: er ließ die bedeutendsten Baudenkmäler Angkor Vat und 
den Bayon-Tempel in Angkor Thom vom Dschungel befreien. 

Sein Nachfolger, Henri Marchal (welcher den Ruinenkomplex Angkor zwanzig Jahre 
unablässiger Mühewaltung widmen und 1947 sogar noch einmal den Dienst dort auf- 
nehmen sollte), setzte die Freilegung der Hauptbauten fort, wobei er sich jedem Versuch 
zum Wiederaufbau versagte und sich damit begnügte, den von dem Pflanzenwuchs und 
den klimatischen Einflüssen verursachten allmählichen Verfall einzudämmen. Im Jahre 
1931 vollzog sich jedoch eine grundlegende Anderung in dem Verfahren, das die archäo- 
logische Abteilung der Ecole Frangaise d’Extr&me-Orient bei der Betreuung der alten 
Baudenkmäler, insbesondere der Steinbauten der Khmer, bisher angewandt hatte. Die 
Umstellung war die Folge einer Dienstreise des Konservators für Angkor nach Nieder- 
ländisch-Indien, wohin er sich zum Studium der neuen Wiederherstellungsverfahren be- 
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geben hatte, die das dortige Amt für Altertumsforschung ausgebildet hatte. Sogleich nach 
seiner Rückkehr wandte er sie bei dem Tempelchen Banteay Srei an, einem Kleinod der 
Baukunst des 10. Jahrh., das etwa 20 km nördlich von Angkor liegt. 

Diesem Verfahren — das dann mit gewissen Anpassungen endgültig bei der Wieder- 
herstellung der Baudenkmäler von Angkor verwendet wurde — gibt man gern den 
Namen „Anastylose“, einen Ausdruck, der vor einigen Jahren künstlich geschaffen 
wurde, um die Arbeit des Wiederaufrichtens griechischer Tempelsäulen zu bezeichnen. Im 
weiteren Sinne hat man die Bezeichnung Anastylose auf das Wiederaufbauverfahren 
angewandt, das nur altes, am Fuße des Bauwerks liegengebliebenes Material zu Hilfe 
nimmt. 

„Die Anastylose“, schrieb der Konservator der Baudenkmäler auf der Akropolis von 
Athen, Herr Balanos, „besteht darin, ein Bauwerk wiederherzustellen oder wiederauf- 
zurichten mit seinem eigenen Material und nach einem dem Einzelfall angepaßten Ver- 
fahren. Fehlen alte Steine, ohne die das antike Werk nicht wiedererrichtet werden könnte, 
so nimmt sich die Anastylose das Recht, sie im gebotenen Ausmaß behutsam durch neue 
zu ersetzen.“ 

Verhältnismäßig leicht anwendbar ist dieses Verfahren, wenn das Bauwerk sorgfältig aus 
festem Stein errichtet war. Auf wirkliche Schwierigkeiten stößt es jedoch in Angkor, wo 
es sich um große Komplexe handelt, die aus schlechtem Stein und dazu noch unachtsam 
gebaut waren, bei den Türmen aus Backstein vollends ist es nahezu unverwendbar. Von 
den Baudenkmälern in Angkor, die seit 1930 nach dem Anastyloseverfahren behandelt 
worden sind, wollen wir nur die bedeutendsten anführen. 

Beim Bayon-Tempel hatte man die mit Menschengesichtern geschmückten Türme hastig 
errichtet, indem man die Steine aufeinanderschichtete, ohne dafür zu sorgen, daß die 
senkrechten Fugen abwechselten; infolgedessen drohten diese Türme zu platzen wie reife 
Früchte. Sie sind nacheinander entweder ausgebessert, d. h. fugendicht gemacht, oder bis 
auf den Grund abgetragen und dann Stein für Stein wiederaufgebaut worden, was ihnen 
ihren ursprünglichen Umriß zurückgegeben hat (Tafel 3a). 

Eine Arbeit gleicher Art wurde am Nordtor von Angkor Thom durchgeführt, das man 
zusammen mit der Schlangenstraße davor völlig wiederherstellen konnte. 

Während der Ta-Prohm-Tempel zum Nutzen und Frommen der in Ruinenromantik 
verliebten Besucher absichtlich in seinem grünen Vegetationsrahmen belassen wurde, war 
der Prah-Khan-Tempel zunächst Gegenstand einer planmäßigen Freilegung, alsdann 
von Wiederherstellungsversuchen nach dem Anastyloseverfahren. Die weiten Ausmaße 
dieser Beisetzungsstätte, ihr vorgeschrittener Verfall und die schlechte Beschaffenheit des 
Sandsteins sind leider nicht geeignet, solche Versuche zu erleichtern. Diese Arbeiten führ- 
ten zur Auffindung eines prächtigen Standbildes von Bodhisattva (Tafel 2b) und des 
Grundsteins des Bauwerks mit einer lehrreichen Inschrift. 

Bei dem Bant&ay Samre, einem Tempel der Angkorepoche etwas abseits von der Rund- 
fahrt, südöstlich des Ost-Baray-Beckens, ermöglichten die Arbeiten, sowohl die Eingangs- 
pforten mit den Giebelfeldern darüber (in denen Motive aus der Götterwelt dargestellt 
waren) wiederaufzubauen, als auch den Mittelturm völlig wiederherzustellen, von dem 
kein einziger Stein fehlte, so daß sie sämtlich wiedereingesetzt werden konnten (Tafel 2a). 

Die zwei schönsten Erfolge der von der Betreungsstelle Angkor unternommenen 
„Anastylosearbeiten“ sind unstreitig der Wiederaufbau des Bakong-Tempels in der 
Rolüosgruppe und der des Neak-Pän-Tempels mitten in dem östlich von Prah Khan 
ausgehobenen ehemaligen Becken. 

Vor dem Beginn der Arbeiten bot sich der Bakong-Tempel dem Blick als eine fünf- 
stufige Pyramide aus Laterit dar, deren Fuß acht Backsteintürme umgaben und deren Ost- 
seite zwei Hallen aus Sandstein vorgelagert waren, zu deren Bau man anscheinend bereits 
gebrauchte Blöcke verwendet hatte. Die Tatsache, daß auf dem oberen Terrassenboden 
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mehrere von Bildhauern bearbeitete Steine lagen, die augenscheinlich von einem zerstörten 
Turm stamnıten, schien einer Hypothese recht zu geben, der zufolge die Pyramide einst 
einen Turm getragen habe, der dann später vollständig abgetragen worden sei. Im Sep- 
tember 1936 beschloß man, alle ganz oben und auf den Stufen zerstreuten Blöcke mit 
Bearbeitungsspuren zusammenzusuchen und diese Spuren selbst zusammenzustellen, nicht 
zu dem Zweck, ein völlig hypothetisches Gebäude wiederzuerrichten, jedoch in der Hoff- 
nung, die Bruchstücke würden es ermöglichen, sich eine Vorstellung davon zu machen, 
wie das Bauwerk möglicherweise ausgesehen habe, wenn es wirklich existiert habe. Am 
Monatsende war der Konservator H. Marchal zu der Auffassung gelangt, oben auf der 
Pyramide habe einst sicher ein Heiligtum bestanden; sein Wiederaufbau nach dem Ana- 
styloseverfahren sei zwar ohne Zweifel schwierig, jedoch durchführbar; die aufgefunde- 
nen Bruchstücke zeigten verschiedene Stilarten, und das Aussehen der Bestandteile der 
zerstörten Kultstätte verweise auf eine spätere Zeit als die 881 erstellten übrigen Ge- 
bäude des Bakong-Tempels. 

Als der neue Konservator, Maurice Glaize, im Dezember 1936 die Leitung der Arbeits- 
stätten Angkor übernahm, hatte er eine klar umrissene Aufgabe vor sich, deren Grund- 
züge sein Vorgänger vorgezeichnet hatte: der Standort einer Kultstätte auf der obersten 
Pyramidenstufe war genau bestimmt, ebenso der von zwölf Türmchen auf der vierten 
Stufe; eine schon ansehnliche Zahl bildhauerisch bearbeiteter Steine hatte man auf den 
Stufen und in den Sandsteinhallen am Fuß der Pyramide aufgefunden, der Wiederauf- 
bau des Komplexes erwies sich um den Preis gewisser Schwierigkeiten als möglich. 

Die am Bakong-Tempel durchgeführte Arbeit war grundverschieden von den Wieder- 
aufbauarbeiten nach dem Anastyloseverfahren, die anderswo vorgenommen wurden, 
nämlich da, wo die Bauwerke noch standen, verfallen zwar, doch noch sichtbar, mit 
Untergeschossen an ihrem ursprünglichen Platz und mit Steinen, die noch an ihrer Ab- 
sturzstelle lagen. Beim Bakong-Tempel hingegen wußte man rein gar nicht, zu welcher 
Gebäudeart die auf den Stufen und am Fuß der Pyramide zerstreuten Steine mit Bear- 
beitungsspuren gehörten. Nach und nach ergab sich bei der Suche nach diesen Steinen 
und aus ihrer Zusammenstellung auf dem Erdboden das Bild eines ganzen Komplexes, 
der eine große vierstöckige, über 10 m hohe Kultstätte nebst zwölf Türmchen umfaßte, 
ein Ganzes, das sozusagen dem Nichts entrissen und Stück für Stück wiedergeschaffen 
wurde. Während dieser neue Baukomplex die Pyramide in recht glücklicher Weise durch 
die Krönung mit einem Kranz anmutiger Bauwerke vollendet, eröffnen diese neuen Auf- 
bauten zugleich bisher unerschlossene Einblicke in die Geschichte des Bakong-Tempels. 
Wenn nämlich die zwölf Türmchen wegen ihres Stils als gleichzeitig mit dem Pyramiden- 
bau von 881 anzusehen sind, so kann aus dem gleichen Grund der große Turm nicht vor 
dem Ende des 11. Jahrh. entstanden sein. Das nach dem Anastyloseverfahren wieder- 
hergestellte Aussehen der Bakong-Pyramide entspricht also demjenigen, das sie im 12. 
und in den folgenden Jahrhunderten hatte. 

Der Neak-Pän-Tempel war bis 1935 bei den Touristen wegen des prachtvollen Feigen- 
baums (banian) berühmt, der ihn mit seinen Luftwurzeln umklammert hielt und der sein 
Geäst oben auf dem Turm entfaltete (Tafel 3b). Dieses Ringen zwischen Baum und Stein trug 
viel zu dem romantischen Zauber bei, der von dieser Ruine ausging, war aber der archäo- 
logischen Erforschung des Bauwerks sehr abträglich. „Diese Kultstätte“, schrieb Henri 
Marchal in seinem „Archäologischen Führer“, „hat ihr ursprüngliches Aussehen völlig 
eingebüßt, und zwar durch das Verschwinden des oberen Turmstückes, das ein Baumriese 
zum Einsturz gebracht hat, der sich dort breitmacht und die Architektur gänzlich ver- 
nichtet. Jener prasat, der einen schlanken, anmutigen Umriß zeigen sollte, ist gegenwärtig 
ein Gefangener, eingeschlossen von den Wurzeln des Baumes, dessen Krone ihn mit einer 
grünen Masse bedeckt und erdrückt. Bildet dieser Baumriese auch eine der Sehenswürdig- 
keiten des Bauwerks, so kann man sich doch nicht okne Bedauern das ungetrübte Bild des 
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Tempels vorstellen, wie es sich zur Zeit seiner Errichtung den Blicken darbot, damals, als 
die Natur noch nicht ihre etwas aggressive Mitarbeit der Architektur aufgenötigt hatte.“ 

Bereits im Mai 1933 hatte ein Gewittersturm einen der Hauptäste des Baumes abge- 
brochen und damit angekündigt, daß dieser zu altern beginne und den Stürmen der dor- 
tigen Gegend nur noch verminderten Widerstand zu leisten vermöge. In der Nacht des 
31. Oktobers 1935 fällte ein Wirbelsturm den Feigenbaum ganz und machte so den Weg 
frei für eine vollständige Anastylose der von dem Baumpolypen befreiten Kultstätte. 
Nun stand der Konservator für Angkor vor einer ziemlich einfachen Aufgabe; sie be- 
stand darin, die Baumwurzeln auszureißen, die Kultstätte ganz freizulegen, die losen 
Steineabzutragen und schließlich zu einem umfassenden Wiederaufbau zu schreiten (Tafel 4). 

Das Anastyloseverfahren hat nicht nur den Vorteil, daß dadurch der ursprüngliche 
Zustand eines Baudenkmals wiederhergestellt und dieses zugleich widerstandsfähiger 
gemacht wird. Es fördert in gewisser Hinsicht auch die wissenschaftliche Erkenntnis, denn 
es gestattet, beim Abtragen der losen Steine die Arbeitsweise der alten Khmer-Baumeister 
zu studieren und die Änderungen, die das Gebäude erfahren hat, ans Tageslicht zu brin- 
gen. Auf diese Weise haben die Arbeiten am N&ak-Pän-Tempel einige neue Aufschlüsse 
über seine Baugeschichte erbracht, die mindestens zwei Epochen umfaßt. Die zweite dieser 
Epochen war durch folgendes gekennzeichnet: zunächst wurden die ursprünglich nach allen 
vier Himmelsrichtungen hin offenen Pforten zugemauert und durch blinde ersetzt, die 
man mit Großfiguren Avalokitegvaras schmückte. Dann ersetzte man den ursprünglich 
kreuzförmigen Grundriß durch einen kreisförmigen, indem man die Winkel zwischen den 
Kreuzbalken mit Elefantenmotiven ausfüllte. Die Frage liegt nahe, ob diese Zusätze und 
Umänderungen nicht einem Wandel in der Bestimmung der Kultstätte entsprochen haben, 
und zwar ob sie nicht dem Zweck gedient haben, ein ursprüngliches Buddhatempelchen 
in eine dem Bodhisattva geweihte Kapelle umzuwandeln. 

Alle oben beschriebenen Arbeiten wurden vor dem Jahr 1945 durchgeführt, in dessen 
Verlauf die politischen Ereignisse die Betreuungsstelle Angkor zwangen, ihre Tätigkeit 
einige Monate lang zu unterbrechen. In der Folgezeit verbot die Unsicherheit, die von 
August 1946 an in der Gegend herrschte, jede Arbeit außerhalb von Angkor Var und 
gewisser Teile von Angkor T'hom. Seit vier oder fünf Jahren sind die Arbeiten in nahezu 
normalem Umfang wiederaufgenommen worden. 

Eine bedeutende Wiederherstellungsarbeit hat am Angkor-Vat-Tempel vorgenommen 
werden müssen, dessen eine Galerie — diejenige mit den Basreliefs von Darstellungen des 
Himmels und der Hölle — ganz eingestürzt war. Beträchtliche Einstürze an der Baphüon- 
Pyramide machten umfangreiche Restaurierungsarbeiten nötig, die noch lange nicht 
beendet sind. Am Prah-Khan-Tempel sowie an den Toren von Angkor Thom geht die 
Arbeit weiter. Der Wiederaufbau (nach dem Anastyloseverfahren) der zwei kleinen Bau- 
werke östlich vom Siegestor ist im Gang und schreitet befriedigend voran; dabei werden 
die laufenden Ausbesserungen, die das bedenkliche Alter des Steinmaterials gewisser 
Gebäude notwendig macht, nicht vernachlässigt. 

Gleichzeitig mit dem oben umrissenen Betreuungswerk hat die Ecole Frangaise d’Ex- 
treme-Orient durch philologische Forschungen sowie Grabungen das Studium der Ge- 
schichte von Angkor betrieben. Im Jahre 1928 hatte die Auffassung von der zeit- 
lichen Einordnung der khmerischen Baudenkmäler eine grundlegende Anderung erfahren. 
Diese bestand darin, daß die Entstehungszeit der Gebäude vom Typ des Bayon-Tempels, 
die man bis dahin dem 9. Jahrh. zugewiesen hatte, an das Ende des 12. Jahrh. gerückt 
wurde. Im Anschluß daran haben die Grabungen, die Viktor Goloubew rings um den 
Phnom Bakhöng vornahm, sowie die Erforschung des Phnom Kul&n und der Rolüos- 
gruppe durch Philippe Stern und Gilberte de Coral-Remusat die wissenschaftliche Er- 
kenntnis mächtig gefördert. Wir wissen jetzt, wo die Hauptstädte lagen, die der Grün- 
dung von Angkor vorausgegangen waren. Wir wissen, daß diese am Ende des 9. Jahrh. 
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gegründete Hauptstadt eine größere Fläche als Angkor Thom einnahm und etwas weiter 
südlich davon gelegen war, ebenso daß der Hügel Phnom Bakh£ng ihre Mitte bezeichnete. 
Wir wissen, daß der Stadt Angkor Thom (deren Umfassungsmauern, samt dem im Zen- 
trum errichteten Bayon-Tempel, aus dem Ende des 12. Jahrh. stammen) auf dem gleichen 
Platz eine andere Stadt vorausgegangen war, die wahrscheinlich den Baphüon-Tempel 
zum Mittelpunk hatte und durch ein ausgedehntes Netz künstlicher Wasserläufe gekenn- 
zeichnet war. Im vergangenen Jahr hat Bernard Groslier die Bodenscichten innerhalb 
der Umfassungsmauer des Königspalastes untersucht; diese Grabungen haben uns Auf- 
schluß über seine bauliche Entwicklung gegeben und eine bedeutende Zahl khmerischer 
und chinesischer Keramikscherben zutage gefördert, die lehrreiche Schlüsse für die zeit- 
liche Anordnung gestatten werden. Die Inschriften der in mehreren Baudenkmälern auf- 
gefundenen Grundsteine haben eine genauere Bestimmung ihrer Einweihungsdaten er- 
möglicht und so die neue Chronologie der Khmer-Kunst bestätigt und genau gestaltet. 
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Als bei der Wiederentdeckung des indischen Altertums vor etwa 170 Jahren die syste- 
matische Erforschung von Indiens Sprachen und Kultur einsetzte, brach schon bald die 
Erkenntnis durch, daß das Sanskrit, die alte heilige Sprache des Landes, und seine Ab- 
kömmlinge einen Zweig des Sprachstammes darstellen, dessen Angehörige in Europa seit 
mehr als 2000 Jahren wesentliche Träger alles geschichtlichen Geschehens gewesen waren. 
Indo-Arier und Iranier, Griechen und Italiker, Kelten und Germanen, Balten und Slawen 
erwiesen sich mit einem Male als Angehörige einer Sprachfamilie, die man heute als 
die indogermanische oder indoeuropäische bezeichnet. Je tiefer man dann in das indische 
Altertum eindrang und sich mit Indiens Literatur und Geschichte vertraut machte, 
um so ausgesprochener wurde die T'hese vertreten, daß erst der arische Zweig der indo- 
germanischen Völkerfamilie, der anscheinend um die Mitte des 2. vorchristlichen Jahr- 
tausends den Boden Indiens betreten und nach und nach weite Gebiete davon erobert 
hatte, hier eine höhere Kultur entwickelt habe. Diese einseitige, lediglich auf linguistischen 
Argumenten beruhende Anschauung erfuhr eine Korrektur, als man in den zwanziger 
Jahren unseres Jahrhunderts daranging, im Industal die Ruinen vorarischer Städte aus- 
zugraben und die Zeugen einer uralten Hochkultur nach Jahrtausende langem Schlummer 
ans Tageslicht zu ziehen. 

In einem weiten Bereich durchwühlte man Ruinenfelder, die sogar eine Reihe über- 
einander lagernder Kulturschichten aufweisen. Städte mit parallelen Straßen, unterirdi- 
scher Kanalisation nebst Badeanlagen in jedem Hause und überhaupt einer Fülle von 
Gegenständen einer hochentwickelten materiellen Kultur erstanden wieder aus dem Sand 
der Wüste, der sie vor Jahrtausenden verschlungen hatte. Wo uns aber eine hoch- 
entwickelte Kultur entgegentritt, müssen wir auch mit einer entsprechenden geistigen 
Komponente rechnen, denn Kultur ist immer ein Ganzes, und ihre materielle Seite 
kann nur als die äußere Erscheinung eines bestimmten geistigen Entwicklungsstandes ge- 
wertet werden. So gewähren uns denn genug der aufgefundenen Dinge — ganz ab- 
gesehen von einer noch nicht entzifferten Bilderschrift — gewiß schon einigen Einblick 
in die Geistes- und Gemütsverfassung jener alten Stadtbewohner. Von den verhältnis- 
mäßig wenigen Skeletten, die sich in den Trümmern fanden, konnten die meisten von 
der Anthropologie als zur mediterranen Rasse gehörig nachgewiesen werden!, Sie be- 
weisen uns also, daß bereits im 3. Jahrtausend v. Chr. irgendwelche Beziehungen zum 
Westen, insbesondere zum Mittelmeerraum, bestanden haben müssen. 

Die Rassenzugehörigkeit des heutigen indischen Volkes und damit auch die Frage nach 
seiner Herkunft wurde noch stärker in den Mittelpunkt der Diskussion gerückt, als die 
Ergebnisse der deutschen anthropologischen Expedition nach Indien in den Jahren 1926 


\ John Marshall, Mohenjo-Daro and the Indus civilisation 2 (London 1931) S. 642f. 
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bis 1929 unter Führung des bewährten deutschen Anthropologen Egon Frh. von Eick- 
stedt ausgewertet werden konnten. Von Eickstedt kam zu dem Schluß — und die indi- 
schen Anthropologen, wie z.B. B. S. Guha, schließen sich ihm, wenn auch mit etwas ab- 
weichender Nomenklatur, an —, daß in vorgeschichtlicher Zeit zwei große Wellen von 
Europiden über die Pässe des westlichen Himälaya die indische Halbinsel erreicht hätten. 

Aber werfen wir zunächst einen Blick auf die geologische Vorgeschichte Vorderindiens, 
weil sie uns das ganze Bevölkerungsproblem in diesem Raum wesentlich deutlicher vor 
Augen führt. 

Geologisch gliedert sich Vorderindien in drei Teile verschiedenen Alters. Der weitaus 
älteste Teil ist der Süden, der Dekhan, der in paläozoischer Zeit noch von dem übrigen 
Asien getrennt und wahrscheinlich mit Südafrika und Australien verbunden war, also 
zu einem anderen Erdteil gehörte. Gegen Ende der Kreideformation erhielt der Süden 
durch gewaltige Eruptionen, die etwa eine halbe Million qkm mit Lava und vulkanischen 
Ablagerungen überschütteten, seine heutige Gestalt. Im Norden wurde Kalkstein der 
-See aus nummulitischer Zeit bis zu 6000 m und noch darüber hinaus über den Meeres- 
spiegel emporgehoben und zum höchsten Gebirge der Erde, dem Himälaya, aufgetürmt, 
während zugleich große Teile des ehemaligen Kontinents, so auch das Land westlich 
der alten Wasserscheide, der sogenannten West-Ghats, im Meer verschwanden. Der 
jüngste Teil, die vorderindische Tiefebene, in der Breite von 150 bis 500 km und mit 
einem Flächenraum von fast 800000 qkm, war ehedem ein seichtes Meer: das Tarai, das 
sumpfige Vorland des Himälaya, ist dessen letzter Rest. Durch die alluvialen Ablagerun- 
gen der auf dem Himalaya entspringenden Ströme wurde es im Laufe der Zeiten allmäh- 
lich ausgefüllt. So entstand die vorderindische Tiefebene, die als reichster und wichtigster 
Teil Indiens das Ziel von Invasionen und der Hauptschauplatz seiner Geschichte wurde, 
auf dem Jahrtausende hindurch Reiche entstehen und vergehen sollten. 

Wie bereits angedeutet wurde, erreichten nach der Lehre der heutigen Anthropologie 
schon in vorgeschichtlicher Zeit über die Pässe des westlichen Himälaya den Boden Indiens 
zwei Wellen von Einwanderern, die aus dem europäischen Raume kamen: 

Die erste war die der sogenannten Veddiden, einer noch ziemlich primitiven Menschen- 
rasse, die die Indo-Negriden, d.h. die eingeborenen Vorfahren der heutigen melaniden 
Bewohner des Landes, durchsetzte und vielleicht schon eine höhere Kultur entwickelte. 

Die zweite Welle, die der ersten wohl in einem angemessenen Abstand folgte, war die 
der Indiden, einer langköpfigen Rasse, die zum südeuropäischen Rassegürtel, den so- 
genannten Mediterranen, gehörte, u.a. Landbau und Mutterrecht mitbrachte und mehr 
oder weniger rein auch heute noch weite Strecken im Westen der indischen Halbinsel be- 
wohnt. Wahrscheinlich sind sie mit der dravidischen Völkergruppe in Verbindung zu 
bringen, die einst wohl weitere Gebiete der indischen Halbinsel bewohnte, jedoch später 
unter Druck der arischen Invasion teils aufgesogen, teils nach dem Süden zurückgedrängt 
wurde. Gerade mit dieser Völkerwelle werden auch jene glänzenden Stadtkulturen aus 
dem 3. vorchristlichen Jahrtausend in Beziehung gebracht, von denen oben schon die 
Rede war. 

Freilich ist auch das Drävida-Problem durch die jüngsten Ausgrabungen in Mysore, 
insbesondere in Brahmagiri, insofern wieder in ein neues Stadium getreten, als man in 
Südindien ein neues Volkselement aufgedeckt hat, das durch seine Megalithbauten, vor 
allem Megalithgräber, enge Beziehungen zum mediterranen Raume verrät und Eisen ver- 
arbeitete, während in Nordindien damals nur Bronze bekannt gewesen sein soll. Diese 


2 Egon Frh. v. Eickstedt, Rassenkunde und Rassengeschichte der Menschheit (Stuttgart 1936); 
ders., Rassengeschichte von Indien mit besonderer Berücksichtigung von Mysore, in: Zeitschr. 
f. Morphologie, A 32 (1933) S. 77—124; ders., The Position of Mysore in India’s racial History, 
in: L. K. Anathakrishna Iyar, The Mysore Tribes and Razes 1 (Mysore 1935) S. 33 ff. 


167 


Willibald Kirfel 


Eisenleute sollen aber erst kurz vor der Mitte des letzten Jahrtausends vor unserer Zeit- 
rechnung entweder zu Lande oder über See vom Westen her eingetroffen sein. Völlig 
ungeklärt ist u. a. noch die Frage, ob sie mit den Drävida überhaupt identisch oder irgend- 
wie in ihnen aufgegangen sind’. 

Aber auch über die Pässe des östlichen Himälaya muß schon in vorgeschichtlicher Zeit 
eine mongoloide Rasse in die indische Ebene hinabgestiegen sein; es waren tibeto-birma- 
nische Stämme, die das Tal von Assam und die Hügel längs der Ostgrenze besetzten, aber 
auch über Indiens Grenzen hinaus bis tief in die Südsee hinein vorstießen. 

Gerade diesen Punkt berührt Robert Shafer (Berkeley) in seinem jüngst erschienenen 
Buche, insofern er die Hypothese aufstellt, daß die Namen der Anga, Vanga, Kalinga, 
also die der bekanntesten Stämme an der Ostküste Vorderindiens, sowie der der Ganga 
(Ganges) ursprünglich einsilbig gewesen seien und auf einen Nasal, also An, Van, Ka-lin 
oder Klin sowie Gan gelautet und erst unter dem Einfluß der arischen Idiome ihre zwei- 
silbige Form angenommen hätten‘. Sollte seine Ansicht zu Recht bestehen, würde man sich 
fragen dürfen, ob dieses mongoloide Substrat nicht auch auf die Gestaltung des Pali und 
Ardhamägadhi eingewirkt und etwa den vokalischen und nasalen Wortausgang, die Ver- 
tretung des „r“ durch „I“, z. B. in den A$oka-Inschriften und dgl., ausgelöst habe. Jeden- 
falls dürfte dieses Volkselement für die politische und kulturelle Gestaltung Indiens von 
größerer Bedeutung gewesen sein, als man gemeinhin annimmt, begann doch gerade im 
Osten die Bildung eines Großstaates und nicht im Zentrum oder Westen Indiens. 

Eine interessante, aber etwas abweichende Theorie über die einzelnen Stadien der vor- 
geschichtlichen Besiedelung Indiens hat Suniti Kumar Chatterji, der bekannte Professor 
für Linguistik an der Universität Kalkutta und Präsident der Asiatic Society of Bengal, 
entwickelt. Die heutigen Bewohner Indiens, so hat er kürzlich ausgeführt, sind in meh- 
reren aufeinanderfolgenden Wellen in Indien eingewandert und haben verschiedenen 
Rassen und Sprachfamilien angehört. 

Als erste Welle betrachtet er die negroide Rasse, die, von Afrika aus den Küstengegen- 
den Arabiens und Irans folgend, sich im Westen und Süden Indiens niederließ. Später 
breitete sie sich bis Nordindien aus und drang bis Malaya und zu den Inseln Indonesiens 
(Philippinen und Neu-Guinea) vor. Nur wenige ihrer Nachkommen sind noch in Süd- 
indien ansässig und bedienen sich der Tamilsprache, während Spuren dieser Rasse noch 
unter den mongoloiden Näga’s in Assam nachweisbar sind. 

Nach den Negroiden kam von Westen, und zwar von Palästina (!) her, die mittelgroße, 
langköpfige, stumpfnasige und dunkelhäutige Rasse der Proto-Australoiden. Manche von 
diesen sind sogar über Indien hinaus bis Australien vorgedrungen, wo sie heute noch als 
Eingeborene leben. Doch jene, die in Indien blieben und hier ihre Kultur entwickelten, 
charakterisieren sich als Austrier; auch außerhalb Indiens breiteten sie sich nach Osten hin 
aus. Bei ihnen unterscheidet man die beiden Hauptzweige: Austroasiaten und Austrone- 
sier. Zu den ersteren werden die Kol oder Munda in Zentralindien, die Khasi in Assam, 
die Mon in Birma und Siam usw. gerechnet, zu den letzteren die Indonesier, Melanesier, 
Mikronesier und Polynesier. Die Angehörigen dieser Rasse waren im alten Indien als 
Nisädas und vielleicht auch als Nägas bekannt. In Indien breiteten sich die Austrier, die 


® Chr. v. Fuerer-Haimendorf (Prof. für die Anthropologie Asiens :..ı der Universität London), 
When, how and from where did the Dravidians come to India, in: The Indo-Asian Culture 2 
3 (New Delhi 1954) S. 238 ff. — Der Artikel beruht auf einem Vortrag, den der Verfasser auf 
der letzten Sitzung des internationalen Kongresses für Anthropologie und Ethnologie in Wien 
gehalten hat. 

# Robert Shafer, Ethnography of Ancient India (Wiesbaden 1954) S. 13. 

% Suniti Kumar Chatterji, The Indian synthesis and cultural and racial intermixture in India, 
in: The Indo-Asian Culture 2, 4 (New Delhi 1954) S. 329 ff. 
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sprachlich zu den Proto-Munda gehörten über den ganzen Subkontinent aus und wurden 
das bedeutendste Element in den unteren Gesellschaftsschichten. Als ihren Beitrag zur 
Entwicklung der indischen Kultur betrachtet Chatterji den Hackbau für Reis und Gemüse- 
pflanzen, die Geflügelzucht, die Zähmung des Elefanten und die Baumwollweberei, in 
geistiger Hinsicht gewisse Vorstellungen über das Leben nach dem Tode, die sich später 
vermittelst anderer Elemente zu der Lehre von Seelenwanderung und Samsära sub- 
limierten. { 

Das dritte Volkselement stellten die Mongoloiden dar, die sich durch ihre gelbe oder 
goldbraune Hautfarbe, schmale oder schrägstehende Augen, hervorstehende Backen- 
knochen, flache Nase und spärlichen Haarwuchs kennzeichnen. Wahrscheinlich haben sie 
vor den Ariern, die sie als Kiräta betrachten, den Boden Indiens betreten, und zwar 
dem Brahmaputra und seinen Nebenflüssen folgend oder von Tibet aus über die Pässe des 
östlichen Himälaya. Sie besetzten Assam, Bhütan und Nepäl sowie Ost- und Nord- 
bengalen, Nord-Bihär und die Landstriche südlich des Himälaya östlich von Kaschmir. 
Einige scheinen sogar weiter nach Süden bis Orissa und Zentralindien vorgestoßen zu sein, 
ja selbst in Mohenjo-Daro haben sich Spuren dieser Rasse gefunden. Ihr kultureller Ein- 
fluß beschränkte sich zwar auf den Norden und Nordosten Indiens, aber dennoch bil- 
deten sie einen bedeutenden Faktor bei der Entwicklung der indischen Zivilisation. 

Die nächste Gruppe von Einwanderern, die nach Chatterjis Ausführungen in Indien 
einzog, war die dravidische. Triftige Gründe sprechen dafür, daß sie aus dem östlichen 
Mittelmeerraum, aus Kleinasien kam und der mediterranen Rasse angehörte, wenn auch 
mit anderen Elementen, so z. B. Armenoiden gemischt, aber mit ihnen durch eine einheit- 
liche Sprache zu einer- Einheit verschmolzen. Ihre Einwanderung verlegt Chatterji in die 
Zeit vor 3500 v. Chr. Einzelne ihrer Verbände ließen sich bereits in Mesopotamien und 
Persien nieder, bevor sie als Gros in Indien seßhaft wurden. Die Dravidier waren ein 
hochentwickeltes Volk, das seine religiösen und zivilisatorischen Errungenschaften mit 
nach Indien brachte und hier die der austrischen Dorfkultur entgegengesetzte Stadtkultur, 
wie z. B. die von Mohenjo-Daro und Harappa, entwickelte. Sie sollen auch mit den ehe- 
maligen Bewohnern von Panjab und Sindh identisch sein, die von den Ariern als Däsa 
oder Dasyu, später als Südra bezeichnet wurden. B. Hroznys (Prag, f 1952) These, daß 
jene Stadtkulturen im Industal von Indogermanisch sprechenden Hettitern im Verein mit 
anderen asiatischen, nicht Indogermanisch sprechenden Elementen, wie z. B. den Kas- 
pischen Subaraeo-Hurriten, begründet worden seien, lehnt er ab, da sie nicht durch Tat- 
sachen gesichert sei. Sprecher des Dravidischen saßen Seite an Seite mit den Austrern in 
den großen Flußtälern Nordindiens vom Panjab bis Ostbengalen und Assam sowie mit 
Mongoloiden in den Gegenden südlich des Himälaya. Viele Jahrhunderte vor unserer 
Zeitrechnung vermochten sie ihre Sprache nicht nur im zentralen Indien, sondern auch 
südlich des Vindhya zur Vorherrschaft zu bringen, wenn die erstere auch in nachchrist- 
licher Zeit vor der arischen nach dem Süden zurückwich; denn Ortsnamen nichtarischen 
Ursprungs in ganz Indien enthalten, soweit sie etymologisch analysierbar sind, dravi- 
dische, austrische oder sinomongolische Elemente und bezeugen so das einstige Vorhanden- 
sein von Trägern dieser Sprachen. Chatterji schätzt den Anteil der Dravidier als des 
wichtigsten nicht-arischen Volkselementes an der Entfaltung der indischen Zivilisation 
auf mehr als 50°o, wenn er auch in der Hauptsache durch die arische Sprache zum Aus- 
druck komme. 

Als letzte Welle vorgeschichtlicher Einwanderung folgte dann die der Arier, deren Aus- 
zug aus ihrer ursprünglichen Heimat südlich des Ural bis nach Nordindien Chatterji im 
Anschluß an Wilhelm Brandenstein® verfolgt. Die Skizzierung dieses Teils seiner Ab- 
handlung ist hier nicht weiter vonnöten, da sie für unser Thema nichts Besonderes bietet. 


6 Wilhelm Brandenstein, Die erste indogermanische Wanderung (Wien 1936). 
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Schließlich betrachtet ‘auch H. Heras SJ, der Direktor des Forschungsinstituts des 
St. Xavier’s College in Bombay, in seinem neuen großen Werke über die indomediter- 
ranen Kulturbeziehungen? die Negriden, Austrier und Dravidier als die drei Haupt- 
rassen, die vor den Ariern in Indien ansässig gewesen seien. Er berührt in jenem aber so 
viele Probleme und stellt so eigenartige Hypothesen auf, daß diese hier nicht weiter 
skizziert und noch weniger diskutiert werden können, sondern eine eigene Behandlung, 
wenn nicht sogar teilweise Korrektur erfordern. 

Man mag sich zu den verschiedenen Theorien über die vorarische Besiedelung Indiens 
stellen, wie man will, jedenfalls stimmen sie alle in dem Punkte miteinander überein, 
daß sich in vorgeschichtlicher Zeit große Wellen von Einwanderern aus dem europäisch- 
kleinasiatischen Raum in Indien niedergelassen haben. Die eingehende Beschäftigung mit 
der Kultur Indiens und ihr Vergleich mit jener im Mittelmeerraum einschließlich des alten 
Galliens zeigen nun Parallelen und Übereinstimmungen so charakteristischer Art, daß 
man hier uralte Zusammenhänge annehmen darf, jene also nicht nur aus rein mensch- 
lichen Voraussetzungen erklärt oder als Zufälligkeiten angesehen werden dürfen. 

So wies schon der berühmte französische Kulturhistoriker Alexandre Bertrand® unter 
Beifügung zahlreicher Bilddokumente auch aus Indien darauf hin, daß der Svastika, also 
das Hakenkreuz, ein vermutlich altes Sonnensymbol, das wir schon im vorarischen 
Indien in zahlreichen Exemplaren antreffen®, in gleicher Weise im vorgeschichtlichen 
Gallien wie im Mittelmeerraum zu Hause war. 

Im Anschluß hieran handelte Bertrand über den zum Teil bis noch in die Gegenwart 
fortlebenden Kult der Gewässer, insbesondere der Quellen, die im alten Gallien als 
heilkräftig und läuternd galten. Man glaubte, daß sie von Nymphen bewohnt seien, und 
unternahm Wallfahrten zu ihnen!®. Den gleichen charakteristischen Zug finden wir 
vornehmlich im nichtarischen Indien, wahrscheinlich schon in der alten Induskultur, und 
in dem gleichen Sinne wie die Tempelteiche und Tirthas von heute ist wohl auch das in 
Mohenjo-Daro durch die Ausgrabungen freigelegte große Bad zu deuten !!. Doch schon in 
den Veda ist die Anschauung von der läuternden und heilenden Wirkung der Wasser 
eingedrungen, „besonders soweit diese von Rudra hervorgebracht worden sind“, wie von 
Prof. Dandekar (Poona) in seiner ausgezeichneten Veda-Interpretation über Rudra dar- 
gelegt worden ist"?. Insofern verfügt Rudra — auch Dandekar betrachtet diesen Namen 
als eine arische Übertragung des dravidischen Wortes Siva („der Rote“) — über bemer- 
kenswerte Heilkräfte und gilt infolgedessen als der Arzt der Ärzte (Rg. üi. 33. 17)“. 

Bilden ferner die Nadidevatäs, d. h. die Flußgottheiten, wie z. B. die auch figürlich 
dargestellte Gangä oder Yamunä als ihre ausgesprochenen Personifikationen, das indische 
Gegenstück zu den Najaden der klassischen Mythologie, so entsprechen die Dryaden den 
indischen Yaksis, d.h. Vegetationsgenien, die immer nur in Verbindung mit Bäumen und 
Holz gedacht und wiedergegeben werden'?. Schon längst wurden sie als Angehörige der 
Götterwelt des vor- und nicht-arischen Indiens erkannt, wenn sie auch in jüngerer Zeit 


” H. Heras S]J, Studies in Proto-Indo-Medeterranian Culture 1 (Bombay 1953) S. 61f. 

® Alexandre Bertrand, Nos Origines. La Religion des Gaulois (Paris 1897) $. 140ff.; vgl. 
auch B. J. Lechler, Über das Hakenkreuz 1 (Vorzeit) (Leipzig 1921, 2. Aufl. 1934). 

® Sir John Marshall, Mohenjo-Daro and the Indus civilisation (London 1931) 3 Pl. cxIV. 

10 Bertrand, op. cit. Anm. 8, S. 391 ff. 

1 Marshall, op. cit. Anm. 9, $. 75f.; Rolf Bonaudo, Die Tirtha’s oder heiligen Badeplätze in 
den Puräna’s (Ungedr. Diss. Bonn 1942). 

® R. N. Dandekar, Rudra in the Veda, in: Journal of the University of Poona 1 (Poona 1953) 
S#107% 

3 A. K. Coomaraswamy, Yakasas [I] (Washington 1928) S. 36f.; J. Marshall, op. cit. Anm. 9, 
S. 63f.; Hans Berstl, Indo-koptische Kunst, in: Jahrbuch der asiatischen Kunst 1 (Leipzig 1924) 
S. 159 ff. Man vgl. insbesondere die Yaksi-Stellung S. 176ff. sowie Taf. 104, Abb. 4; endlich: 
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meist zum leeren Dekorationsmotiv abgesunken sind. Bei uns leben sie als die gütigen 
Waldfrauen oder Feen der Märchen fort, die Notleidenden helfen und ihnen Nahrung 
spenden, ja es ist erstaunlich, wie in der indischen Plastik einzelne ihrer bildlichen Dar- 
stellungen gerade diesen charakteristischen Zug so treffend, ja wortgetreu zum Ausdruck 
bringen '%, 

Aber auch die Yaksas, d. h. die männlichen Gestalten gleichen Namens, die nach indi- 
schem Glauben die verborgenen Schätze behüten, gleichen nicht nur in dieser Beziehung 
den Gnomen und Zwergen der europäischen Volkssage. Ihr Herrscher Kubera, der in 
Indien viel verehrte Gott des Reichtums, scheint mit den Kabeiroi, vorgriechisch-samo- 
thrakischen Gottheiten in Lemnos und Samothrake, die wie die Yaksas unterirdische Höhlen 
bewohnen sollten, ursprünglich verwandt zu sein, wie Vittore Pisani seinerzeit ausgeführt 
hat‘%. Aber auch der indische Liebesgott Käma, der ebenfalls als Yaksa gilt, trägt wie 
Amor, sein westliches Ebenbild, als Waffen Bogen und Pfeile, wenn die indischen Dichter 
diese später auch in symbolischer Weise auf die Boten des Frühlings und die in ihm er- 
wachende Liebeslust gedeutet haben. 

Galten die Bäume als Wohnsitz von Vegetationsgottheiten, so wird es erklärlich, daß 
man vielen ihrer Art eine besondere Verehrung erwies. In Indien lebt dieser Brauch 
seit den ältesten Zeiten bis zum heutigen Tage fort, und schon 1856 schrieb Karl Bötti- 
cher'*: „... Bei den Indern ließen sich aus der Literatur dieses Volkes die Zeugnisse leicht 
zusammenfassen, .... und ich begnüge mich, nur daran zu erinnern, wie die Inder selbst 
innerhalb ihrer Städte auf den Plätzen und an den Ecken der Straßen heilige Bäume mit 
Altären darunter hatten.“ Es sind die sogenannten Caitya-Bäume, die in Dorf und Stadt 
als Heiligtümer galten und besonders bei Anliegen in bezug auf Fruchtbarkeit aufgesucht 
und verehrt wurden”, 

Es ist heute wenig bekannt, daß einst auch im mediterranen Raum allenthalben hei- 
lige Bäume mit Rasenaltären ausgestattet, mit Weihebinden geschmückt und mit Weih- 
rauch beräuchert wurden und daß man Lichter unter ihnen entzündete"®, Sie galten dem 
Ackerbau treibenden Landvolk als Heiligtümer, auf die es für Familie, Vieh und Felder 
seine ganze Hoffnung setzte. Dieser Kult, der sich von Geschlecht zu Geschlecht weiter- 
vererbt hatte, fand schließlich ein jähes Ende durch das zur Macht gekommene Christen- 
tum. Synoden, wie z. B. die fünfte von Carthago (401) und die zweite von Arles (443 
oder 452), bedrohten denjenigen, der es in seinem Bereich dulde, daß Bäume, Quellen 
oder Felsen verehrt und Fackeln entzündet würden, mit Exkommunikation, und sie 
wandten sich an die Kaiser, um die Zerstörung der noch vorhandenen heidnischen Heilig- 
tümer zu erwirken*?, Selbst in des Augustinus sermo CCXLI „De tempore“ (Migne, Pa- 
trol. Lat. T. 39, Sp. 2271) wurde, allerdings in einer den Sermones des Bischofs Caesarius 
von Arles (ca. 470—542) entnommenen Interpolation, gegen diesen Kult Stellung ge- 
nommen, und Kaiser Theodosius (Codex Theodosianus 16. 10. 12) belegte ihn durch 
Edikte mit Strafen, Bezeichnend für seine Verbreitung ist aber das, was der berühmte 


Otto Laufer, Geister im Baum, in: Volkskundliche Gaben, John Meier z. 70. Geburtstage dar- 
gebracht (Berlin und Leipzig 1934) S. 105—120 nebst Abb. 

14 A, K. Coomaraswamy, Yaksas 2 (Washington 1931) Pl. 25, Abb. 1—4. 

15 Vittore Pisani, L’UnitX culturale Indo-Mediterranea anteriore all’avvento de Semiti e Indo- 
europei, in: Scritti in onore di Alfredo Trombetti (Milano 1936) S. 204. 

16 Karl Bötticher, Der Baumkultus der Hellenen nach den gottesdienstlichen Gebräuchen und 
den überlieferten Bildwerken dargestellt (Berlin 1856) S. 505. 

17 Vgl. James Fergusson and J. Burgess, Tree and Serpent Worship, 2. Aufl. (London 1873). 

18 Bötticher, op. cit. Anm. 16, S. 49. 

19 Ebd. S. 531 ff.; Carl Joseph Hefele, Conciliengeschichte 2 (Freiburg i. Br. 1856) S. 69, 
Canon 2; S. 284, Canon 23. 

198 Codex Theodosianus. Instr. Gustav Hensel. Bonn 1840. Sp. 1617 ff. 
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Rhetor Libanius (314 — ca. 393) in seiner Eingabe an Theodosius um Schonung der heili- 
gen Bäume und Kultstätten ausführte (2 p. 167): „Überall, wo fanatische Mönche das 
Heil des Feldes zerstören, töten sie damit die Seele desselben; denn in Wahrheit, mein 
Kaiser, die Kapellen und geweihten Stätten im Felde sind die Seele aller Kultur: sie waren 
der Ursprung alles Anbaues und aller der Niederlassungen, welche durch so viele Ge- 
schlechter bis auf uns gekommen sind, und die Landleute setzen mit Recht auf diese Heilig- 
tümer ihre Hoffnungen für Mann, Weib, Kind und Vieh, für ihre Saaten und Anpflanzun- 
gen; denn der Acker, der sein Heiligtum verloren hat, geht zu Grunde und mit der Hoff- 
nung des Landmannes alle Freudigkeit seines Lebens; er glaubt vergeblich zu arbeiten, 
sobald er derjenigen Götter beraubt ist, welche seinen Arbeiten Gedeihen und Segen 
verleihen.“ ?° 

Zu den merkwürdigsten Parallelen zwischen Mittelmeerraum und Indien gehört ohne 
Zweifel die Vorstellung vom Seelenvogel. Ein sehr altes Zeugnis für den Glauben, 
daß die Seele nach dem Tode fortlebt und gelegentlich die Gestalt eines Vogels annimmt, 
bietet der bemalte Sarg von Hagia Triada auf Kreta®‘. Aber auch andere Grabgemälde, 
wie z.B. eines in Etrurien, beweisen die einstige Existenz dieses Glaubens. Selbst 
die Menhire und die sie später ablösenden Grabstelen scheinen ursprünglich nebenher 
den Sinn gehabt zu haben, den Seelen der Verstorbenen bei Besuch ihres Grabes oder bei 
Totenopfern als Ruhesitz zu dienen??, Schon 1902 hat Georg Weiker unter Beifügung 
zahlreicher Bilddokumente diese Vorstellung auf Grund der literarischen und archäologi- 
schen Überlieferung durch das ganze Mittelmeergebiet verfolgt, ohne hierbei auch seinen 
Blick nach Indien zu wenden”. Die von ihm behandelten archäologischen Denkmäler 
zeigen uns die Seele durchweg in Vogelgestalt mit menschlichem Antlitz oder Oberkörper, 
also teils ohne, teils mit Armen, aber trotz ihrer typologischen Mannigfaltigkeit läßt sich 
innerhalb dieser Konzeption, auf die später auch die bildliche Darstellung der christlichen 
Engel zurückgehen dürfte, eine Entwicklung nicht feststellen**. In Indien findet sich die 
gleiche Vorstellung; auch hier wurde die Seele in Vogelgestalt mit menschlichem Ober- 
körper wiedergegeben, ja bisweilen wurde diese Form auch für Götter gewählt, wie uns 
buddhistische und Jaina-Plastiken — man vgl. z. B. die der Kinnaras! — bestätigen. Für 
dieses weite Gebiet ist dieser Ideenkomplex jedoch noch nicht bearbeitet; soweit ich aber 
das mir zugängliche Bildmaterial überschaue®, unterscheiden sich Indiens Denkmäler im 
Prinzip keineswegs von den mediterranen, selbst da nicht, wo diese Vorstellung durch 
das Medium des Buddhismus über seine Grenzen hinaus, ja bis nach Japan hin, ausge- 
strahlt ist und dort ein lokales Kolorit angenommen hat. 

Insbesondere auf ikonographischem Gebiet zeigen sich eigenartige Überein- 
stimmungen zwischen Indien und dem Mittelmeerbereich einschließlich des alten Galliens. 
So hat der französische Archäologe Raymond Lantier nachgewiesen, daß bis zum Jahre 
1934 31 verschiedene Skulpturen aus dem antiken Gallien ans Licht gekommen sind, die 
Gottheiten in der Form eines „dien accroupi“, diese also in der sogenannten Yoga-Positur 
wiedergeben. Jene zeigen sie mithin in einer ganz ähnlichen Weise mit untergeschlage- 


20 Bötticher, op. cit. Anm. 16, S. 532. 

2: Carl Schuchhardt, Alteuropa. 3. Aufl. (Berlin und Leipzig 1933) S. 101; vgl. auch $. 123, 

ArEbd..S, 72. 

°* Georg Weiker, Der Seelenvogel in der alten Literatur und Kunst (Leipzig 1902). 

24 Ebd., S. 86; vgl. S. 84. 

” Die Zahl der Werke, die derartige Bildnisse wiedergeben, ist so groß, daß ich nicht alle 
aufzählen kann. Verwiesen sei nur auf Albert Grünwedel, Buddhistische Kunst in Indien. 2. Aufl. 
(Berlin 1919) S. 44. 

20 Raymond Lantier, Le dieu celtique de Bouvay, in: Monuments et M&moires publ. par 
l’Acad. des Inscript. et Belles-Lett. 34 (Paris 1934). 
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nen, gekreuzten Beinen, wie dies auch in Indien und namentlich im Buddhismus und 
Jinismus bei der bildlichen Wiedergabe von Heiligen und Göttern zu geschehen pflegte, 
während uns aus dem weiten Bereich zwischen Gallien und Indien bisher kein einziges 
Beispiel dieser Art bekannt geworden ist. Dazu bemerkt Lantier auf S. 54: „Nous voila 
bien loin du modele ionien archaique qui aurait fourni, ä la fois a P’Inde et a la Gaule, le 
prototype du dieu assis les jambes repliees sous Ini.“ 

Sodann verdienen zwei weitere charakteristische Züge aus dem gleichen Bereich hier 
eine besondere Beachtung. 

Im ersteren Falle handelt es sich darum, daß Götterfiguren mit drei Augen ausgestattet 
sind, und zwar den beiden natürlichen und einem dritten mitten auf der Stirn. Mit die- 
sem letzteren ist stets $iva gekennzeichnet, jedoch weisen es auch all jene düsteren Gestal- 
ten auf, die ihm irgendwie nachgebildet sind oder zu seinem Kreise gehören, ob es sich 
nun um die streng hinduistische Konzeption dieses Gottes handelt oder um seine zahl- 
reichen Abarten und Übernahmen in den sogenannten nördlichen oder Mahäyäna-Bud- 
 dhismus, der ja weite Gebiete Zentral- und Ostasiens erobert hat. 

Doch auch im Bereich des Mittelmeeres finden sich Spuren dieser seltsamen Eigenart 
oder Symbolik. So berichtet Pausanias, Descriptio Graeciae II. 24.5, von einem hölzernen 
Standbild des Zeus in Argos, das dreiäugig gewesen sei und ehemals im Palast des Pria- 
mos in Ilion unter freiem Himmel gestanden habe. Nach Herodot I. 144 verehrten die 
Dorier an der karischen Küste den „triopischen“, d. h. den „dreiäugigen“ Apollon. Ihr 
sakrales Zentrum sei das triopische Heiligtum gewesen, und vom Orakel sollen die 
Herakliden die Weisung erhalten haben, sich bei ihrem Zuge nach dem Peloponnes den 
„Dreiäugigen“ zum Führer zu nehmen. Aber auch Hekate galt nach Athenaeus, Deipno- 
sophistae VII p. 325 a, nicht nur als Trioditis (die „Dreiäugige“), sondern auch als 
„triglenos“ („die mit den drei Augäpfeln Ausgestattete“); sie glich in dieser Hinsicht also 
der Gattin $ivas sowohl in ihren gütigen wie grimmigen Aspekten. Als dreiäugig hat man 
sich wohl auch den Polyphem (Odyssee IX, 371 ff.) vorzustellen, wie nach dem mit zwei 
natürlichen und einem Stirnauge ausgestatteten Kopfe auf der äußeren Klappe am 
Panzerrande des Marmortorsos der „Odyssee“ (Nationalmuseum in Athen) zu erschließen 
ist?, Schließlich finden sich auch unter den Bronzefiguren, die Albert Della Marmora auf 
Sardinien entdeckte, einige Exemplare, die deutlich mit einem dritten, und zwar dem 
Stirnauge, ausgestattet sind®. y 

Im zweiten Fall handelt es sich um eine weitverbreitete und zudem auffällige Eigenart 
bei der Gestaltung von Götterbildern, die sich dadurch kennzeichnet, daß man sie mit 
drei Köpfen oder drei Gesichtern ausstattete. In Indien wurden in dieser Weise vornehm- 
lich $Siva und seine vielen Abarten im Mahäyäna-Buddhismus und im Jinismus wieder- 
gegeben; selbst bei den Ausgrabungen im Industal haben sich gewisse Spuren gefunden, 
die darauf hindeuten, daß diese Darstellungsweise bereits in alter Zeit bekannt war. Ihre 
inhaltliche Interpretation variiert, wenn sie sich später auch auf die sogenannte Trimürti, 
d.h. eine leibliche Verschmelzung der an ihren Attributen erkennbaren drei großen Götter: 
Brahman, Visnu und $Siva als den Trägern von Schöpfung, Erhaltung und Untergang des 
Weltalls, konzentriert hat ®°. 

Nicht nur in Indien, sondern auch in dem ganzen Bereich von der kleinasiatischen Küste 
bis Irland stößt man auf dreiköpfige Gestalten. Zunächst sei hier der dreiköpfige Reiter- 
heros aus dem alten Thrakien (Bulgarien) genannt, von dem die Ausgrabungen bis heute 


27 Georg Treu, Standbilder der Ilias und Odyssee in Athen, in: Mitteilungen des Kaiserlich- 
Deutschen Archäologischen Instituts Athen 14 (1889) Taf. V. 

28 Albert Della Marmora, Voyage en Sardaigne 2 (Paris 1840) S. 194 (Pl. XVIII), S. 222 ff. 
(Pl. XX, 26.) 

2» W, Kirfel, Die dreiköpfige Gottheit (Bonn 1948) S. 11 fl. 
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fünf verschiedene Denkmäler zutage gefördert haben”. An zweiter Stelle mag dann die 
bald dreiköpfig, bald dreileibig abgebildete Göttin Hekate folgen, die, zunächst dämo- 
nisiert, von der kleinasiatischen Küste aus die Länder am Mittelmeer eroberte, um nach 
dem Zeugnis eines Porphyrios und Augustinus schließlich sogar mit der Weltseele iden- 
tifiziert zu werden®!. Hierher gehört sodann der ebenfalls bald dreiköpfig, bald drei- 
leibig dargestellte mythische Riese Geryoneus, den einst Herakles erschlagen haben soll. 
Mit drei Oberkörpern war auch Typhon, ein mythisches Ungeheuer der Urzeit, am 
Athenetempel’auf der Akropolis im Relief wiedergegeben, und selbst für Hermes haben 
sich in der griechischen Literatur Spuren erhalten, aus denen man gewisse Schlüsse ziehen 
darf, daß auch er bisweilen als dreiköpfig empfunden wurde®. Einzelne Notizen in der 
römischen Literatur lassen gleichfalls auf dreiköpfige Lokalgottheiten in Italien schließen, 
ganz abgesehen von der Tatsache, daß sich auf Sardinien und in Etrurien ein paar drei- 
köpfige Bronzestatuetten gefunden haben, deren mythologische Bedeutung wir noch nicht 
kennen. Das gleiche gilt von den zahlreichen Denkmälern aus dem antiken Gallien, ob sie 
nun drei Köpfe oder drei mehr oder weniger miteinander verschmolzene Gesichter auf- 
weisen, einschließlich des Dreikopfes von Corleck Hills, Co-Cavan und ein paar weniger 
wichtigen Fundstücken aus dem Westen. Wie stark die Idee einer dreiköpfigen oder drei- 
gesichtigen Gestalt die Menschen des Abendlandes beherrscht haben muß, geht schon 
daraus hervor, daß sie bis in die Neuzeit hinein dazu diente, nicht nur die christliche 
Trinität, sondern auch andere Vorstellungen, wie die des Bösen, der Zeit, des Jahreslaufes, 
der Prudentia und dgl.°®, zu symbolisieren. In diesem Zusammenhang ist noch bemerkens- 
wert, daß uns aus der vorarischen Induskultur eine Plakette überkommen ist, die eine 
anscheinend dreigesichtige, mit einem großen Gehörn ausgestattete Götterfigur in der 
Yoga-Positur wiedergibt, und wir andererseits auch aus dem alten Gallien zwei drei- 
köpfige Göttergestalten in der gleichen Stellung besitzen, und zwar eine aus Bronze (die 
Statuette von Autun, Dep. Saöne-et-Loire) und die Steinbüste von Condat (Dordogne°*), 
die, wie die Aufnahmelöcher auf dem Haupte beweisen, ursprünglich ebenfalls ein Ge- 
hörn, vermutlich das eines Hirsches, getragen haben müssen. 

Schließlich hat uns die Ikonographie noch ein Merkmal bewahrt, das ebenfalls eine 
alte Beziehung Indiens zu den Ländern des Mittelmeeres andeutet. Es ist die Mondsichel 
auf dem Haupte Sivas, eines Synkretismus von Vorstellungen und Aspekten der ver- 
schiedensten Zeiten und Kulturphasen. Diese Mondsichel, die in der Literatur des späte- 
ren Indiens sowie seiner Kunst als Schmuckstück seines Hauptes oder seines Kopfputzes 
gilt, stellt ursprünglich nämlich nichts anderes als weiß schimmernde Stierhörner dar, dieihn 
also als alten Stiergott kennzeichnen, was mit den literarischen Außerungen über seinen 
Charakter und seine Umgebung vollkommen harmoniert. Seine ehemalige Stiernatur 
kennzeichnet ihn als Ableger oder Verwandten jenes Stiergottes, der, wie Franz Altheim 
ausgeführt hat®® und was auch aus anderen kulturgeschichtlichen Werken hervorgeht, ein- 


3° In meinem vorgenannten Buche werden durch Abb. 80—83 vier verschiedene Denkmäler des 
dreiköpfigen Reiterheros wiedergegeben. Ein fünftes wurde 1950 erstmals von Prof. G. Kazarow, 
Sofia, in: Bull. de P’Inst. arch&olog. Bulgare 18, S. 4, bekanntgemacht. Prof. Kazarow hatte die 
ak mir im Mai 1953 diese Nummer nebst einem guten Lichtbild des Denkmals zuzu- 
senden. 

31 Kirfel, op. cit. Anm. 29, S. 101. 2 Ebd. S. 118. 

® Eine dreiköpfige Miniatur der Justitia findet sich im Codex Vaticanus Latinus 1925 fol. 1, 
und sogar das Bildnis eines dreiköpfigen Liebesgottes als Marginalillustration einer Handschrift 
provenzalischer Poesie sandte mir im Februar 1953 Miss Meta Harrison, Keeper of Manuscripts 
der Pierpont Morgan Library in New York. 

34 Kirfel, op. cit. Anm. 29, Abb. 124—128, S. 133 f. 

## Franz Altheim, Italien und Rom Bd. 1—2. 2. Aufl. (Amsterdam u. Leipzig 1943) Bd. 1 
S. 42 ff.; vgl. auch S. 63 f., 70, 82£.; Bd. 2 S. 264. 
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mal die Länder um das Mittelmeer beherrscht haben muß. Nicht nur in Italien selbst, 
das seinen Namen von itylos oder italos — „Rind“, vgl. viteliü auf samnitischen Mün- 
zen — herleitet, sondern auch auf Sardinien und den Balearen, auf den alten Felszeich- 
nungen Liguriens und Spaniens, auf dem griechischen Festlande, in Agypten und Nord- 
afrika treten uns die Zeugen dieses Stierkultes entgegen, ganz zu schweigen von jenen der 
altorientalischen Kulturen. Siva gehört demnach ursprünglich zu dem großen Reich des 
Stiergottes, das sich einst quer durch den ganzen mittelmeerischen Bereich bis zum Orient 
hinzog. Wie Dionysos, der ursprünglich auch unverkennbare Züge eines Stiergottes an 
sich trägt, wurde auch Siva später durch Aufnahme weiterer Aspekte anthropomorphisiert 
und idealisiert®®, 

Auch hinsichtlich äußerlicher Merkmale für die Zugehörigkeit zu einer bestimmten 
Sekte oder Kaste scheint das Mittelmeergebiet eine gewisse Parallele zu Indien aufzu- 
weisen. Es sind die sogenannten Stirnmale, die hier heute mit einem pulverisierten 
Farbmittel, wie Asche, Safran oder Sandel, aufgetragen, bisweilen sogar auf die Stirne 
_ auftätowiert werden ?”. 

Spuren für diese in Indien heute noch herrschende Sitte finden sich auch im Mittelmeer- 
gebiet; Leo Frobenius hat nämlich mehrere Abbildungen alter Masken aus dem Mittel- 
meerraum veröffentlicht, die dem ersten vorchristlichen Jahrtausend angehören und den 
indischen nicht unähnliche Stirnmale tragen®, Bis in die Gegenwart haben sich hier, 
vornehmlich an der afrikanischen Seite, z.B. in Ägypten, derartige tätowierte Stirnmale 
erhalten, wenn deren ursprünglicher Sinn auch wahrscheinlich in Vergessenheitgeraten ist. 

In soziologischer Hinsicht darf vielleicht sogar die Vermutung als nicht ganz 
abwegig bezeichnet werden, daß selbst die Institution des Brahmanentums in eine vor- 
arische Zeit zurückgeht und ihr Gegenstück in dem einst am Rande der westlichen Welt 
blühenden Druidentum zu sehen ist. Bertrand hat nämlich auf Grund aller antiken Quel- 
len dieser geistlichen Kommunität Altirlands mehrere Kapitel gewidmet und sie mit den 
klösterlichen Einrichtungen der Buddhisten im Osten verglichen. Seiner Zeit entspre- 
chend betrachtete er das Druidentum noch als eine keltische Institution. Seitdem aber 
CarlSchuchhardt dessen keltischen Ursprung mit guten Gründen abgelehnt und seineLehre 
geradezu als „eine Mysterienlehre aus der alten Unterschicht“ festgestellt hat“, wird der 
von Bertrand angestellte Vergleich mit ähnlichen soziologischen Einrichtungen im Osten 
noch beachtlicher. Denn Druiden wie Brahmanen lebten als Asketen in Wäldern; beide 
unterrichteten die Jugend, die oft viele Jahre bei ihnen weilte; beide hatten einen starken 
Einfluß auf die Fürsten und schlichteten in Streitfällen; beide besaßen ihre Geheimlehre 
und widmeten sich religiös philosophischen Spekulationen. Zwischen Britannien und 
Irland einerseits und Indien andererseits findet Bertrand eine annähernd entsprechende 
Parallele nur noch in der Stadt Comana in Kappadozien, also im Osten Kleinasiens, wo 
nach Strabo ein ähnlich organisiertes Priesterkollegium existiert haben soll. Ganz un- 
abhängig von Bertrand hat jetzt auch Heras eine ähnliche These aufgestellt“, doch bringt 
er die Druiden mit den Draviden zusammen, die durch das Mittelmeerbecken über Spa- 
nien bis zu den britischen Inseln gekommen seien. Obgleich diese These auf umfangreichem 
Material aufgebaut ist, scheint sie uns keine Wahrscheinlichkeit zu besitzen, sondern einer 
eingehenden Kritik zu bedürfen. 


36 Vgl. hierzu W. Kirfel, $iva und Dionysos, in: Zeitschr. f. Ethnologie 78, 1 (1953) S. 83 ff. 

37 1, K. Ananthakrishna Iyar, The Mysore Tribes and Castes 1 (Mysore 1935) S. 536 ff.; 
weitere Literatur vgl. in Kirfel, op. cit. Anm. 29, S. 189. 

38 [. Frobenius, Das unbekannte Afrika (München 1923). 

®% Bertrand, op. cit. Anm. 8, S. 252ff.; vgl. bes. S. 298 f. 

# Carl Schuchhardt, Westeuropa und Griechenland, in: Zeitschr. f. Ethnologie 64 (1932) 
S2127H: 

41 Heras, op. cit. Anm. 7, S. 480ff. 
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Sollten Brahmanen und Druiden in Ost und West vielleicht die äußersten Zweige oder 
Reste einer kulturell-soziologischen Einrichtung gewesen sein, die in vorgeschichtlicher 
Zeit, wenn auch in primitiverer Form, ebenfalls im Zwischenraum, zumal im Mittelmeer- 
gebiet, vorhanden gewesen ist? Sollten erwa auch hier durch die Invasion der Indogerma- 
nen einstige Zusammenhänge zerrissen worden sein und sich ihre Reste nur in den ethno- 
logischen Rückzugsgebieten erhalten haben? Hierfür haben wir keine überzeugenden 
Beweise, aber auch der bekannte Kunst und Kulturhistoriker Ananda K. Coomaraswamy 
charakterisiert in seiner ausgezeichneten „Geschichte der indischen Kunst“ Indiens kultu- 
relle Beziehungen zum Westen folgendermaßen: 

„Indien war durch Jahrhunderte und vielleicht Jahrtausende v.Chr. ein Teil des 
‚Alten Orient‘, der vom Mittelmeer bis zum Gangestale reichte. In dieser alten Zeit 
herrschte ein einheitlicher Kulturtyp, der sehr wohl eine ununterbrochene Geschichte seit 
der Steinzeit gehabt haben kann. Einige seiner am weitesten verbreiteten dekorativen 
oder, um genauer zu reden, symbolischen Motive, wie die Spirale und der Svastika, kön- 
nen zusammen mit gewissen Phasen seiner Mythologie, wie z. B. des Sonnen- oder Feuer- 
kultes, bis in die ferne Vergangenheit zurückreichen. Kompliziertere Motive und technische 
Entdeckungen aber mögen in irgendeinem Teile dieses Gebietes entstanden sein; ein großer 
Teil stammt vielleicht aus Mesopotamien, andere aus Indien oder Ägypten.“ * 

Schließlich bestehen auch im Bereich der altindischen und der altmediterranen Heil- 
kunde sowohl in den Grundprinzipien und verschiedenen Lehren wie auch hinsichtlich 
einzelner Praktiken auffällige Übereinstimmungen ®. Die Grundprinzipien der altmedi- 
terranen Heilkunde, wie sie im Corpus Hippocraticum niedergelegt sind, gipfeln in der 
Annahme von den die vier Temperamente bestimmenden Humores: Schleim, gelbe und 
schwarze Galle sowie Blut. Diese geht — um hier Einzelheiten zu übergehen — auf die 
beiden berühmten Medizinschulen des Altertums in Knidos und der dieser Stadt vor- 
gelagerten Insel Kos zurück. Die Tatsache, daß diese Schulen nicht im eigentlichen Grie- 
chenland zu suchen sind, sondern im Gebiet des alten Kariens, also in einem Bereich mit 
vor- und nichtindogermanischer Bevölkerung, in dem, wie bereits vorhin bemerkt wurde, 
der dreiäugige Apollon verehrt worden sein soll und die vielfach dreiköpfig dargestellte 
Hekate einst viele Kultstellen besessen hat, weist schon auf ein altes, den Indern ver- 
wandtes Kulturstratum hin. 

Die Grundprinzipien der altindischen Heilkunde sind die drei Körperelemente (dosa): 
Schleim, Galle und Wind. Beide Systeme haben demnach Schleim und Galle oder besser: 
das wässerige und feurige Prinzip gemeinsam, und es gibt, abgesehen von der geographi- 
schen Lage jener Medizinschulen, verschiedene Argumente für die Schlußfolgerung, daß die 
beiden Körperelemente, hier wie dort im Grunde als Wasser und Feuer gekennzeichnet, die 
Grundlage eines ursprünglich gemeinsamen Systems gebildet haben müssen. Erst sekundär 
wurde diese alte Schleim-Galle-Formel in der koischen Schule durch die Aufnahme von 
Blut und in Indien durch die von Wind erweitert, wodurch nicht nur die Ätiologie, son- 
dern auch die sich ihr anschließende Therapie differenzierter gestaltet werden konnte. 
Abgesehen von gewissen inneren Gründen“, geht dies auch deutlich aus einer medizin- 
geschichtlich noch nicht beachteten Stelle hervor, die sich — natürlich mit Ausnahme der 
in indischen Texten üblichen Varianten — im Brahmändapuräna II. 72.42°—57°, Harivamsa 
2178—2195° und Väyupuräna 97.43 ff. wörtlich wiederfindet®. Sie besagt — sie hier ganz 


#2 Ananda K. Coomaraswamy, Geschichte der indischen und indonesischen Kunst. Aus dem 
Englischen von Herrmann Götz (Leipzig 1927) S. 13f. 

#3 Die Quellen und Belege für die Ausführungen dieses Abschnittes finden sich ausführlich in: 
W. Kirfel, Die fünf Elemente, insbesondere Feuer und Wasser, in: Beitr. z. Sprach- u. Kultur- 
gesch. des Orients, hrsg. von Otto Spies 4 (Walldorf/Hessen 1951). 

4 Kirfel, op. cit. Anm. 43, S. 20 ff. 

# Enthalten in: W. Kirfel, Das Puräna Paücalaksana (Bonn [jetzt Leiden] 1927) S. 486. 
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in Übersetzung wiederzugeben, würde zu weit führen —, daß ein Embryo aus Same und 
Menstrualblut entstehe, zwei Faktoren, die Wasser und Feuer, also den beiden Grund- 
bestandteilen der Welt, entsprächen. Erst wenn jener zugenommen habe, vollziehe in 
Begleitung des höchsten Geistes (paramätman) der Wind seinen Eintritt und fördere ihn 
in Form der fünf Lebenshauche: Präna, Apäna usw., die wahrscheinlich den fünf Stellen 
entsprechen, an denen man die Pulsung des Lebens spürt. 

Auch hinsichtlich anderer Lehren weist die altmediterrane und altindische Heilkunde 
überraschende Parallelen auf. So stimmen beide darin überein, daß die Gesundheit nur 
auf der vollkommenen Harmonie jener Körperelemente (humores bzw. dosas) beruhe, 
daß diese unter dem Einfluß der Jahreszeiten periodisch zu- oder abnehmen und dadurch 
Krankheiten verursachen und daß man endlich die Gesundheit dadurch wiederherstellen 
könne, daß man eben das Körperelement wieder stärke, das von einem oder den ande- 
ren überwältigt worden sei. In embryologischer Hinsicht stimmen beide z. B. darin über- 
ein, daß die Rechtslage der Leibesfrucht die Geburt eines männlichen und die Linkslage 

-die eines weiblichen Kindes bedinge. 

Aber nicht nur die Schriften des Corpus Hippocraticum zeigen Übereinstimmungen 
mit den Lehrbüchern der indischen Heilkunde, diese finden sich auch in den uns nur frag- 
mentarisch überkommenen griechischen Schriften der ersten Schöpfer philosophischer 
Systeme, von denen wir im Abendland wissen, und es ist seltsam genug, daß sie aus Orten 
an der kleinasiatischen Küste mit ihrer großenteils vorindogermanischen Bevölkerung, wie 
Karien und Lydien, herstammen, also aus Gegenden, in denen uns, wie vorhin bemerkt, 
wurde, auch die ältesten Medizinschulen der Antike entgegentreten. Bei ihnen finder sich 
z.B. die mit den Indern übereinstimmende Anschauung, daß das Übergewicht des männ- 
lihen oder weiblichen Samens das Geschlecht des Foetus bestimme, daß bei diesem 
zunächst der Kopf entstehe und viele Krankheiten durch Dämonen hervorgerufen 
würden usw. 

Außerdem wurde festgestellt, daß in der Hippokratischen Schrift „De prisca medicina“ 
und in anderen antiken Werken, wie z.B. im 4. Kapitel der Abhandlung „De sensu et 
sensibilibus“ des Aristoteles-Schülers Theophrast von Eresa, die sechs chymoi („Ge- 
schmack“) den sechs Rasas oder Geschmacksarten der Inder sowohl in der physiologischen 
wie pathologischen Theorie und in der therapeutischen Praxis“ (Esser) vollkommen ent- 
sprechen. 

Natürlich ließen sich hier noch weitere Beispiele von Parallelen beider Systeme, wie 
z.B. die Einteilung der Fieber oder die der Geschwülste, aufführen; erwähnt seien aber 
nur noch zwei charakteristische Praktiken, die sowohl in Indien wie im Mittelmeerbereich 
einst zu Hause gewesen sein müssen. Es sind der Kaiserschnitt bei einer eben verstorbenen 
Schwangeren und die sogenannte Ameisennaht bei Darm- und ähnlichen Verletzungen. 

Nicht nur in den medizinischen Lehrbüchern der Inder (Su$ruta II. 8. 14; Vägbhata: 
Astängahrdaya II. 2.53; Astängasamgraha II. 4), sondern auch in brahmanischen Ritual- 
texten (Baudhyäyana: Pitrmedhasütra III. 9; Vaikhänasa: Grhyasütra VII. 4 u. a.) wird 
die Forderung erhoben — selbst in Erzählungswerken wird darauf angespielt —, daß 
der Leib einer Schwangeren, die zur Zeit der Geburt stirbt, aufgeschnitten und das Kind 
herausgezogen und, sollte es noch am Leben sein, einer Amme anvertraut werde. Auch 
im Bereich des Mittelmeeres muß dieses Verfahren einmal bekannt und in Übung ge- 
wesen sein, wie Paul Diepgen* überzeugend dargelegt hat. Zwar finden sich in der medi- 
zinischen Literatur der Antike keine Belege für seine Ausführung, jedoch läßt sie sich 
für das östliche Mittelmeer aus den mythologischen Berichten über die Geburt des Diony- 
sos und Asklepios erschließen, und für das römische Gebiet verordnete es ausdrücklich 


46 Paul Diepgen, Die Frauenheilkunde in der Alten Welt, in: Handbuch der Gynaikologie 12, 1 
(München 1937) S. 274f. 
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die „lex regia de mortuo inferendo“, die sich auf Numa Pompilius (715—673) zurückführt 
und in den Digesten des Justinianischen Corpus iuris (ed. P. Krüger) 11.8.2 erhalten ist. 
Zudem sollen nach dem Bericht des Plinius (Naturalis historia VII. 47) die aus dem 2. 
und 3. Punischen Kriege bekannten römischen Feldherren Publ. Corn. Scipio der Ältere 
(253—183) und der Konsul Manilius (149 v. Chr.) auf diese Weise das Licht der Welt 
erblickt haben. 

Bei der sogenannten „Ameisennaht“ handelt es sich um eine seltsame Praktik der alten 
Chirurgie, die auf Erden nur einmal erfunden sein dürfte. Sie bestand darin, daß man 
bei aufgerissener Bauchdecke eine Darmverletzung dadurch zu schließen suchte, daß man in 
die gereinigten und aufeinandergelegten Darmränder große Ameisen mit ihren Mandiblen 
hineinbeißen ließ und dann die Körper abriß, so daß die zurückbleibenden Köpfe ge- 
wissermaßen die Wundklammern bildeten und die bei diesem Vorgang verspritzte 
Ameisensäure — natürlich, ohne daß man es wußte — antiseptisch wirkte. Diese Praktik 
ist für mehrere Mittelmeergebiete (Balkanländer und Spanien) bezeugt. Wenn die Beob- 
achter dieses Verfahrens einschließlich des arabischen Arztes und Chirurgen Abu’l Qasim 
aus el-Zahrä bei Cordova (f ca. 1013) auch aus jüngerer Zeit stammen”, so spiegelt sich 
in ihnen doch ein uraltes Verfahren wider. Eben das gleiche lehren aber auch die großen 
medizinischen Lehrbücher Indiens (Susruta IV. 14; Caraka VI. 13. 89; Vägbhata: Astän- 
gahrdaya IV. 15. 110ff.; Astängasamgraha IV. 17) in dem Kapitel: „Über die Therapie 
der Bauchschwellung“ (udara), in inhaltlich übereinstimmender Weise. Gerade dieses primi- 
tive und doch, wie Abu’l Qasim berichtet, wirksame Verfahren beweist gewisse uralte 
Beziehungen der Bewohner des Mittelmeerraumes und Indiens, wenn diese auch sonst 
nicht durch literarisch-historische Belege bezeugt sind. 

Wahrscheinlich sind hiermit nicht alle Parallelen genannt, die Indien mit dem 
Westen gemeinsam hat. So hatte schon Sir John Marshall seinerzeit darauf aufmerk- 
sam gemacht“, daß die religiösen Systeme verschiedener alter Mittelmeervölker 
diemerkwürdige Parallelerscheinung aufweisen, daß bei ihnen einst ein Götter- 
paar, bestehend aus Weltmutter und Gottsohn, Gegenstand der Verehrung gewesen sei, 
eine Erscheinung, die er aus archäologischen Gründen auch für die vorgeschichtliche Kul- 
tur des Industales glaubte erschließen zu dürfen. In Kleinasien bildeten Kybele und Attis, 
in Phönizien Ashtaroth und Tammuz (Adonis), in Ägypten Isis und Horus, in Griechen- 
land Rhea und Zeus und in Nordafrika Tanit und ihr Sohn dieses Götterpaar. Bis heute 
ist aber noch nicht geklärt worden, wo dieses in Indien zu suchen ist. Sollte es sich hier 
wohl um den Siva-Pärvati-Komplex handeln? Jedenfalls verweist auf diesen der fran- 
zösische Kolonialarzt J. Boulnois, wenn er in seinem interessanten Buch* über indo- 
mediterrane Kulturprobleme auch von der „deesse mere“ spricht. Er zieht hier aber ein 
so umfangreiches Material von Beziehungen, Hinweisen und dgl. heran, daß uns eine 
eingehende und kritische Betrachtung dieses Problems als geboten erscheint. Aber auch 
das Alte Testament enthält mancherlei Parallelen zu Indien sowohl hinsichtlich literarisch- 
mythologischer Motive als auch hinsichtlich des Brauchtums. Pater Heras SJ schreibt nach 
Aufzählung einer Reihe derartiger Themen: T’hus the biblical scholar will find innume- 
rable sources of study in the ancient culture of Indostan.“ 5° Auch mit diesen Fragen 
können wir uns hier nicht befassen, sie verlangen eine gesonderte und kritische Be- 
trachtung. 

Zum Schluß müssen wir uns fragen, ob es sich bei den oben skizzierten Ähnlichkeiten 


47 Die Belege vgl. in: Kirfel, op. cit. Anm. 43, S. 39 und 41. 

# Marshall, op. cit. Anm. 9, S. 37f. 

# ]. Boulnois, Le caducee et la symbolique dravidienne indo-mediterraneenne, de l’arbre, de la 
pierre, du serpent et de la d&esse-mere (Paris 1939) S. 82ff. Vgl. besonders S. 92 ff. 

50 Heras, op. cit. Anm. 7, S. 26. 
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oder Übereinstimmungen um echte Parallelen handelt, d.h. um Phänomene, die 
unbeeinflußt voneinander hier wie dort entstanden sind, oder uminnere Abhängig- 
keiten. Freilich muß zugegeben werden, daß nicht alle jene Fälle von gleicher Art und 
Beweiskraft sind. Einzelne könnten vielleicht in gewissen Stadien der menschlichen Ent- 
wicklung ihren letzten Grund haben oder durch Zufall bedingt sein, während diese Mög- 
lichkeit wieder bei anderen als ausgeschlossen erscheint. In ihrer Gesamtheit beweisen sie 
aber, daß in alter Zeit gewisse Beziehungen zwischen dem Mittelmeer- 
gebietund Indien bestanden haben müssen. Da die heutige Anthropologie nun 
die These vertritt, daß in prähistorischer Zeit mehrere Wellen von Europiden nach Indien 
ausgewandert sind, spricht eine große Wahrscheinlichkeit dafür, daß die oben behan- 
delten Übereinstimmungen wenigstens in ihrer Mehrzahl von jenen 
als Erbgut nach Indien mitgebracht worden sind, ihr Ausgangsgebiet 
also im Mittelmeer- und Nachbarraum zu suchen ist. 
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Von 
WILHELM RAU 
Marburg/Lahn 


Einer Erörterung des Sprachproblems im heutigen Indien geht tunlich eine Definition 
von Begriffen voraus, über deren Inhalt in der sprachwissenschaftlichen Literatur keine 
Einmütigkeit herrscht; auch wer sich anderer Fachausdrücke bedienen möchte, weiß so 
doch wenigstens, wovon die Rede ist. 

Ich verstehe unter Staatssprache jenes Idiom, in welchem die Regierung eines 
politischen Verbandes verhandelt sowie ihre Gesetze, Verordnungen und Bekannt- 
machungen formuliert, d.h. die Sprache der Verwaltung im Gegensatz zur Verkehrs- 
sprache (lingua franca) als dem Idiom, das sich der Mehrzahl von Menschen ver- 
schiedener Muttersprache, aber eines Verkehrs- und Wirtschaftsbereiches, als das bequem- 
ste allgemeine Verständigungsmittel empfiehlt. Häufig genug ist die Staatssprache mit der 
Verkehrssprache eines Gebietes identisch, sie muß es aber nicht sein. Auf einem Übersee- 
dampfer des Lloyd Triestino ist die Staatssprache das Italienische, die meisten Passagiere 
aber benutzen untereinander das Englische als Verkehrssprache. 

Weiter stelle ich mir das gegenseitige Verhältnis der Hindi-, Hindustani- 
und Urdu-Sprache in Form eines Spektrums vor, an dessen einem Ende das Sanskrit, 
an dem anderen aber das Persisch-Arabische steht, d.h. so: 

Sanskrit — Hindi — Hindustani — Urdu — Persisch-Arabisch. 

Die drei in der Mitte stehenden Idiome unterscheiden sich, was den verbalen Teil der 
Sprache angeht, nicht voneinander. Im Hinblick auf den nominalen Wortschatz aber 
macht jede beträchtliche Anleihen bei jener Sprache am Ende der Skala, der sie am näch- 
sten steht: der Nominalwortschatz der Hindi ist weitgehend dem Sanskrit, jener des Urdu 
dem Persisch-Arabischen entlehnt, während die Hindustani eine Mittelstellung einnimmt. 
Der größere Teil ihrer Nomina ist nämlich weder vom Sanskrit noch vom Persisch-Ara- 
bischen her entlehnt, sondern besteht aus indischen Worten, welche die indische Sprach- 
entwicklung mitgemacht haben und folglich viele phonetische Elemente aufweisen, die 
wir weder bei den Nomina des Sanskrit noch des Persisch-Arabischen finden. 

Die Übergänge von Hindi zu Hindustani zu Urdu sind jedoch fließend, und es wäre 
töricht, genaue Linien ziehen zu wollen, die diese Sprachen scharf scheiden könnten. Das 
oben gewählte Bild vom Spektrum mit seinen allmählichen Farbübergängen paßt des- 
halb am besten als Analogon'. 

Als die Engländer am 15.8.1947 Indien seine Unabhängigkeit gewährten, war die 
Staatssprache daselbst seit mindestens 100 Jahren die englische und eignete sich zu die- 
sem Zwecke aus mehreren Gründen aufs beste. Das Englische steht in seiner sprach- 


1 Der Regenbogen kann, nebenbei bemerkt, als Sinnbild der jetzigen indischen Kultur über- 
haupt gelten. Das Nebeneinandersein ganz heterogener Erscheinungen, welche durch eine Unzahl 
unmerklich ineinander hinüberspielender Mischformen zusammengehalten werden, kennzeichnet 
nicht nur die sprachlichen Verhältnisse in jenem Lande. 
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lichen Durchbildung keiner anderen modernen Zunge nach, es sicherte die Einheitlichkeit 
der indischen Verwaltung, es verband Indien mit dem Commonwealth wie dem Rest der 
Erde. Andererseits ist zu bemerken, daß eben durch diese Sprache das indische Volk in 
zwei Teile, einen sehr großen und einen sehr kleinen, in Ungebildete und in Gebildete 
gespalten wurde. Nur etwa 1,125 Prozent aller Inder sprechen Englisch, und trotzdem 
öffnete allein das Englische den Zugang zu höheren Schulen, Universitäten und dem 
Beamtenstand. Das Englische ist für den Inder eine Fremdsprache. Indische Nationalisten 
vertreten mit Recht die Meinung, in einem freien Indien solle die Staatssprache eine indi- 
sche sein. Es stand demnach schon lange vor Ende der englischen Herrschaft fest, daß 
mit ihrem Abzug aus Indien auch ihre Sprache aufhören müsse, die in Indien herrschende 
zu sein. So zeigte sich im Negativen ziemliche Einmütigkeit, allein über der Frage, wie 
das Englische zu ersetzen sei, sind die Meinungen bis zum heutigen Tage getrennt. 

Es gibt zur Zeit in Indien neben dem Sanskrit elfanerkannteLandessprachen, 
die sich wie folgt verteilen: 


Name der Sprache Zahl der Sprecher Prozentanteil 
a. Indoarische Sprachen: 
Hindi (Hindustani, Urdu) 134 000.000 41,87 
Bengali 53.000.000 16,57 
Panjabi 23 000 000 7,19 
‚Marathi 21000000 6,56 
Gujerati 11.000.000 3,44 
Uriya 11000000 3,44 
Assamesisch, (undanderekleineldiome) 9000000 2,81 
insgesamt 262 000.000 81,88 
b. Dravidische Sprachen: 
Telugu 26000000 8,12 
Kanaresisch 11000000 3,44 
Malayalam 11000000 3,44 
Tamil 10000000 312 
insgesamt 58 000.000 18,12 
320 000 000 100,00 


Unter diesen Umständen blieb selbst der freien indischen Regierung zunächst nichts 
anderes übrig, als alle ihre Verhandlungen in Englisch zu führen und auch den Urtext der 
neuen Verfassung in dieser Sprache abzufassen. 

Gleichzeitig aber galt es, sich über die indische Staatssprache; zu einigen. Ein solches 
Idiom muß mit dem nötigen Vorrat an termini technici die komplizierten Sachverhalte 
einer modernen Staatsführung adäquat, d.h. allgemeinverständlich, präzise und kurz 
ausdrücken können. Dergleichen gibt es vorderhand in Indien nicht. Da man sich in der 
Demokratie nach der Mehrheit richtet, wäre zunächst an die Hindi oder die Hindustani 
oder das Urdu zu denken, aber jene Sprachen sind zur Zeit weder allgemeinverständlich 
noch verfügen sie über den nötigen Wortschatz. Der gordische Knoten dieses Problems 
verlangte nach rascher Lösung. Sie wurde gesucht in Gestalt der Erklärung, daß eine 
Staatssprache zu schaffen sei, daß termini technici geprägt werden müßten. Die Staats- 
sprache soll jedes lokale Gepräge aufgeben, Worte aus allen neuindischen Sprachen auf- 
nehmen und sich ihnen möglichst anpassen. Dieser Ansicht schloß sich die Mehrheit des 
indischen Parlamentes an?. 


2 Patanjali, der so scharf über Sprachprobleme nachgedacht hat als irgendein anderer uns be- 
kannter Inder, hätte diese Entscheidung wahrscheinlich kaum gutgeheißen. „Wer Worte zu benutzen 
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Prüfen wir nun die einzig möglichen Vorschläge: Urdu, Hindustani oder Hindi. 

1. Unter ihnen scheidet das Urdu von Anfang an aus, weil es zu stark mit persisch- 
arabischen Fremdwörtern durchsetzt ist, als das Idiom der feingebildeten Mohamme- 
daner wie als deren Dichtersprache immer religiöse Assoziationen wachruft und einer vor- 
wiegend hinduistischen Bevölkerung mithin schwerlich als Ausdrucksmittel dienen kann. 
Die augenblicklichen politischen Spannungen zwischen Indien und Pakistan verstärken 
dabei den erwähnten Antagonismus noch beträchtlich. 

2. Für die Hindustani lassen sich folgende Gründe ins Feld führen: 

a) Diese Sprache ist als Verkehrssprache (lingua franca) bereits in weiten Teilen 
Indiens eingebürgert und gewinnt, entlang den Bahnlinien vordringend, an Wallfahrts- 
orten, Handelsplätzen und Industriezentren jährlich größere Verbreitung. Sie wuchert 
ohne staatliche Förderung und Zucht wild wie das Gras am Straßenrande. 

b) Sie hat während der britischen Herrschaft bereits zahlreiche persisch-arabische Fach- 
ausdrücke der Verwaltungssprache aus dem Urdu, der Staatssprache der Mogulherrscher, 
übernommen und populär gemacht. 

c) Sie ist, seit geraumer Zeit mit lateinischen Buchstaben geschrieben, als „romanized Hin- 
dustani“ in der indischen Armee gebräuchlich und wurde während des letzten Krieges 
von etwa 2,5 Millionen Soldaten erlernt. 

d) Sie war von Gandhi als Staatssprache befürwortet worden und sollte nach dessen 
Ansicht in zwei Alphabeten, dem Devanagari und dem persischen, geschrieben werden. 

Gegen die Hindustani werden folgende Einwände geltend gemacht: 

a) Sie verdankt ihre Entstehung der Herrschaft eines nichtindischen Eroberervolkes. 

b) Siegilt,m. E.nicht völlig zu Recht, als dieSprache der nordindischen Mohammedaner. 

c) Sie ist die Staatssprache Pakistans. 

3. Für die Hindi sprechen folgende Punkte: 

a) Sie ist fast rein hinduistischen Ursprungs. 

b) Sie eignet sich besser als jede andere, das Ausdrucksmittel der eigentlich hinduisti- 
schen Kultur Indiens zu sein. 

c) Sie kann hinsichtlich der Terminologie Anleihen bei dem ebenfalls rein hinduistisch- 
indischen Sanskrit machen. 

Gegen die Hindi richten sich folgende Überlegungen: 

a) Sie ist in Indien weit weniger bekannt als die Hindustani°. 

b Sie ist in ihrer klassischen Form eine Hochsprache der Versdichtung, in ihren volks- 
tümlichen Abarten ein Idiom von Dörflern. Sie ist bisher nie als Staats- oder Verwaltungs- 
sprache verwendet worden und entbehrt so aller nötigen Fachausdrücke. 

c) Die dravidische Bevölkerung Südindiens (d.h. 18,12 Prozent der indischen Gesamt- 
bevölkerung) sieht zu Recht in ihr eine Fremdsprache wie das Englische, die noch dazu die 
Vorteile des Englischen nicht teilt. Letzteres einigte Indien in sich und verband es überdies 
mit dem Ausland. Ob die Hindi den ersten Zweck erfüllen kann, bleibt offen; den zwei- 
ten wird sie sicher nie erfüllen‘. 

Die Frage der Staatssprache wurde in der Woche vom 19. bis 26. September 1949 von 
der Verfassunggebenden Versammlung in New Delhi beraten. Die Regierung schlug die 


gedenkt, der gehi nicht zum Hause eines Grammatikers und sagt: ‚Mach Worte, ich will sie benut- 
zen‘, etwa so wie einer, der eine Arbeit mit einem Topfe zu verrichten gedenkt, zum Hause eines 
T’öpfers geht und sagt: ‚Mach einen Topf, ich will eine Arbeit mit ihm verrichten.‘“ Mahäbhäsya, 1 
1,1 (2. Jahrhundert v. Chr.). 

® Das hatte ich während der letzten zwei Jahre festzustellen selbst Gelegenheit, obwohl gewisse 
Inder den Sachverhalt häufig nicht wahrhaben wollen. 

* Dieser Punkt könnte freilich, wenn auch mit weniger Berechtigung, ebenfalls gegen die Hindu- 
stani vorgebracht werden. 


’ 
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Hindi vor, und Pandit Nehru selbst setzte sich in einer Rede vor dem Parlament für 
den Vorschlag der Regierung ein. Trotzdem war die Opposition sehr stark, wobei die 
Hauptgegner des Antrags aus Südindien stammten. Zeitweise wurde die Debatte so 
erregt, daß die südindische Delegation von „Hindi-Imperialismus“ sprach und den 
Sitzungssaal unter Protest zu verlassen drohte. Noch gefährlicher als diese Gegner wurde 
dem Regierungsantrag freilich der Starrsinn der Hindi-Fraktion selbst. Die Extremisten 
waren völlig unversöhnlich®; sie verlangten nicht nur die Devanagari-Schrift, sondern 
auch die Devanagari-Zahlzeichen. Gemäßigtere wünschten eine mit lateinischen Buch- 
staben geschriebene Hindi und arabische Ziffern, um die wirtschaftlichen und finanziellen 
Beziehungen zum Auslande nicht zu erschweren. Im ganzen mußten etwa 300 Anderungs- 
vorschläge zu dem ursprünglichen Antrage debattiert werden. Nach drei Tagen einigte 
man sich schließlich doch auf die Hindi in Devanagari-Schrift als Staats- 
sprache, wenngleich mit folgenden Einschränkungen: 

1. Für die nächsten 15 Jahre (also bis 1964) wird das Englische weiter in der Verwal- 
tung verwendet. Die Hindi soll sich mittlerweile überall in Indien einbürgern. 

2. Die obengenannten 11 Sprachen werden für den Amtsgebrauch in ihrem Gebiet an- 
“ erkannt. Außerdem sind das Sanskrit und das Urdu® ebenfalls „offiziell genehmigte 
Sprachen“. 

3. Die arabischen Zahlzeichen bleiben für die nächsten 15 Jahre (also bis 1964) in 
Gebrauch. Allerdings kann die Legislative sie bereits vor Ablauf dieser Frist abschaffen, 
ohne daß deswegen eine formale Verfassungsänderung nötig würde. 

4. Die englische Sprache darf auch nach der Frist von 15 Jahren (also über das Jahr 
1964 hinaus) als Amtssprache weiterverwendet werden, wenn es die Legislative wünscht. 

Damit war ein Kompromiß erreicht; der Wortlaut dieses Teils der Verfassung wurde 
als Abschnitt 8 in den endgültigen Entwurf aufgenommen. 

Für die Zentralregierung und das Parlament war hierdurch das Problem erledigt; die 
Beschlüsse durchzuführen, bemühten und bemühen sich neben einem offiziellen Regie- 
rungskomitee vor allem die Schulen, der Rundfunk sowie eine beträchtliche Zahl pri- 
vater Sprachgesellschaften, -vereine oder -institute, unter denen nur die wenigsten 
Regierungszuwendungen an Geld erhalten. 

Schon 1949 übertrug es die Verfassunggebende Versammlung dem jetzigen Präsidenten 
der Indischen Republik, Dr. Rajendra Prasad, zusammen mit einem Kollegium von 
Linguisten, die indische Verfassung, deren Urtext englisch ist, in autorisierter Übersetzung 
auf Hindi zu bieten. Übersetzungen der Verfassung in die übrigen anerkannten Sprachen 
sollten folgen und liegen jetzt zum Teil vor. Das genannte Übersetzerkollegium sollte 
dabei die Verfassung nicht nur übersetzen, sondern sie so wiedergeben, daß die Fach- 
ausdrücke für Begriffe des Staatslebens in allen Übersetzungen in die 
genannten 13 Sprachen dieselben sind. Hier liegt also der Ansatzpunkt zu einer 
einheitlihen Terminologie der Staatssprache. Tatsächlich gelang es dem Übersetzer- 
kollegium, in nur neun Tagen ein Grundvokabular von 800 Fachausdrücken der Staats- 
sprache zusammenzustellen. Diese termini technici wurden für den offiziellen Ge- 
brauch vorgeschrieben und erscheinen überdies nicht nur in der Hindi-Übersetzung der 
Verfassung, sondern — wie zuvor bemerkt — auch in den anderen Übertragungen in die 
übrigen obengenannten Sprachen. 

Die Hindi wurde in sämtlichen Schulen Indiens als zweite Sprache neben der jeweili- 
gen Landessprache eingeführt. 


5 Beiläufig sei erwähnt, daß einige Delegierte allen Ernstes das Sanskrit in mehr oder weniger 
vereinfachter Form als Staatssprache eingeführt schen wollten. 
6 Nach der in diesem Aufsatz verwendeten Terminologie ist unter „Urdu“ hier „Hindustani“ 


zu verstehen, s. o. S. 1. 
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Über das Hindi-Sprachprogramm des indischen Rundfunks berichtete die Zeitschrift 
„Aj-Kal“, ein halboffizielles Organ der indischen Zentralregierung, das von der Publi- 
cations’ Division of the Ministery of Information and Broadcasting in New Delhi heraus- 
gegeben wird, in der Januarnummer 1950 folgendes’: 

„Nachdem die Verfassunggebende Versammlung sich entschlossen hat, die Hindi zur 
Staatssprache zu machen, haben sämtliche indischen Sender sofort damit begonnen, den 
Hindi-Unterricht in ihr Programm einzubauen. 

Unter diesem Programm wird ein dreimonatiger Hindi-Unterrichtskurs von den Sen- 

dern übertragen werden, in deren Gebiet die Hindi nicht als Verkehrssprache benutzt 

wird, d.h. von den Sendern Calcutta, Simla, Gauhati, Cuttack, Madras, Vijayavara, 

Trichinopoly, Bombay, Ahmedabad und Baroda. 

Nach Beginn dieses Kurses wird das „All India Radio“ auf breiter Grundlage ein 
zweites Programm für Studenten an Schulen und Universitäten entwickeln. 

Dem Anfänger werden im Elementarkursus die Grundbegriffe und eine Einleitung 
in die Hindi in seiner Landessprache geboten werden, damit er sich durch das Medium 
seiner Muttersprache die Vorbedingungen zu weiterem Studium der Hindi aneigne. 

In jeder Stunde des Kurses werden neue Worte eines bestimmten Sachgebietes ver- 
mittelt, um den Vokabelschatz zu erweitern, und gleichzeitig anhand von Beispielsätzen 
die unbedingt nötigen Grundbegriffe der Grammatik gelehrt werden. Größter Wert 
wird bei dem Kurs auf die Vermittlung einer tadellosen Aussprache gelegt.“ 
Grundsätze®, Arbeitsweise und Erfolge der privaten Sprachgesellschaften, -vereine und 

-institute bündig zu beschreiben, dürfte unmöglich sein. Hier gilt das Wort: guot homines 
tot sententiae, und weiter die Regel: Je extremer die Richtung, desto geringer die Wirkung 
auf das Volk. Die Zentralregierung läßt alle Unternehmen dieser Art gewähren, distan- 
ziert sich nur selten und lediglich von den unvernünftigsten Auswüchsen hinduistisch- 
nationalistischen Eifers. 

In Zentralindien (Madhya-Pradesh) scheinen die strengsten Puristen zu sitzen. Schon 
1949 war Chandravali Pande, der Präsident des 37. Kongresses der Hindi Literarischen 
Gesellschaft (Hindi Sahitya Sammelan) in Hyderabad, ungehalten darüber, daß laut 
Parlamentsbeschluß die Hindi erst nach 15 Jahren (d.h. 1964) „als Königin den Thron 
besteigen soll“. Er sprach von einem Exil der Hindi-Sprache und verglich es dichterisch 
mit dem Exil Ramas oder der Pandu-Söhne im klassischen Sanskrit-Epos. In Nagpur 
arbeiten die Doktoren Raghu Vira und Lokesh Chandra (Vater und Sohn) als Haupt- 
stützen der International Academy of Indian Culture an zahlreichen Spezialwörter- 
büchern (hauptsächlich Englisch-Hindi) der verschiedensten Wissensgebiete. Ein großer 
Teil der Früchte jener Arbeit liegt jetzt gedruckt vor. Der so entstandene Hindi-Wort- 
schatz besteht zur einen Hälfte aus Sanskritlehnworten, zur anderen aus Sanskritneubil- 
dungen. Die Tragweite dieser nunmehr über sechsjährigen Anstrengungen vermag ich nicht 
abzusehen. Sie mag, mit anderen Faktoren vereint, dazu beigetragen haben, daß sich die 
Regierung von Madhya-Pradesh — wenn ich nicht irre — im Jahre 1953 entschloß, in 
ihrem Gebiete das Englische vorzeitig abzuschaffen und bereits jetzt die Hindi zur alleini- 
gen Amtssprache zu machen. Es wird interessant sein, zu verfolgen, wie der Versuch aus- 
geht, wobei zu beachten bleibt, daß in Madhya-Pradesh die Hindi als Verkehrssprache 
seit langem im Schwange ist. 

Gemäßigter, also besonnener und deshalb wahrscheinlich erfolgreicher, arbeitet z.B. 
die Südindische Gesellschaft zur Verbreitung der Hindi (Daksin Bhärat Hindi Pracar 


7 Ich übersetze wörtlich aus der Hindi. 

® Besondere Beachtung verdient nur die Tatsache, daß alle privaten Sprachgesellschaften, be- 
wußt oder unbewußt, die Hindi nicht so sehr zur Staats-, sondern vielmehr zur Verkehrssprache 
entwickeln wollen. 
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Sabhä) in Madras. Sie hat ohne laute Propaganda eine ganze Anzahl recht brauchbarer 
Hindi-Lehrbücher und -Schulgrammatiken herausgegeben; das darin gelehrte Idiom 
hält sich bei den Anleihen aus dem Sanskrit in vernünftigen Grenzen. 

Nützlih für uns ist auch der von Ram-Chandar Varma kompilierte und von 
dem Hindi-Literatur-Haus (Hindi Sahitya Kutir) in Benares herausgegebene „Pramänik 
Hindi Kos“ (d.h. Hindi-Standard-Wörterbuc). 

Die Gebildeten und Literaten endlich verteidigen das Englische und seine Vorzüge mit 
allem Nachdruck. Am 18. April 1953 sollte die vom indischen PEN-Club organisierte 
„Third All-India Writers’ Conference“ in Annamalainagar über die künftige Stellung 
der englischen Sprache in Indien diskutieren. Es kam aber zu keiner Debatte, weil alle 
Diskussionsredner Herrn Dr. C. P. Ramaswami Aiyar darin zustimmten, daß das Eng- 
lische im wissenschaftlichen und literarischen Schaffen Indiens nie entbehrlich sein werde. 

Das indische Volk selbst, von dem man nun erwartet, es möchte die neue Hindi lernen, 
sprechen, vervollkommnen und verbreiten, ist bisher stumm. Es hat noch keine Stellung 
genommen. Nur einmal, am 23. April 1953, hörte ich auf einer Omnibusfahrt von Maha- 
balipuram nach Madras mehrere einfache Leute über die Idee lachen, daß man das eng- 
“ lische Wort /railway] signal künftig durch Hindi Avak-javak-sucak yantr „Ankunft- 
Abfahrt-anzeigende Maschine“ ersetzen wolle. Der Ausdruck kam ihnen spaßhaft vor. 
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». . . jedem Anfang wohnt ein Zauber inne, der uns beschützt 
und der uns hilft zu leben.“ Hermann Hesse 


Wenn ich aufgefordert bin, zu Ihnen über Probleme des frühgermanischen Staates und 
damit über Probleme des frühgermanischen Adels und Königtums zu sprechen, so scheint 
es mir besonders sinnvoll, im Rahmen der Zeitgrenzen eines Vortrags aus dem Kreis 
dieser Probleme eines herauszugreifen, das uns besonders tief mit dem Wesen dieser 
adligen Staatlichkeit vertraut macht, eines der Probleme, von dem her wir zu dem Sinn 
und der Kraft der staatlichen Zusammenschlüsse dieser Frühzeit geführt werden. Dieser 
Ausgangspunkt für unser T'hema ist deswegen zweckmäßig, weil man den staatlichen 
„Konzentrationsbewegungen“ jener Jahrhunderte nur begrenzte Kraft zuerkannt hat 
und im allgemeinen dafür plädierte, daß Staatlichkeit den vorchristlichen Stammesver- 
bänden wenig bedeutet habe. Sehe ich richtig, so unterschätzt diese traditionelle Auf- 
fassung die Bedeutung eines der Hauptbindemittel dieser Staatlichkeit, nämlich des Binde- 
mittels der staatlichen Religion und der Kultübung von Staats wegen. Wir wollen daher 
im folgenden eine Reihe germanischer staatlicher Kulte neu untersuchen. Das scheint mir 
auch insofern der Forschungssituation angemessen, als sich zeigen läßt, daß die Quellen- 
lage für diesen Fragenkreis günstiger ist, als man bisher wahrhaben wollte. Unsere Erör- 
terung wird daher in erster Linie eine neue Musterung einer ganz bestimmten Gruppe 
von hier einschlägigen Zeugnissen sein, die mir für unser Thema als besonders ertragreich 
erscheinen. 


So grundlegend Neues wir zu unserem Thema in einer Forschungssituation lernen, die 
gekennzeichnet ist durch die Erschließung der Grabhügel des ostanglischen Königshauses 
in Sutton Hoo* und der Bestattungen des vendelzeitlichen Adels in Valsgärde®, durch 


I In stark gekürzter Fassung vorgetragen am 3. 10. 1954 auf Schloß Mainau anläßlich der 
Königtum-Tagung des Instituts für geschichtliche Landesforschung des Bodenseegebietes wie am 
27. 10. 1954 in Jena und am 30. 10. 1954 fast in vollem Umfang in einem historischen Collo- 
quium in Leipzig; vgl. künftig: Verf., Studien zu germanischen und mittelalterlichen Sieges- 
feiern 1, Kultmythen religiös gegründeter Staatlichkeit in germanischen Herrschergenealogien. 

® R. L. S. Bruce-Mitford, The Sutton Hoo Ship-Burial, in: R. H. Hodgkin, A History of the 
Anglo-Saxons 2. 3. Aufl. (Oxford 1952) S. 696—734; F. P. Magoun, The Sutton Hoo Ship- 
Burial: A Chronological Bibliography, in: Speculum 29 (1954) S. 116 ff.; W. Berges und A. Gau- 
ert, Die eiserne „Standarte“ und das steinerne „Szepter“ aus dem Grabe eines angelsächsischen 
Königs bei Sutton Hoo (um 650—660), in: P. E. Schramm, Herrschaftszeichen und Staats- 
symbolik 1 (1954) S. 238 ff.; K. Hauck, Halsring und Ahnenstab als herrscherliche Würdezeichen, 
ebd., bes. S. 198 ff.; ders., Herrschaftszeichen eines wodanistischen Königtums, in: Jahrbuch für 
Fränkische Landesforschung 14 (1954) S. 9—66. 

® S. Lindquist, Vendel-Time Finds from Valsgärde, in: Acta Archaeologica 3 (1932) S. 21 ff.; 
G. Arwidsson, Valsgärde 8 (Uppsala-Stockholm 1954). j 
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die Erschließung des langobardischen „Uppsala“ in Mähren, im Zurää, ostwärts Brünn‘, 
und des frühmittelalterlichen Heiligtums des Gottes Freyr auf der Mälarseeinsel Ekerö?, 
auch die altvertrauten Schriftdenkmäler bieten für unseren Fragenkreis noch Unerkanntes 
in überraschender Fülle. Denn gerade von längst bekannten Quellen aus kommt der Ver- 
fasser zu der Auffassung, daß uns die für die religiös gegründete Staatlichkeit der Ger- 
manen so wesentlichen Kultnormen und Mythen des Heidentums in größerem Umfang 
erhalten sind, als man bisher nach dem so eindeutigen Erfolg der klar überlegenen christ- 
lichen Mission gerade in den germanischen Führungsschichten Europas im frühen Mittel- 
alter in der Regel anzunehmen geneigt war®. 


Da jede Neubewertung seit langem bekannter Zeugnisse, zumal wenn sie zentrale 
Probleme anrührt, berechtigtem und verständlichem Mißtrauen und besonders hart- 
näckigem Zweifel begegnen muß — wer lernte gerne um —, so seien die tieferen Gründe 
für ihre Notwendigkeit gegenüber den im folgenden diskutierten Zeugnissen bereits hier 
angedeutet. Der Verfasser sieht seine neue Bewertung dieser Denkmäler zunächst als 
Folge der Auswirkung der Ergebnisse der vergleichenden Keligionsgeschichte? auf die 
Interpretation der ältesten geschichtlichen Nachrichten über unser Altertum®. Diese Rück- 
wirkung — in der Geschichte der Wissenschaften bei der Wechselbeziehung der Spezial- 
disziplinen über unser besonderes Beispiel hinaus ein häufig zu beobachtender Vorgang — 
muß nun aber deswegen zu einer um so tieferen Verwandlung der herkömmlichen An- 
schauungen führen, weil „die Funktion des religiösen Faktors für die menschliche Ver- 
gesellschaftung“ im 19. Jahrhundert (dessen Meinungen so entscheidend die Formen ge- 
schichtlicher Betrachtung und Untersuchung geprägt haben) unterbewertet wurde. „Daß 
die ältere Soziologie und Sozialgeschichte dieses Problem nicht sah, wird niemand ver- 
wundern, der ihre Herkunft aus den Gegebenheiten der Aufklärung kennt.“° Wenn wir 
auch hier nicht zu untersuchen haben, „wieso es zur Leugnung der sakralen Fundierung 
der germanischen Lebensordnung kommen konnte“ und wie in neuerer Zeit diese ältere 
Grundeinstellung allmählich überwunden zu werden beginnt, so haben wir doch mit 
dieser Leugnung als einem folgenreichen Faktum zu rechnen. 

In die Reihe der von ganz verschiedenen Ausgangspositionen her einsetzenden Stel- 


4 Dazu zuletzt Schramm, op. cit. Anm. 2, S. 256ff.; Hauck, op. cit. Anm. 2 (Herrschafts- 
zeichen .. .), bes. S. 26 ff., 60 ff. 

5 Sv. J-n (S. Jansson), Kärlekspar Unikt Lillöfynd, in: Dagens Nyheter vom 12. 7. 1954; 
W. Holmauist, Hednakult och kristendom pä Helgö i Mälaren, ebd. 28 8. 1954; ders., Vor- 
bericht, künftig in: Acta Archaeologica. 

® Zum Forschungsstand vgl. die Literatur bei H. Löwe in: B. Gebhardt, Handbuch der deut- 
schen Geschichte 1 (Frühzeit und Mittelalter, hrsg. von H. Grundmann, 8. Aufl. [1954]) S. 89, 
115f.; Th. Schieffer, Winfrid-Bonifatius und die christliche Grundlegung Europas (1954) 
S. 292 ff.; H. Büttner, Die Franken und die Ausbreitung des Christentums bis zu den Tagen von 
Bonifatius, in: Hessisches Jahrbuch für Landesgescichte 1 (1951) S. 8ff.; ferner X. Helm, Über 
einige grundsätzliche Fragen der germanischen Bekehrungsgeschichte, in: Nachrichten der Gieße- 
ner Hochschulgesellschaft 13 (1939) S. 61 ff. 

? Vgl. hierzu besonders G. van der Leeuw, Phänomenologie der Religion (1933); R. Pettaz- 
zoni, Die Wahrheit des Mythos, in: Paideuma 4 (1950) S. 1ff.; W. F. Otto, Gesetz, Urbild und 
Mythos (1951;) $S. Mowinckel, Religion und Kultus (1953); M. Eliade, Der Mythos der ewigen 
Wiederkehr (1953). 

8 Im Bereich der germanischen Religionsgeschichte haben diese Wechselbeziehungen bereits eine 
gute Tradition, wie z. B. die Arbeiten von G. Dumezil, F. R. Schröder und J. de Vries lehren. 

9 ©. Brunner in: Mitteilungen des Instituts für österr. Geschichtsforschung 61 (1953) S. 409. 
Dorther auch das folgende Zitat. 
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lungswechsel der Forschung zur Berichtigung dieses zentralen Irrtums'’ und zum Aus- 
gleich seiner Folgen stellt sich auch unser Versuch. Eines seiner Hauptanliegen ist nicht 
zuletzt, die ganze Stärke der Lebenskraft und die ganze Größe der Leistung der christ- 
lichen Mission dadurch zu verdeutlichen, daß wir die Gestalt und Form der vom Chri- 
stentum nach Generationen währenden Kämpfen‘! überwundenen staatlichen Religion, 
soweit als möglich, erhellen. An Versuchen mit demselben Ziel hat es keineswegs gefehlt *. 
Aber die Hoffnung, über sie hinauszukommen, ist nicht unberechtigt, wenn man dazu so 
umfassend wie möglich den Pluralismus der Methoden und die Vielfalt der Zeugnisse 
anzuwenden und auszuwerten versucht, mit denen neben der Geschichte und der Rechts- 
geschichte etwa die Germanistik, die frühgeschichtliche Archäologie und die Religions- 
wissenschaft arbeiten. Es geht dabei gleichfalls um die Nachprüfung von Anschauungen, 
die zwar zugestehen, daß „auch der germanische Staat nicht religiöser Weihe entbehrte“, 
aber dennoch meinen, daß in der Welt der Germanen der Staat „nicht mit Sinn und Ziel 
in eine höhere Ordnung eingefügt“ gewesen und „keine innere Beseelung in ihn einge- 
strömt“ sei"®, 


Wenn wir nun nach diesen mehr grundsätzlich gerichteten Überlegungen zur Erhellung 
der von uns neugesehenen Quellen ansetzen, so muß es unsere erste Aufgabe sein, wenig- 
stens an dem Beispiel eines Zeugniskreises darzutun, wie es möglich war, daß wesentliche 
Fragmente der Kultüberlieferung der vorchristlichen Religion aufgezeichnet werden 
konnten, trotz der Tatsache, daß alle uns erhaltenen Schriftdenkmäler — wenn man 
einerseits von der wichtigen antiken und andererseits von der allmählich immer wert- 
voller werdenden runischen Überlieferung absieht — christlich sind. Sehe ich richtig, so 
liegt die Lösung des Rätsels, wie es in christlicher Überlieferung möglich war, heidnische 
Kultmythen im Missionszeitalter aufzuzeichnen, innerhalb des für uns interessanten 
Quellenbereichs in der Eigenart der Überlieferung, die uns diese Einsichten erschließt. 
Denn das Material, von dem aus diese Einsichten gewonnen wurden, sind die ältesten 
Stammes- und Herrschergenealogien Germaniens vor allem der Völkerwanderungszeit. 


Wie hat die Forschung bisher diese Überlieferung eingeschätzt? 
Nachdem germanische Religionsgeschichte bisher in erster Linie ein Teilgebiet der Ger- 
manistik war, werden wir zunächst nach den Anschauungen der deutschen Philologen 
über diese Quellen fragen. Jacob Grimm hat als erster ihren „außerordentlichen werth“ 


10 Zu ihnen Brunner, op. cit. Anm.9; K. Hauck in: Historische Zeitschrift 176 (1953) S. 558 f.; 
vgl. auch Schramm, op. cit. Anm. 2, S. 1. 

1! Zu ihnen zusammenfassend zuletzt Löwe, op. cit. Anm. 6, S. 113ff.; vgl. ferner z. B. 
H. Feurstein, Missions- und Patroziniumskunde im alemannischen Raum, in: Zeitschrift für die 
Geschichte des Oberrheins 97 (1949) bes. S. 15ff.; 4. Bott, Bajuwarischer Schmuck der Agilol- 
fingerzeit (1952) bes. S. 223 ff.; I. Zibermayr, Die Rupertlegende, in: Mitteilungen des Instituts 
für österr. Geschichtsforschung 62 (1954) S. 67 ff.; E. Klebel, Zur Geschichte des Christentums in 
Bayern vor Bonifatius, in: Sankt Bonifatius, Gedenkgabe zum Zwölfhundertsten Todestag (1954) 
S. 388 ff.; E. Ewig, Milo et eiusmodi similes, ebd., S. 412ff.; Helm, op. cit. Anm. 6; H. Kuhn, 
Das nordgermanische Heidentum in den ersten christlichen Jahrhunderten, in: Zeitschrift für 
deutsches Altertum 79 (1942) S. 133 ff. 

1? Genannt seien allein W. Baetke, Die Aufnahme des Christentums durch die Germanen, 
jetzt in der Aufsatzsammlung: Vom Geist und Erbe 'Thules (1944) bes. S. 93 ff.; K. D. Schmidt, 
Die Bekehrung der Germanen zum Christentum 1 (Die Bekehrung der Ostgermanen) (1939), 2 
(Die Bekehrung der Westgermanen) (nur die Lieferungen über Franken und Angelsachsen sind 
bisher erschienen [6, 2; 7; 8]); ders., Germanischer Glaube und Christentum (1948). 

1 H. Aubin, Stufen und Formen der christlich-kirchlichen Durchdringung des Staates im 
Frühmittelalter, in: Festschrift für G. Ritter (1950) S. 65f., mit Berufung auf Außerungen vor 
A. Heusler, jetzt in: Heusler, Germanentum (Kultur und Sprache 8) (o. J.) bes. S. 36, und von 
H. Kuhn, in: Germanische Altertumskunde, hrsg. von H. Schneider (1951) bes. S. 180 ff. 
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gerühmt, wenn er hervorhob: „Vorchristlich muß diese stammsage auf jeden fall erschei- 
nen... die angelsächsische auffassung allein ist hinreichend uns ihr hohes alter und ihren 
zusammenhang mit der deutschen götterlehre zu verbürgen... ich wäre geneigt, den 
Friesen, Westfalen, auch den Franken, ähnliche genealogien .. . beizulegen . ... es ist sehr 
zu beklagen, daß in dem innern Deutschland solche stammbäume, die ohne zweifel 
vorhanden waren, der aufzeichnung entgangen sind.“ Dieser hohen Wertschätzung 
ist besonders die neue Germanistik nicht mehr einhellig gefolgt. So meint z.B. Walter 
Baetke, weit besser die Wirklichkeit der Vergangenheit zu treffen mit seiner T'hese, „daß 
der Gedanke, die Fürstengeschlechter auf göttliche Ahnen zurückzuführen, ein Erzeugnis 
gelehrt christlicher Bildung ist, das unter dem Einfluß des Euhemerismus — wahrschein- 
lich zuerst in England — zustande gekommen ist“ '%, Gegenüber dieser radikalen Abwer- 
tung steht auch unveränderte Wertschätzung dieser Traditionen'* und eine trotz aller 
Vorbehalte und Abstriche doch eher positive Würdigung bei Forschern wie Hans Kuhn”, 
Jan de Vries” und Karl Helm, der eine „ausreichend genaue Untersuchung“ vermißt 
und daher zwar die angelsächsischen Stammtafeln als vorläufig für die Religionsgeschichte 
für unverwertbar erklärt, aber nach eigenen Untersuchungen doch die langobardische 
 „Stammsage“ als Rest vorchristlicher mythischer Erzählungen gelten läßt. 


Nachdem die reichste Überlieferung von germanischen Götterstammbäumen angelsäch- 
sisch ist, werden wir die Meinung der Anglistik nicht übergehen. Was die Woden-Stufe 
der angelsächsischen Genealogien anbelangt, so meinte Alois Brandl: „Diese Stufe der 
Genealogien ist unbedingt noch in heidnische Zeit zu verlegen“, und Erna Hackenberg 
beobachtete, wie alle Namen der Wodensöhne eine „erhabenere Tonart verraten. Sie be- 
stätigten...., daß die Männer, die die Anknüpfung der Königshäuser an Woden besorgten, 
diesen überall noch als überirdisches Wesen empfanden“ **. Dieser Auffassung folgte Ernst 
A. Philippson in seiner Darstellung des angelsächsischen Heidentums*. Zurückhaltender 
war das Urteil von R. W. Chambers”; kritische Ablehnung bestimmter Namen bei 
prinzipieller Anerkennung der Altertümlichkeit der Traditionen finden wir bei H. 
M. Chadwick*. Ähnlich ist in zwei so bedeutenden Darstellungen der englischen Ge- 


12 J. Grimm, Deutsche Mythologie 3. 4. Aufl. (1877) S. 400, 378, 397. 

15 W, Baetke, Die Götterlehre der Snorra-Edda, Berichte über die Verhandlungen der Sächs. 
Akad. der Wissensch., philol.-hist. Kl. 97, 3 (1950) $. 25; dagegen bereits Verf. in: Historische 
Zeitschrift 177 (1954) S. 348. 

16 Zum Beispiel bei O. Höfler, Das germanische Kontinuitätsproblem, in: Historische Zeitschrift 
157 (1938) S. 9; F. von der Leyen, Das Heldenliederbuch Karls des Großen (1954) S. 97 f. 

17 Das nordgermanische Heidentum, op. cit. Anm. 1i, S. 161. 

18 7, de Vries, Altgermanische Religionsgeschichte 1 (1935) $.225, 248;2(1937) S.194; vgl. auch 
G. Dume£zil, Mythes et Dieux des Germains (1939) S. 32; F. R. Schröder, Germanische Urmythen, 
in: Archiv für Religionswissenschaft 35 (1938) bes. $. 224 ff.; H. Schneider, Die Götter der Ger- 
manen (1938) S. 70ff.; vgl. Anm. 22. 

18 K, Helm, Altgermanische Religionsgeschichte 1 (1913) bes. S. 334f.; 2, 1 (1937) S. 37f.; 
2,2 (1953) S. 233, 255; ders., Wodan (1946) bes. S. 45 ff. 

20 A, Brandl, Die Urstammtafel der Westsachsen und das Beowulfepos, jetzt in: Brandl, For- 
schungen und Charakteristiken (1936) S. 45. 

21 E. Hackenberg, Die Stammtafeln der angelsächsischen Königreiche (1918) S. 113. 

22 Ernst A. Philippson, Germanisches Heidentum bei den Angelsachsen (1929) S. 97, 147 $., 
152; ders., Die Genealogie der Götter in Germanischer Religion, Mythologie und Theologie 
(Urbana 1953) S. 59f. 

23 R, W. Chambers, Beowulf, an Introduction. 2. Aufl. (Cambridge 1932) S. 197. 

21 H. M. Chadwick, The Origin of the English Nation. 2. Aufl. (Cambridge 1924) bes. 
S. 252#.; vgl. ferner seine Außerung zur Genealogie der Wuffingas in: Antiquity 14 (1940) 
S. 78#. und ders., The Heroic Age (Cambridge 1912) bes. S. 408 f. 
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schichte des Frühmittelalters wie der von R. H. Hodgkin® und der von F. M. Stenton”® 
die Woden-Stufe der Stammtafeln ernst genommen. 


Nicht anders ist die Stellungnahme der Historiker und Rechtshistoriker ganz all- 
gemein. Georg Waitz folgte Jacob Grimm’”. In Fritz Kerns Hochschätzung dieser e 
lieferungen wirkt bereits das Material der vergleichenden Religionsgeschichte nach *. 
Nicht anders war das Urteil eines der Klassiker unserer Rechtsgeschichte, Heinrich Brun- 
ners, wie sein Rückschluß von Götterstammbäumen auf Eigentempel lehrt: „Da der 
Kultus zum guten Teile auf Ahnenverehrung beruhte und der Herrscheradel sich gött- 
lichen Ursprungs berühmte, dürflen Könige und Fürsten regelmäßig Eigentümer von 
Kultusstätten gewesen sein.“ Die kritische Anfechtung z. B. der langobardischen origo 
durch Lauritz Weibull hat infolgedessen auch durchweg Widerspruch gefunden®, und die 
positive Würdigung dieser Traditionszone durch Gelehrte wie P.E. Schramm“ und Hein- 
rich Mitteis® darf als repräsentativ für die neuere Forschung überhaupt angesehen 
werden. 


Worum geht es dann eigentlich bei der Neubewertung dieser Überlieferung, die von den 
verschiedensten Spezialdisziplinen als wertvoll mit relativer Einmütigkeit anerkannt ist? 
Ich würde meinen, es geht dabei 

1. um den Nachweis, daß uns eine größere Zahl solcher Denkmäler erhalten ist, als 
man bisher wußte und als z.B. auch Jacob Grimm annahm, wenn er solche Überlieferung 
z.B. bei den Franken und Festlandssachsen vermißte; 

2. um den Nachweis, daß diese Stammes-„Sagen“ und Götterstammbäume mit der 
Kennzeichnung „sagenhafte Überlieferung“ unterbewertet sind und als Denkmäler einer 
vorchristlichen adligen Theologie angesehen werden dürfen. Ihre Prägung durch die heid- 
nische Religion ist nicht ein unhistorisches Akzidens im Geschichtswissen der Germanen ®, 
sondern sichert ihnen ihre Lebensmächtigkeit und ihre über viele Jahrhunderte reichende 
Dauerkraft; 


®5 R. H. Hodgkin, A History of the Anglo-Saxons 1. 3. Aufl. (Oxford 1952) S. 238 u. ö. 

26 F. M. Stenton, Anglo-Saxon England (Nachdruck der 2. Aufl.) (Oxford 1950) S. 100; vgl. 
auc P. E. Schramm, Geschichte des englischen Königtums im Lichte der Krönung (1937) S. 4, 6, 
14, 145, 179, 219. 

27 Georg Waitz, Deutsche Verfassungsgeschichte 1. 4. Aufl. (1953) S. 319. 

28 Fritz Kern, Gottesgnadentum und Widerstandsrecht (1914) S. 20. 

2% H. Brunnner, Deutsche Rechtsgeschichte 1. 2. Aufl. (1906) S. 172; vgl. K. von Amira, Grund- 
riß des germanischen Rechts, in: H. Paul, Grundriß der german. Philologie 5. 3. Aufl. (1913) $.128; 
R. Schröder u. E. von Künszberg, Lehrbuch der deutschen Rechtsgeschichte. 7. Aufl. (1932) S. 113, 
231. 

® L. Weibull, in: Scandia 15 (1943); dagegen E. Schwarz, Goten, Nordgermanen, Angel- 
sachsen (1951) S.233, mit weiterer Literatur; der radikalste ältere Angriff gegen den heimischen Ur- 
sprung der Überlieferung, geführt von G. Neckel, Die Überlieferungen vom Gotte Balder (1920), 
bes. S. 200 ff., 245 ff., ist am besten zurückgewiesen durch Helm, op. cit. Anm. 19 (Wodan) S.20 ff. 

31 P. E. Schramm, Der König von Frankreich (1939) 1, S. 71f.; 2, S. 35f.; vgl. H. Löwe, 
Cherusker und Sachsen, in: Sachsen und Anhalt 17 (1941/43) S. 439; H. W. Klewitz, Germani- 
sches Erbe im fränkischen und deutschen Königtum, in: Welt als Geschichte 7 (1941), bes. S. 202f.; 
FH. Beumann, Die sakrale Legitimierung des Herrschers im Denken der ottonischen Zeit, in: Zeit- 
schrift der Savignystiftung für Rechtsgeschichte, Germ. Abt. 66 (1948) bes. S. 7f. 

®® Heinrich Mitteis, Der Staat des Hohen Mittelalters. 4. Aufl. (1953) S. 7; K. Bosl, in: 
B. Gebhardt, op. cit. Anm. 6, bes. S. 596f. Beide mit weiterer wichtiger Literatur; M. Bloch, Les 
rois thaumaturges (1924) S. 56. 

®® Das setzt die Scheidung in 'Genealogien einer idealistischen und einer naturalistischen An- 
lage bei A. Hönger, Die Entwicklung der literarischen Darstellungsform der Genealogie bei den 
germanischen Stämmen bis in die Karolingerzeit, in: Mitteilungen der Zentralstelle für deutsche 
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3. um den Nachweis, daß die frühe germanische Staatlichkeit durch die Religion, welche 
die genealogischen Mythen noch als Fragmente eindrücklich bezeugen, geprägt und beseelt 
war und ihren Sinn erhielt. Die Neubewertung dieser Denkmäler muß also nicht nur zu 
einer Neubewertung des „Geistes der Germanen“ oder ihrer Religion, sondern zu einer 
anderen Einschätzung der historischen Wirklichkeit selbst führen. Sie geht daher nie- 
mand mehr an als den Historiker der Vergesellschaftung und der Staatlichkeit. 


Wenn wir fragen, warum diese angeblichen Tatsachen nicht früher beobachtet worden 
sind, so wird man über die Zeitgebundenheit jeder Geschichtsbetrachtung hinaus, von 
der oben bereits gesprochen wurde®*, vor allem zwei Momente geltend machen dürfen: 
einmal ist gerade der ausführlichere Typus dieser Überlieferung nur unzulänglich wieder- 
erkannt, und zweitens ist das Problem der Verchristlichung und der Aufzeichnung solcher 
genealogischer Mythen durch Christen zwar immer wieder berührt®®, aber, soviel ich sche, 
niemals mit der ausführlichen Überlieferung wirklich durchdacht worden. Das eine 
Moment soll in einer Vorfrage erörtert werden, das andere im Rahmen des Beweis- 


themas I. 
Vorfrage 


Am nachdrücklichsten waren bisher die Germanisten vor das Problem gestellt, aus den 
Trümmern der Überlieferung zu ihren konventionellen Typen zurückzufinden, wenn sie 
nach den dichtungsgeschichtlichen Gattungen der vorliterarischen Zeit auf Grund der uns 
erhaltenen historischen Nachrichten und einsamen Denkmäler forschten”. Sie haben die 
im folgenden zu erörternden Denkmäler zu den Gattungen der Merk- und Wissens- 
dichtung gestellt. „Die Merkversreihe ... denken wir uns, neben schlichter Prosa, als das 
alte Gefäß des Mythus“, lehrte Andreas Heusler®. Danben erschloß Felix Genzmer die 
geschichtliche Stammes-Saga®. Andere Gelehrte, wie Georg Baesecke oder Hans Nau- 


Personen- und Familiengeschichte 11 (1912) S.1ff., ebenso voraus wie die Erörterung unserer 
Denkmäler durch R. Buchner, Das Geschichtsbewußtsein der Germanen, in: Mannus 29 (1937) 
bes. S. 464, und durch G. Trathnigg, Das Geschichtswissen der Germanen, in: Germanien 11 (1939) 
bes. S. 10. 

3% Vgl. Anm. 9. 

85 Vgl. z. B. Grimm, op. cit. Anm. 14, S. 89, 378; Waitz, op. cit. Anm. 27; Brandl, op. cit. 
Anm. 20, S.49 u. ö. 

36 Wesentliche Beobachtungen bereits z.B. bei K. Helm, Weltwerden und Weltvergehen in 
altgermanischer Sage, Dichtung und Religion, in: Hessische Blätter für Volkskunde 38 (1940) S. 4, 
Anm. 10; Kuhn, op. cit. Anm. 11; Löwe, op. cit. Anm. 31, S. 439 .f; vgl. ferner unten Anm. 151a. 

37 Vgl. auch die in Anm. 33 zitierten Arbeiten. 

38 Andreas Heusler, Die altgermanische Dichtung. 2. Aufl. (1941) S. 81f.; so tief ich auch 
der überragenden Leistung des weitgespannten Forschungswerkes dieses verehrungswürdigen Ge- 
lehrten verpflichtet bin, so fordert doch seine Unterbewertung des religiösen Moments gerade in 
der ältesten Überlieferung immer wieder entschiedenen Widerspruch heraus. A.a.O. sieht man 
ihn am Werk, das feierliche „Celebrant .....“ des Tacitus nach vorgefaßter Meinung ohne Beach- 
tung des Gewichtes heiliger Namen abzuwerten, S. 152 bleibt das religiöse Moment, was bei Jor- 
danes 5, 43 deutlich ist, ebenso unerwähnt, wie S.154 gegen den Wortlaut dieser Überlieferung 
behauptet wird, daß es sich bei dieser heroischen Dichtung nicht „um Lob der Ahnen und des 
Stammes“ gehandelt habe, und so kann es denn S.82 heißen: „Weltliche Merkverse suchen eben- 
falls gern die Urgeschichte auf“, wenn H. sich den Genealogien in unserem Sinne zuwendet, ob- 
wohl er von dem geschichtlichen Wissen spricht, das z.B. bei den englischen Königsreihen in den 
Mythus verlaufe ($. 83). Kurz, die moderne Entheiligung der Welt wird mit Selbstverständlich- 
keit in die alten Quellen hineininterpretiert; vgl. unten bei Anm. 136 und 195 und Heuslers 
„Augustinisches Bekenntnis“ zu einem areligiösen Verstandesmenschentum, in: A. Heusler, Briefe 
an William Thalbitzer (Kopenhagen/Basel 1953) S. 51f. 

39 In: Annalen der deutschen Literatur 1, hrsg. von A. O. Burger (Stuttgart 1952) S. 26, 34. 
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mann, ließen demgegenüber der Ausgestaltung größeren Spielraum. Daß die Königsreihen 
und Stammbäume, die „konungatölur“, auch mit „Geschichtserzählungen ansgegossen 
werden“ konnten, meinte so Baesecke®, und daß „sich diese oder jene ihrer Strophen zu 
einer kleinen Königsdrapa auszuwachsen“ vermochten, urteilte so Naumann “. Wenn ich 
diese Um- und Beschreibungen des Überlieferungstypus für nicht voll befriedigend er- 
achte, so deswegen, weil in ihnen das Bedeutungsgewicht der Eingänge und Spitzen dieses 
Überlieferungstypus entweder ganz unvermerkt bleibt oder mit modernen Kategorien 
abgewertet wird. Diese Eingänge sind jedenfalls in der vorchristlichen Überlieferung in 
der Regel mythisch*. Daraus erklärt sich ihr besonderes Bedeutungsgewicht. Diesen Tat- 
bestand, der im folgenden untersucht werden soll, umschrieb bereits knapp und nüchtern 
Gustav Ehrismann“ bei seiner Erörterung der Nachwirkung epischer Lieder in den 
„genealogischen Berichten“ bei Jordanes, beim Anonymus der langobardischen origo, bei 
Paulus Diaconus und bei Widukind*. Wird man freilich auch hier mit Genzmer geltend 
machen, daß man dabei „der Prosaerzählung nicht zu wenig zutrauen“ dürfe“, in der 
Sache selbst wird man an Ehrismanns Beschreibung des Überlieferungstypus anknüpfen. 
Dabei werden wir über die Forschungstradition in einem entscheidenden Punkt hinaus- 
geführt, wenn die Abhandlung unseres Beweisthemas II überzeugen sollte, die den Rang 
dieser primordia-Überlieferung darin sieht, daß sie Normen legitimieren will. Bevor 
wir in unsere Beweisführung eintreten, ist es jedoch zweckmäßig, sich wenigstens an 
einigen Beispielen zu verdeutlichen, inwiefern unsere Abgrenzung des Überlieferungs- 
typus das Bild verändert, das sich Forscher wie Heusler, Baesecke und Naumann von ihm 
gemacht haben. 


Wir werden vor allem nicht mehr so leichten Herzens „mit der Schere lesen“ und alte 
Zusammenhänge zerschneiden. Das heißt, wir sind nicht mehr bereit, z. B. mit Baesecke 
die Geschichte von der Entstehung des Langobardennamens von der mit Erzählung aus- 
staffierten Königsliste der langobardischen origo zu trennen ** oder mit der germanistischen 
Heldensageforschung die Iringabschnitte als thüringisch aus der altsächsischen origo 
herauszuschneiden *’ oder mit Naumann die Erinnerung an den gotischen Römersieg vor 
der Amalergenealogie bei Jordanes ganz zu übergehen *. Denn noch das christliche Mittel- 


#0 Georg Baesecke, Vor- und Frühgeschichte des deutschen Schrifttums 1 (1940) S.7. 

#1 Hans Naumann, Der Modus Ottinc im Kreise seiner Verwandten, in: Deutsche Viertel- 
jahrsschrift für Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte 24 (1950) S. 473. 

# Die Nachwirkungen und Nachklänge solcher altertümlicher Mythisierungen in Neuschöpfun- 
gen des christlichen Mittelalters können hier im Schlußabsatz lediglich angedeutet werden. 

48 Gustav Ehrismann, Geschichte der deutschen Literatur 1. 2. Aufl. (1932) S. 53. 

@ Durch diesen Quellenkatalog erhält die Berufung auf die Worte von K. Müllenhoff, Deut- 
sche Altertumskunde 4 (1900) S. 112: „die sagen aller deutschen völker waren voll von genealo- 
gien, die die geschichte der vorzeit zu construieren versuchten. sie verlaufen sich alle in den 
mythus oder sind mythische fiktionen“, eine solide Basis. 

45 Genzmer, op. cit. Anm. 39, $.34, Anm. 1. 

40 Baesecke, op. cit. Anm.40, S.321; wesentlich vorsichtiger ist der formale Sachverhalt bei 
Heusler, op. cit. Anm. 38, S. 83, gewürdigt, wenn auch für ihn bezeichnenderweise diese Götter- 
erzählung (vgl. oben bei Anm. 19) nur „eine Wanderanekdote“ ist; vgl. bei Anm. 136. 

#7 Die ausführliche Begründung meiner Anschauung künftig anderwärts; vgl. vorläufig K. Hauck, 
Haus- und sippengebundene Literatur mittelalterlicher Adelsgeschlechter, in: Mitteilungen des 
Instituts für österr. Geschichtsforschung 62 (1954) S. 36 f., 132, und ders., op. cit. Anm. 2 (Herr- 
schaftszeichen ... .) S. 41f.; die ältere, allgemein anerkannte Anschauung zuletzt bei K. Wais, 
Frühe Epik Westeuropas und die Vorgeschichte des Nibelungenliedes (1953) S. 58, und bei von der 
Leyen, op. cit. Anm. 16, S. 84. 

#% Naumann, op. cit. Anm. 41, $. 471f. — Dieses Verfahren Naumanns ist um so über- 
raschender, da er den Modus Ottinc, welcher im alten Typus die Kaisergenealogie an den Sieg 
auf dem Lechfeld anschließt, im Kreise seiner Verwandten zeigen will. 
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alter weiß etwas von außerordentlichen Taten, die das Glück eines ganzen Hauses prä- 
gen“, und von dem augurialen Charakter der primordia®. Denkmäler des deutschen 
Mittelalters setzen keineswegs zufällig den alten Überlieferungstypus auch in einem 
neuen Ethos fort und beweisen uns so, daß wir ihn richtig wiedererkannten. Von diesen 
mittelalterlichen Neuschöpfungen solcher genealogischer Selbstbesinnung christlicher 


Herrscherhäuser werden wir uns im Schlußabschnitt wenigstens einen ersten Überblick 
verschaffen. 


‚Im Zusammenhang unserer Vorfrage ist schließlich noch ein Hinweis darauf notwen- 
dig, daß wir mit der alten Überlieferung die Genealogien der Stämme und ihrer Herr- 
scher- und Adelshäuser nicht voneinander trennen, sondern als eine innere Einheit be- 
trachten. Die sinnvolle alte Einheit ist bewahrt, wenn Jordanes von dem gotischen Mars 
als parens gentis und von seinem Kult gleichsam in einem Atemzug mit den Königs- 
genealogien der Balthen und Amaler erzählt®!. 


I 


Nach der einführenden Skizze über unser Vorhaben wenden wir uns dem Problem 
zu: Wie war es möglich, daß vorchristliche kultisch bedeutsame Über- 
lieferung nach derchristlichen Mission von geistlichen Schriftstellern 
aufgezeichnet werden konnte? In welchem Ausmaß diese Überlieferung durch 
den Religionswechsel gefährdet war, vermögen wir erst abzuschätzen, wenn wir ihre 
Eigenart kennen. Von ihr müssen wir uns daher einen ersten tiefer gegründeten Eindruck 
verschaffen. Wir wählen dazu ein Beispiel, das einerseits Jahrhunderte vor Beginn der 
christlichen Mission bezeugt ist, dessen Nachwirkung wir andererseits bis über die Grenze 
der Christianisierung verfolgen können. Ich meine den Kult im Fesselhain der 
Semnonen. Wir beschränken uns dabei auf die Erörterung der Aussage des Tacitus 
über ihn und lassen die Erinnerungen an ihn in der eddischen Helgi-Überlieferung un- 
diskutiert ®. 


Die enge Verbindung dieses Kultes mit der Stammesgenealogie ist nach den Worten des 
Tacitus gewiß. Zwar kennen wir nur ihre Spitze mit Tuisto, dem Erdgeborenen, und 
Mannus und dessen Söhnen als rekonstruierbares Gedicht der Hallstattzeit®. Aber das 
zentrale Heiligtum des Kultes liegt bei den Semnonen als den nach der Stammesgenealogie 


# Vgl. vorläufig Hauck, op. cit. Anm. 47, $S.125 ff. 

50 Ebd., S.126f., 136. 

51 MGh. AA. V, S.64 (Jordanis Getica V, 41); vgl. K. Helm, op. cit. Anm. 19, 2,1, S.38; 
$. Gutenbrunner, H.Jankuhn und W.Laur, Völker und Stämme Südostschleswigs im frühen 
Mittelalter (1952) S.96, 168. 

52 Zu ihnen zuletzt O. Höfler, Das Opfer im Semnonenhain und die Edda, in: Edda, Skalden, 
Saga = Festschrift F. Genzmer (1952) $. 1ff. Der Ausgangspunkt der weitgreifenden Unter- 
suchung, daß der Bericht des Tacitus „aus mehreren zusammenhanglosen Einzelangaben besteht“, 
kann nicht mehr aufrechterhalten werden nach der Skizze von L. L. Hammerich, Horrenda Pri- 
mordia, in: Germanisch-Romanische Monatsschrift 33 (1951/52) $.228ff. Besonders beachtlich 
bleiben Höflers Überlegungen zur Phänomenologie des Opfers. 

53 Genzmer, op. cit. Anm. 39, S.5f.; ders., Ein germanisches Gedicht aus der Hallstattzeit, 
in: Germanisch-Romanische Monatsschrift 24 (1936) S. 14 ff.; ebd. S.16 wird die hier vertretene 
Verknüpfung von der germanischen Stammesgenealogie (Germania, c. 2) mit dem regnator om- 
nium deus auch verfochten. Das ist nicht ohne Widerspruch geblieben, den jüngst noch Philippson, 
op. cit. Anm. 22 (Die Genealogie der Götter...) S. 14, festhält. Wie oben im Text auch Schnei- 
der, op. cit. Anm. 18, $. 18, 29, 117, 143, 205; R. Much, Die Germania des Tacitus (1937) S. 25 f., 
340; G. Trathnigg, Glaube und Kult der Semnonen, in: Archiv für Religionswissenschaft 34 (1937) 
S. 245; Löwe, op. cit. Anm. 31; Hammerich, op. cit. Anm. 52, S. 230; de Vries, op. cit. Anm. 18, 1, 
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ältesten Angehörigen der Amphiktyonie. Das Heiligtum ist der Ort der initia gentis, in 
ihm verweilt der regnator omnium deus. Daß der Kulthain wirklich das Urland der 
suebischen origo ist, auch wenn Tacitus abschwächend sagt tamquam inde initia gentis, 
das ist besonders deutlich in der erst jüngst wiedererkannten kultischen Wiederholung der 
Kosmogonie, wenn sich in uns unbekannten Zeitabständen alle blutsverwandten Stämme, 
vertreten durch Abordnungen, versammeln. Mit der neuesten dänischen Forschung über- 
setzen wir die Worte caesoque publice homine celebrant barbari ritus horrenda primor- 
dia: „Unmensclliche Kulthandlungen feiern von Staats wegen mit der Opferung eines 
Menschen den schauerlichen Uranfang, nämlich des suebischen Volkes und seiner Welt, und 
damit für die Sueben den Anfang der Welt überhaupt.“ %, 


Mit L.L. Hammerich halten wir es für wahrscheinlich, daß wir dem Typus dieses 
Opfers literarisch in der eddischen Ymirmythe wiederbegegnen. Daß Ymirs Tod ein 
alter Opfermythos war, ist längst gesehen®®. Von ihm aus begreifen wir das taciteische 
barbari ritus erst ganz. „Es handelt sich nicht um ein, wenn man so sagen darf, alltägliches 
Menschenopfer, sondern um eine Zerstückelung des Opfers, wodurch publice dargestellt“ 
wurde, wie etwa „aus dem Blute des Urgottes die Wasser entstanden, aus seinem Fleisch 
das feste Land, aus seinen Knochen die Berge, aus Zähnen und zerbrochenen Knochen 
Steine und Geröll, aus dem Schädel das Himmelsgewölbe, aus der in die Lufl zerstreuten 
Hirnmasse die Wolken .. .!* '* Diese horrenda primordia repräsentieren zugleich den dem 
Religionshistoriker vertrauten Typus der Schöpfung des Kosmos mit Hilfe des Leibes 
eines Urwesens®”. Er begegnet uns bereits in dem babylonischen Schöpfungsgedicht®®. Im 
germanischen Bereich der frühen römischen Kaiserzeit werden wir von der periodischen 
Opferung eines Tuisto-Repräsentanten sprechen müssen ’°”. 


Was lernen wir aus dem suebischen Modellfall für unser Thema? Wenn wir diese 
Frage beantworten, ist es zweckmäßig, sich darah zu erinnern, daß „die Sueben (damals) 
das größte und bedeutendste Germanenvolk sind“, daß, „was ihre Überlieferung von 
ihrem Ursprung zu berichten weiß, ... für das allgemeine Germanentum musterhafl“ ist”. 
Und nun unsere zusammenfassende Antwort auf die Frage nach der Eigenart der Über- 
lieferung, die im Missionszeitalter bedroht war, von dem suebischen Beispiel aus: Wir 
sehen in dem suebischen Beispielfall Kult- und Rechtsnormen verwurzelt in der Genealogie 
des Stammes, die, so fragmentarisch sie erhalten ist, als stammesgeschichtlicher Mythos be- 


$.215; $. Gutenbrunner, Die altgermanische Religion, in: Von deutscher Art und Sprache 2 (1941) 

2 49; es Hünnerkopf, Die Söhne des Mannus, in: Gymnasium 61 (1954) S.549 ff. (Hinweis von 
. Koch). 

; 54 Hammerich, op. cit. Anm. 52, S. 230, im Wortlaut etwas anders; vgl. Much, op. cit. Anm. 53, 
.339. 

55 de Vries, op. cit. Anm. 18, 2, S. 392f.; F. R. Schröder, Germanische Schöpfungsmythen, in: 
Germanisch-Romanische Monatsschrift 19 (1931) S.93; W.Grönbech, Kultur und Religion der 
Germanen 2. 2. Aufl. (1939/40) S. 234, 

50 Hammerich, op. cit. Anm. 52, $. 231; den gleichen Gedanken äußerte bereits von der alten 
Übersetzung aus zu dieser Stelle Gutenbrunner, op. cit. Anm. 53, S. 51; es geht nicht um das 
Detail des Ritus als solches — wie es variiert, ist bei de Vries, op. cit. Anm. 18, 2, S. 390 ff. 
deutlich —, sondern um den religionsgeschichtlichen Typus. 

5 Vgl. zu den in Anm. 55 genanıten Arbeiten ferner Eliade, op. cit. Anm. 7, S. 84f.; 
A.E. Jensen, Das religiöse Weltbild einer frühen Kultur (1948) S.33 ff. 

®® R. Pettazzoni, Der babylonische Ritus des Akitu und das Gedicht der Weltschöpfung, in: 
Eranos-Jahrbuch 19 (Mensch und Ritus) (1950) S. 403 ff. 

® Zu der Bedeutungsbeziehung zwischen dem Ymir- und dem Tuisto-Namen vgl. Much, Op. 
cit. Anm. 53, $. 27; de Vries, op. cit. Anm. 18, 1, S. 217; Schröder, op. cit. Anm. 55, $. 8!.; 
Helm, op. cit. Anm. 36, S. 13. a 

60 Hammerich, op. cit. Anm. 52., S. 230. 


194 


Lebensnormen und Kultmythen in germanischen Stammes- und Herrschergenealogien 


zeichnet werden darf®. Hält man die vorgetragene Deutung des stammesstaatlichen 
Menschenopfers für wahrscheinlich oder doch wenigstens für erwägbar, so wird man zu- 
gleich auch den Rückschluß auf das Wirken einer heidnischen Theologie in dieser mythi- 
schen Genealogie ernsthaft bedenken ®. Nur den mit der Gencalogie als mythischer Form ® 
unvertrauten modernen Betrachter kann es überraschen, wie eng hier Thheogonie, Kosmo- 
gonie und Stammesgenealogie, die wir wohl auch in den Genealogien suebischer Adels- 
geschlechter voraussetzen dürfen“, in einer für die suebische Stammesstaatlichkeit funda- 
mentalen Einheit zusammengesehen sind®. An diesem suebischen Beispiel ist aber schließ- 
lich auch deutlich, daß es unbegründet ist, zu leugnen, daß diese Staatlichkeit „mit Sinn 
und Ziel in eine höhere Ordnung eingefügt“ gewesen sei. Das Opfer der Amphiktyonie, 
so dürfen wir, durch die vergleichende Religionsgeschichte ebenso wie durch alte ger- 
manische Zeugnisse belehrt, sagen, „schuf eine Wiedergeburt des Lebens“ ; die Opfern- 
den „erneuerten.... ihr Heil, und durch diese Erneuerung wurde die Welt neu erschaffen, 
die ‚Nützlichkeit‘ — der Segen, die Fruchtbarkeit der Natur — zu neuem Leben 
erweckt“ ®, 


Nach dieser Bemühung um das Wesen des Typus in heidnischer Zeit wenden wir uns 
nunmehr den im Frühmittelalter aufgezeichneten, in ihrem Ursprung vorchristlichen 
Genealogien zu. Gemäß unserem Beweisthema I beschränken wir uns zunächst dar- 
auf, in den Vorgang der Aufzeichnung ihrer mythischen Spitzen in christlicher Zeit hinein- 
zuleuchten. Wir brauchen also Zeugnisse aus der Zeit der ersten Taufvorbereitung und 
der Taufe von bis dahin heidnischen Herrschern germanischer Stämme. In ihnen müssen 
wir ebenso wie in Instruktionen für die Mission, die hier nicht untersucht werden kön- 
nen®, dem Problem der genealogischen Überlieferung, die nach dem suebischen Bei- 
spiel so innig mit dem Kult verschwistert war, begegnen. Ja wenn unsere Ausgangsposi- 
tion richtig war, müssen uns sogar die Kompromisse greifbar werden, welche den nunmehr 
missionierten Herrschern mit kirchlicher Billigung die Weiterführung der überkommenen 
Stammbäume erlaubten. 


Aus den tatsächlich vorhandenen Zeugnissen wählen wir dieses Mal als Musterfall 
Belege über die historisch folgenreichste Bekehrung eines Herrschers in der Germanen- 


61 Fides antiquitatis (sc. Semnonum) religione firmatur, sagt Tacitus. 

62 Anders Heusler, op. cit. Anm. 38, $.82; ähnlich Grimm, op. cit. Anm. 14, S.397; Bae- 
secke, op. cit. Anm. 40, $.7; Philippson, op. cit. Anm. 22 (Die Genealogie der Götter... .), S. 4; 
Schröder, op. cit. Anm. 55, S. 91, Anm. 1; de Vries, op. cit. Anm. 18, 1, $. 260 ff.; zurückhaltender 
Helm, op. cit. Anm. 19 (Altgermanische Religionsgeschichte) 1,5.289 ff., 2,S. 186 ff.; vgl. Anm. 195 f. 

68 P. Philippson, Untersuchungen über den griechischen Mythos (Genealogie als mythische 
Form; die Zeitart des Mythos) (Zürich 1944) $.7 ff. 

64 ]ı diesem Zusammenhang erscheint die alte Vermutung, daß der Bericht des c. 39 der 
Germania des Tacitus auf den Semnonenkönig Masyos zurückgehen könnte, in neuer Beleuch- 
tung; vgl. oben bei Anm. 51. Zu Masyos de Vries, op. cit. Anm. 18, 1, S. 180; Much, op. cit. 
Anm. 53, $. 346. 

65 Das ist bereits früher beobachtet worden; vgl. z.B. Hönger, op. cit. Anm. 33, S.4, 6fl. 

66 de Vries, op. cit. Anm. 18, 2, S. 390 ff.; Eliade, op. cit. Anm. 7, $. 82ff.; Pettazzoni, op. cit. 
Anm. 7, S.4f.; W. Baetke, Das Heilige im Germanischen (1942) $.139, 151ff., 220. 

67 Grönbech, op. cit. Anm. 55, $. 232; Baetke, op. cit. Anm. 12, $. 108, 111ff.; H. Kuhn, in: 
Deutsche Literaturzeitung 74 (1953) Sp. 152. 

68 Die wichtigste ist der Brief des Bischofs Daniel von Winchester an Bonifatius bei M. Tangl, 
Die Briefe des hl. Bonifatius und Lullus (MGh.EE. sel. I [1916]) $. 38 ff. Dieser Brief ist von 
jeher in diesem Zusammenhang stark beachtet; vgl. Chadwick, op. cit. Anm. 24 (The Heroic Age) 
S. 408 f.; Ehrismann, op. cit. Anm. 43; Heusler, op. cit. Anm. 38, S. 81; F. Kauffmann in: Zeit- 
schrift für deutsche Philologie 25 (1893) S. 401f.; R. E. Sullivan, The Carolingian Missionary 
and the Pagan, in: Speculum 28 (1953) S. 715; anders Schieffer, op. cit. Anm. 6, S. 147f. 
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mission, Belege über die Taufe Chlodwigs®. Wir haben bekanntlich das unwahr- 
scheinliche Glück, in dem Brief des burgundischen Bischofs Avitus von Vienne zur Taufe 
des Merowingers ein authentisches Dokument aus dem Taufjahr selbst zu besitzen. In 
diesem Brief ist unser Problem mit folgenden Worten an Chlodwig bündig umrissen: 
Vos de toto priscae originis stemmate sola nobilitate contentus. Chlodwig hatte 
also im Zusammenhang seiner Taufvorbereitung auf die mythische Spitze der merowingi- 
schen origo verzichtet, indem er sich bereit erklärte — in welchen Formen das geschah, wis- 
sen wir nicht —, das genus deorum in Zukunft nur noch als Menschen zu betrachten”. 
Diese Auffassung darf von der folgenden Untersuchung der merowingischen 
origo mit Gewißheit vertreten werden. 


Bevor wir sie beginnen, sind Überlegungen zweckmäßig, die es rechtfertigen, daß wir 
unter ganz bestimmten Voraussetzungen den politischen Kompromiß zwischen Chlodwig 
und der Kirche hinsichtlich seiner Genealogie zum methodischen Präzedenzfall für die 
Musterung anderer voraussichtlich durch die Mission ebenso euhemerisierter Genealogien 
erheben. Als vermenschlichte, sagenhafte, ursprünglich aber mythische genealogische Über- 
lieferung dürfen wir altertümliche Traditionen in christlicher Aufzeichnung dann anerken- 
nen, so meine ich, wenn sich 


a) die Aufzeichnung selbst ausdrücklich auf mündliche Überlieferung beruft, 
b) wenn sich die Aufzeichnung einwandfrei als genealogisch erweisen läßt, 
c) wenn sich die Aufzeichnung nicht ohne weiteres von einem rationalen Weltbild 


aus erklären läßt, dafür aber 
d) von der vergleichenden Religionswissenschaft bereits erkannten Typen mythischer 
Überlieferung zugeordnet werden kann. 


Wir werden nunmehr diese methodischen Grundsätze zum erstenmal auf die besonders 
umstrittene Aufzeichnung der merowingischen origo bei dem sogenannten Fredegar an- 
wenden und mit ihnen erweisen, daß der christliche Gelehrte”! des 7. Jahrhunderts tat- 
sächlich den Kerngedanken der alten Kultmythe seines Herrscherhauses vollständig auf- 


gezeichnet hat”?, auch wenn er den übermenschlichen Ahnen des Hauses nicht mehr als 


69 Die wichtigere Literatur vor allem zu der Datierungskontroverse bei Löwe in: Gebhardt, 
op. cit. Anm. 6, $.93f.; hier seien allein genannt: W. von den Steinen, Chlodwigs Übergang 
zum Christentum, in: Mitteilungen des österr. Instituts für Geschichtsforschung, Ergänzungs- 
band 12 (1933) S. 417 ff., bes. S. 458f.; K. D. Schmidt, op. cit. Anm. 12 (Die Bekehrung der Ger- 
manen 2) Lieferung 6, 2, S. 1ff., bes. S. 28; P. de Labriolle, in: Histoire de l’Eglise, hrsg. von 
A. Fliche und V. Martin 4 (1948) S. 394 ff. 

7° So auch, wenngleich mit Vorbehalt, Bloch, op. cit. Anm. 32, S. 56, Anm. 2, und, ohne Ein- 
schränkung, von den Steinen, op. cit. Anm. 69, S. 449, 458f., 481; vgl. auch X. Hauck, Geblüts- 
heiligkeit, in: Festschrift P. Lehmann (1950) S.194. Zum genus deorum bei Gregor, hist. lib. II 
[&& ® (MGh,. SS. rer. mer. I. 2. Aufl. [1937] S. 74), noch immer beachtlich Grimm, op. cit. Anm. 14, 
1,9389. 

*! Zum Fredegarproblem zuletzt Wattenbach-Levison, Deutschlands Geschichtsquellen im 
Mittelalter 1 (Vorzeit und Karolinger) (1952) S. 109 ff. 

”® Für Unvollständigkeit trat Grimm, op. cit. Anm. 14, 1, S. 324, ein; eine Ahnenlegende, 
die unter Einwirkung des Christeatums und romanischer Gelehrsamkeit entstand, sahen in diesen 
Sätzen Waitz, op. cit. Anm. 27, $.319, und Baesecke, op. cit. Anm. 40, $S.133f.; ders., Über 
germanisch-deutsche Stammtafeln und Königslisten, in: Germanisch-Romanische Monatsschrift 24 
(1936) S. 175ff.; als alte heidnische Überlieferung wurde unser Beleg bereits angesehen von 
K. Müllenhoff, Die merovingische Stammsage, in: Zeitschrift für deutsches Altertum 6 (1848) 
S. 430 ff.; Hönger, op. cit. Anm. 33, $.49; L. Schmidt, Geschichte der deutschen Stämme 2, 2 (1918) 
S. 465, 569; Schröder und Künszberg, op. cit. Anm. 29, S. 231; F. Jostes, Sonnenwende 2 
(Forschungen zur german. Religions- und Sagengeschichte) (1930) S. 197 ff., dessen weitschweifende 
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Gott kennzeichnet. Schon die Vorgeschichte der Nachricht Fredegars lehrt beispielhaft, 
in welch engem Zusammenhang die Kultübung der heidnischen Franken mit der Genea- 
logie ihres adligsten Geschlechtes gestanden haben muß. Diese Vorgeschichte der Aufzeich- 
nung beginnt mit der Forschungsfrage Gregors von Tours nach den Anfängen des fränki- 
schen Königtums”®, Diese Frage vermag Gregor mit den von ihm herangezogenen spät- 
antiken Schriftquellen nicht befriedigend zu beantworten. Infolgedessen verhört er auch 
die mündliche Überlieferung. Von ihr wird er aber auf die Genealogie der stirps regia 
und von dieser bezeichnenderweise zu einer Predigt gegen die heidnische Kultübung ge- 
führt. Daß diese Predigt auf ganz bestimmte Formen des Heidentums zielt, auch wenn 
sie in der Sprache der antiken Bildungstradition und in den Kraftworten der Bibel ge- 
halten wird, ist eine alte Anschauung”*. Wir folgen ihr nicht, sondern wenden uns sofort 
der ergänzenden Mitteilung Fredegars zu, der Gregors Sätze über die stirps regia aus- 
geschrieben hat. Die Ergänzung Fredegars zu Gregors Rühmung Chlodios als utilissimus 
vir in gente sua, als Römerbesieger und Führer der fränkischen Landnahme bis zur Soemme 
lauter bekanntlich: 


Fertur, super litore maris aestatis tempore Chlodeo cum uxore resedens, meridiae uxor 
ad mare labandum vadens, bistea Neptuni Minotauri (die Hss. haben Quinotauri) similis 
eam adpetisset. Cumque in continuo aut a bistea aut a viro fuisset concepta, peperit 
filium nomen Meroveum, per co (sc. quo) regis Francorum post vocantur Merohingü”. 


Das fertur am Eingang der Mitteilung erfüllt unsere Bedingung a)”, ihr Hauptinhalt 
und besonders ihr Schluß unsere Bedingung b)’?. Für unsere Bedingung c) ist es uns will- 
kommen, daß Fredegar seine Ergänzung anschließt an den zum Teil übernommenen 
Satz: Haec generatio fanaticis usibus culta est. Der heidnische Ursprung der uns 
beschäftigenden Erzählung ist damit vom Überlieferungszusammenhang her von vorne- 
herein so gut wie sicher”®. Diese Anschauung wird voll bestätigt durch den Inhalt der 
Mitteilung, der bisher deswegen nicht voll erfaßt werden konnte, weil man das für das 
Verständnis so entscheidende aut... aut in der Regel falsch übersetzt hat. Merowech wird 
nicht, wie man bisher annehmen mußte, „entweder von dem Seewesen oder von Chlodio 
gezeugt“ ”°, sondern nach der Meinung Fredegars sowohl von dem Seewesen wie von 


Gelehrsamkeit in ihren Ansichten, soviel richtige Beobachtungen sie enthalten mag, durch ihre 
methodische Undiszipliniertheit entweder ganz unbeachtet blieb ‚oder abgelehnt wurde; zuletzt 
Helm, op. cit. Anm. 19 (Altgermanische Religionsgeschichte), 2, 2, S.77f. 

78 Mgh. SS. rer. mer. I. 2. Aufl., S. 52 ff. (Hist. lib. II, c. 9). 

74 Grimm, op. cit. Anm. 14, 1, S. 88f.; Jostes, op. cit. Anm. 72, S. 198; L. Schmidt, op. cit. 
Anm. 72, S. 568. 

75% MGh.SS.rer.mer.II, S.95 (III, c. 9); die Konjektur Minotauri für das überlieferte Qui- 
notauri wird von der Forschung einhellig vertreten. 

76 Wenn Baesecke, op. cit. Anm. 40, $.133, und op. cit. Anm. 72, $. 180, unsere Überlieferung 
als ein Seitenstück der Fabel von der trojanischern Herkunft der Franken erklären zu können 
meint, so hat er u.a. auch nicht beachtet, daß jene Fabel von Fredegar im Gegensatz zu unserer 
Stelle nicht als mündliche Überlieferung gekennzeichnet ist, sondern sich ausdrücklich an Vergil 
und Hieronymus und an die historische Buchüberlieferung anschließt (vgl. II, c. 4; III, c. 2). 

77 Über diesen Punkt besteht in der Forschung Einmütigkeit. 

78 Wenn Baesecke anders als die ältere Forschung nach dem Vorgang von Jostes, op. cit. 
Anm. 72, $.198, auch dieses Moment nicht mehr unbeachtet lassen konnte (vgl. z.B. Baesecke, 
op. cit. Anm. 72, S.176), so hat er es jedoch nicht als belangreich angesehen, wie mir scheint, 
von der Überlieferung aus zu Unrecht. 

79 So vor allem Baesecke, op. cit. Anm. 72, $.176, und op. cit. Anm. 40, $.132, und Jostes, 
op. cit. Anm. 72, $.197; allein das Seewesen machten gegen den Text der Überlieferung zum 
Vater Merowechs Waitz, op. cit. Anm. 27; Grimm, op. cit. Anm. 14, 1, S. 324; Müllenhoff, op. cit. 
Anm. 72; L. Schmidt, op. cit. Anm. 72; Helm, op. cit. Anm. 19 (Altgermanische Religions- 
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Chlodio!® Die Überlieferung erzählt also von einer Verwandlung des Römerbesiegers 
Chlodio in eine bistea Neptuni Minotauri similis, d. h. in ein Seewesen halb Stier, halb 
Mensch. Sie erzählt, so dürfen wir gerade aus der Tatsache der Verwandlung erschließen, 
von dem Einswerden des göttlichen Ahnen in Stiergestalt mit dem primus rex, sie berich- 
tet von einer theriomorphen divinisation temporaire Chlodios. Dieser Rückschluß, den 
die irrationale Überlieferung selbst nahelegt, läßt sich nun aber ohne weiteres zu der 
hier überhaupt erreichbaren Gewißheit erhärten, bevor wir die Bestätigung dieser An- 
schauung von unserer Bedingung d), dem religionsgeschichtlichen Typus, einholen. 


Der Kernpunkt des Berichtes Fredegars ist die Mitteilung von dem Wirken der 
Zeugungs- und Schöpfungsmacht des Hauptgottes in dem primus rex. 
Stiergestalt und Zeugungsakt zeigen die ganze Urgewalt der göttlichen Schöpferkraft. 
Gerade sie aber rühmt Chlodwig selbst an dem genus deorum im Streitgespräch um den 
Glaubenswechsel, den ihm Chrodechilde nahelegt: Deorum nostrorum inssione cuncta 
creantur ac prudeunt®®. Und auch der letzte Zweifel daran, daß hier in den beiden 
Berichten von denselben Schöpfungsmächten die Rede ist, wenngleich Fredegar nur 
von dem göttlichen Spitzenahnen, und das heißt von der Hauptgottheit, erzählt, 
wird hinfällig angesichts der ungewöhnlichen Bedeutung des Stiers für die merowingische 
Königssippe. Besonders eindrucksvoll wird das deutlich in dem Stierhaupt aus dem Chil- 
derichgrab mit dem Sonnenwirbel auf der Stirn®:. Dieses idolum regis vom Stirnband 
des Halfters von Childerichs Königspferd® hat an Bedeutungsgewicht noch dadurch 


geschichte), 2, 2 S. 78; die Unsicherheit der traditionellen Übersetzung sah bereits Hönger, op. 
cit. Anm. 33, $. 49, ohne sie überwinden zu können. Dies gelang Müllenhoff und Jostes auf dem 
Umweg über die Deutung der Namen, die sie vortrugen. 

80 Zu diesem spätantik häufigen Gebrauch von aut ... aut, den die bisherige Forschung im 
Banne der Schulgrammatik unbeachtet ließ, wodurch sie an dem Übersetzungsproblem scheitern 
mußte, z.B. E. Löfstedt, Philologischer Kommentar zur Peregrinatio Aetheriae. 2. Aufl. (1936) 
S.197 ff. 

808 Gregor von Tours, MGh.SS.rer.mer.I, $S.74 (Hist. lib. II, c. 29); zur Herkunft dieses 
Berichtes aus merowingischer Hausüberlieferung s. von den Steinen, op. cit. Anm. 69, bes. $. 443. 

81 ]J. J. Chiflet, Anastasis Childerici I (Antwerpen 1655) $. 140 ff. mit der Tafel auf S. 141: 
...inter alias sepulchrales reliquias, quae Tornaci exhibitae fuerunt Serenissimo (sc. dem Erz- 
herzog Leopold Wilhelm, gest. 1662), et praeter sui pretium (quantumvis illud) aenigma secum 
trahunt, fuit et Bubulum caput, ex auro obryzo totum, oculis, naribus atque etiam cornibus 
pyropo pellucidis, Idolum regis ... .; nec minori mysterio, ex equi Regis fronte pendulum, uti 
asseruit Serenissimo Decanus Aegidius Pattus, qui illud e capistro exemit... Gentiles Franci 
Solem in fronte Numinis collocabant, ut videre est in hoc nostro. Über die Beteiligung des Dekans 
Pattus bei der Ausgrabung spricht Chiflet bereits in seinem allgemeinen Fundbericht S. 38. Dort 
wird das Stierhaupt aufgezählt zwischen der Zwiebelkopffibel, die Chiflet irrig für ein graphia- 
rium hielt, und den Zikaden, die er irrig als Bienen bezeichnete (dazu zuletzt B. Brentges, Zur 
Typologie, Datierung und Ableitung der Zikadenfibeln, in: Wissenschaftliche Zeitschrift der 
Universität Halle 3 (1954) S. 901 ff.; Hinweis von H. Ladendorf). Zum Childerichgrab sonst 
zuletzt Schramm, op. cit. Anm. 2, S. 213f.; ders., Über die Herrschaftszeichen des Mittelalters, 
in: Münchener Jahrbuch der bildenden Kunst, Neue Folge 1 (1950) S. 44, und E. Wahle, in Geb- 
hardt, op. cit. Anm. 6, S. 71f. 

In unserem Zusammenhang wurde das Stierhaupt bereits verwendet von Müllenhoff, op. cit. 
Anm. 72, S..434 (allerdings unter irriger Angabe der Trageweise), und zuletzt von Helm, op. 
cit. Anm. 19 (Altgermanische Religionsgeschichte) 2, 2, S. 78, 197f.; vgl. auch de Vries, op. cit. 
Anm. 18, 2, S. 99. Von der Erörterung des Stücks bei Jostes, op. cit. Anm. 72, S. 195, sei aus- 
drücklich seine Bemerkung abgelehnt, daß das caput bovis Kuhhörner habe, nachdem der Direktor 
des Zoologischen Instituts in Erlangen, Herr Prof. Stammer, mit seinen Mitarbeitern dafür nicht 
den geringsten Anhaltspunkt finden kann. Ebenso halte ich die von Jostes (ebd.) verfochtene 
Identifizierung der fränkischen Stierreligion mit ägyptischen Kulten für indiskutabel. 

®® Eine neue Untersuchung erfordert das Detail des Stierhauptes, das Chiflet, S. 147, folgen- 
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gewonnen, daß wir in dem Herrschaftszeichen der Wuffingas von Rendlesham mit dem 
Wolfsbeschlag ein Seitenstück verwandten Ranges besitzen. So fragmentarisch unsere 
Orientierung über die vorchristliche Religion der Franken ist, über die Hauptgottheit 
vermögen wir dennoch eine sichere Anschauung zu gewinnen auf Grund der ursprüng- 
lichen Spitze der Merowingergenealogie. Mit dem Vorbehalt, der bei jedem Rückschluß 
geboten ist, wagen wir in Weiterführung von älteren Beobachtungen zu engverwandten 
Kulten in dem Herkunftsgebiet der Merowinger®® auf Grund unseres im folgenden noch 
wesentlich vertieften Ergebnisses dieser stiergestaltigen Hauptgortheit den althochdeut- 
schen Namen Frö zu geben, um sie als fränkische Analogie zu den Vanen Ing und Freyr 
zu kennzeichnen. 


Der merowingische Stammbaum erlaubt wiederum wie die suebische Stammesgenea- 
logie selbst Rückschlüsse auf die Kultübung. Denn zu ihrer Erläuterung ergänzt ja 
Fredegar die Aussage Gregors von Tours. Diese Anschauung, die der Überlieferungs- 
zusammenhang selbst nahelegt, müssen wir freilich noch eingehender erläutern und be- 
gründen. Denn sie setzt bereits jene Vertrautheit mit diesem Überlieferungstypus voraus, 
die sich der moderne Betrachter erst erarbeiten muß. Um unsere Auffassung zu legiti- 
mieren, müssen wir zwei neue Fragen an den Fredegartext stellen. Einmal müßten wir 


wissen, ob religionsgeschichtlich tatsächlich die merkwürdige Aussage über die Zeugung 


dermaßen beschrieb und zu deuten versuchte: Regis Idoli cerebrum apertum est, et vacuum, impo- 
sito capitello, sen operculo, tegendi ac retegendi gratia; totumque Bubuli Numinis caput pervium 
ad gulam usque. Nach Überlegungen, die diese Konstruktion mit Opferbrauch erhellen zu können 
glauben, heißt es weiter: Intra operculum ansula est quadrata et oblonga, cwius etiam usus, ni 
fallor, vel ad Magica intra caput vacuum suspendenda, vel certe sustinendis funiculo pensilibus 
donariis, bullis, floribus, corollis. Entsprechend dieser Deutungstheorie ergänzte Chiflet auf seiner 
Tafel S. 141 offenbar das erhaltene Fundstück mit den Bändern, die durch die Ose des Kapitell- 
chens laufen, wenigstens in der Hauptansicht desStierkopfes. Diesen willkürlichen Zierat wiederhol- 
ten nach Chiflet in der Regel die Autoren des 18. Jahrhunderts, die sich erneut mit dem Fund ausführ- 
licher beschäftigten, in ihren Abbildungen; vgl. Dom B. de Montfaucon, Les Monuments de la 
Monarchie Frangoise 1 (Paris 1729) S. 11f. mit Tafel IV, Abb. 2, und N. Poutrain, Histoire de la 
Ville et Cite de Tournai 1 (La Haye 1750) S. 384. Anders verfuhr allein Ribauld de la Chapelle, 
Dissertations sur L’origine des Francs (Paris 1748), bei der Figur I seiner Tafel, die zwar nach 
Chiflets Abb. hergestellt ist, aber die Bänder wegläßt, obwohl Ribauld, S. 82, die Bänder-Theorie 
von Chiflet gleichfalls als wahrscheinlich erklärt. Dieser Abweichung kommt insofern Gewicht 
zu, als bei Ribauld die Autopsie des Fundstücks sicher ist; vgl. a.a.O. S. 76f. Ausdrücklich ver- 
worfen wurden die Bänder von dem Abbe Cochet, Le Tombeau de Childeric I* (Paris 1859) 
S. 294, dem die neuere Forschung gefolgt ist. Obwohl seine Kritik an Chiflet doch auch, wie 
sogleich an einem Beispiel verdeutlicht werden muß, über das Ziel hinausgeschossen hat, ist 
sie in diesem Fall berechtigt. Ich verdanke diese Einsicht der mündlichen Diskussion des Fundes 
mit J. Werner, der erwägt, ob nicht durch die Ose ein Riemen gelaufen sein könnte. Diese An- 
schauung erscheint mir nunmehr der verlorenen Wirklichkeit am nächsten zu sein, nachdem ich 
unter dem Eindruck von Müllenhoffs Deutung des Namens Chlodio als Brüller und auf Grund 
von Chiflets Abbildung zunächst die Möglichkeit einer Nachbildung des Brülleratems bei dem 
Stierhaupt erwogen hatte. 

Stichhaltiger Gründe entbehrt dagegen der Zweifel von Cochet, a. a. O., an den Fundumstän- 
den. Denn für das Erscheinen religiös geprägter signa am Zaumzeug von Pferden der germani- 
schen Führungsschicht gibt es inzwischen sichere Parallelen; vgl. J. Werner, Langobardische Grab- 
funde aus Reggio Emilia, in: Germania 30 (1952) S. 190 ff.; Hauck, op. cit. Anm, 2 (Herrschafts- 
zeichen . ....) S. 39f. 

&8 G, L. Wiens, Die frühchristlichen Gottesbezeichnungen im Germanisch-Altdeutschen (1935) 
S. 30.; de Vries, op. cit. Anm. 18, 1, S. 213, 243f.; 2, S. 261; F. R. Schröder, Balder und der 
zweite Merseburger Zauberspruch, in: Germanisch-Romanische Monatsschrift 34 (1953) S. 171; 
vgl. auh W. Krause, Ing, in: Nachrichten der Akad. der Wissensch. in Göttingen, philol.-hist. 


Kl. 10 (1944). 
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Merowechs als heidnischer usus, wie der Text behauptet, verstanden werden kann und 
warum er an dieser Stelle so verstanden werden darf. Zum andern aber scheint das Text- 
wort usus die Wiederholbarkeit des mythischen Ereignisses vorauszusetzen, und es ent- 
steht daher die neue Frage: ist das, was uns der Text über Chlodio mitteilt, auch als Kult- 
übung verständlich? Und falls wir diese Frage bejahen könnten, müßten sich sowohl in 
der merowingischen Überlieferung sonst Spuren dieses Kultes finden lassen wie Analogien 
im germanischen Bereich und in der Tradition anderer archaischer Religionen. Schließ- 
lich müßten wir auf ein ähnliches Verhältnis von Kultmythe und Kultübung in vergleich- 
baren Genealogien stoßen. In der Tat lassen sich alle diese Voraussetzungen als gegeben 
erweisen. 


Die Verbindung von mythischer Genealogie und Kultübung ist uns aus dem Semnonen- 
kapitel der Germania bereits vertraut. Daß es sich hier um einen Typus der Mythen 
germanischer Staatskulte handelt, wird von unserem Beweisthema II zu erhellen sein, 
zu dessen Erörterung wir mit der Weiterführung unserer Untersuchung der Spitze der 
merowingischen Genealogie überleiten. Von den beiden neuen an diesen Text gestellten 
Fragen erörtern wir zunächst die Frage nach der Wiederholbarkeit des Mythos als Kult- 
übung und ihren Spuren in der merowingischen Überlieferung, zu denen wir mit Wahr- 
scheinlichkeit auch das bereits erörterte Stierhaupt aus dem Childerichgrab rechnen dürfen. 
Die Frage nach der Wiederholvarkeit dieses Mythos als Kultübung muß zunächst von der 
vergleichenden Religionsgeschichte her beantwortet werden. Ihr ist dieser mythische 
Typus ganz geläufig. Sie kennt so z.B. Rituale, in denen „König und Königin als ver- 
körperte Sonnen- und Mondgottheit sich feierlich vereinigen, in fruchtbare Konjunktion 
zueinander treten, die ihr Land und Volk segnet“. Dabei ist bezeichnend, daß „über die- 
sem Zeremoniell der Beiwohnung ein mögliches privates Element von Neigung und Spiel 
gar nicht aufkommen kann“, weil „der Boden für dieses mythische Lebensritual ist, daß 
die Gatten einander nicht als Person und Individuum empfinden, sondern als Mensch- 
form der göttlichen Weltkraft“ ®*®, 


Treten wir nun mit der Erfahrung der vergleichenden Religionswissenschaft an unseren 
Fredegartext heran, um das Verhältnis zwischen Kultmythe und Kultübung zu unter- 
suchen, soweit es für uns noch erhellbar ist, so dürften wir wohl folgendes als Möglichkeit 
festhalten, der wir zugleich die weiteren erhaltenen Fakten als Trümmerstücke einer 
verlorenen Wirklichkeit zuordnen: Das „Sakrament“ dieser erwägbaren Kultübung 
wäre die heilige Hochzeit®. Wir haben sie bisher dem Text gemäß in erster Linie von 
der Seite des Stammvaters aus betrachtet. Um sie als usus ganz zu verstehen, muß sie 
jedoch ebenso als „Bad“ der Königin interpretiert werden. Es hat möglicherweise eine 
verwandte Funktion wie das „Bad“ der Nerthus, das von zahlreichen Forschern als kul- 
tische Reinigung nach der heiligen Hochzeit angesehen wird®. Im Nerthuskapitel der 
Germania wird die heilige Hochzeit von verwandten Kulten aus auf Grund der Mit- 
teilung: numen ipsum secreto lacu abluitur, erschlossen, bei Fredegar ist sie bezeugt. Dafür 


83a Fl. Zimmer, Die indische Weltmutter, in: Eranos-Jahrbuch 6 (1938) S. 205f.; vgl. auch 
H. Lommel, Betrachtungen über Mythos besonders in Indien und Iran, in: Paideuma 5 (1950/54) 
bes. S. 164; M. Eliade, Trait& d’histoire des religions (Paris 1949) S. 270ff.; J. Weisweiler, Hei- 
mat und Herrschaft (1943) S. 117 ff. 

®4 Im Anschluß an van der Leeuw, op. cit. Anm. 7, S. 346 ff., spreche ich von „Sakrament“. 
Ähnlich, wenn auch von anderen Überlegungen aus, bereits Jostes, op. cit. Anm. 72, $. 203. 

85 K. Helm, Die Entwicklung der germanischen Religion, in: Germanische Wiedererstehung 
(hrsg. von H. Nollau, 1926) $. 315; Much, op. cit. Anm. 53, S. 359; E. Fehrle, P. C. Tacitus, 
Germania. 4. Aufl. (1944) S. 115 mit weiterer Literatur. Anders W. Baetke, Die Religion der 
Germanen in Quellenzeugnissen. 3. Aufl. (1944) S. 14. Zuletzt in dem hier vorgetragenen Sinn 
Philippson, op. cit. Anm. 22 (Genealogie...) S. 7; vgl. auch Eliade, op. cit. Anm. 83a, S. 173. 
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wird das Baden der Königin im Meer zur Voraussetzung der heiligen Vereinigung ®*, 
Wenn wir wagen, trotz solcher Unterschiede von Ähnlichkeit zu sprechen, so deswegen, 
weil es an die Verehrung der Nerthus als Mutter Erde noch einen weiteren Anklang 
innerhalb der für uns bedeutsamen merowingischen Tradition gibt. Bereits Jacob Grimm 
hat mit den bubus iunctis des Königswagens im staatlichen Zeremoniell der Merowinger 
das heilige Kuhgespann der Nerthus zusammen erörtert. Auf Grund unseres Wissens 
über die Vermännlichung gerade dieser vanischen Kulte werden wir das merowingische 
„Ritual“ der Umfahrt des Königs im Rindergespann” mit dem Wagenumzug der Ner- 
thus noch eher als religionsgeschichtlich verwandt betrachten, als es sich bei beiden Kulten 
deutlich um Fruchtbarkeitskulte handelt®.Von den Zeitangaben Fredegars her, aestatis 
tempore ... meridiae, würde ein Mitsommerfest, dasfür den religionsgeschichtlichen T'ypus 
ebenso bezeugt ist wie die heilige Hochzeit als Frühlingsfeier ‚wahrscheinlich. Auch 
den Ort der heiligen Handlung, den Strand als Begegnungszone der Elemente, werden 
wir als kultgeschichtlich bedeutsam erwägen”. Kurz, es gibt in Fredegars Ergänzung 


ir Einzelheit, die von dem vorchristlichen Sinnzusammenhang her unbeachtet bleiben 
ürfte. 


Was den alten Sinnzusammenhang selbst angeht, so ist zunächst deutlich, daß wir in 
dem „Sakrament“ der heiligen Hochzeit auf dieselbe Parallelisierung von Mikrokosmos 
und Makrokosmos treffen wie bei der periodischen Opferung einer Tuisto-Repräsenta- 
tion im Kulthain der Semnonen. Beide Kulte haben dasselbe Grundanliegen: Steigeru. ; 
und Sicherung von Heil und Segen aller Wachstumskräfte. Für das Opfer im Semnonen- 
hain haben wir das ausführlicher erörtert, für die heilige Hochzeit in dem staatlichen 
Kultfest der Franken, das von unseren Überlegungen aus in den Bereich des Erwägbaren 


rückt, beweist es ebenso der alte Zeugniskreis, den wir hier musterten, wie der religions- 
geschichtliche Typus". 


85 Wie weit man auch hier von der wieder jungfräulich gebadeten Himmelsbraut wie Schnei- 
der, op. cit. Anm. 18, $. 207, sprechen darf, bleibt eine offene Frage. 

86 Deutsche Rechtsaltertümer 1. 4. Aufl. (1899) S. 364f. unter Berufung auf Einharts Vita 
Caroli Magni, c. 1; Waitz, op. cit. Anm. 27, S. S. 324f., Anm. 3; 2, 1, S. 178; von Amira, op. cit. 
Anm. 29, S. 151. Dagegen H. Pirenne, in: Melanges Paul Thomas (Brügge 1930) $. 555 ff., dessen 
Ansicht in der mündlichen Diskussion meines Vortrages H. Sproemberg festhielt. Jedoch hat die 
neuere Forschung sonst mit guten Gründen auf der alten, oben vorgetragenen Ansicht beharrt; 
vgl. Grönbech, op. cit. Anm. 55, S. 20; E. Wahle, Deutsche Vorzeit. 2. Aufl. (1952) S. 85 ff. u. ö.; 
W.E. Peuckert, Die große Wende (1948) S. 13; H. Heimpel, Der Mensch in seiner Gegenwart 
(1954) S. 111. 

87 Warum man nicht mehr, wie z. B. Grönbech, op. cit. Anm. 55, mit Grimm, op. cit. Anm. 86 
an dieser Stelle an den taurus regis der älteren Lex Salica erinnern darf, wird deutlich bei 
K. A. Eckhardt, Pactus Legis Salicae (1954) S. 90, und der dort (Anm. 149) herangezogenen 
rechtshistorischen Literatur. 

88 Tacitus’ bubus feminis statt vaccis für die Kühe der Nerthus ist römische Sakralformel; 
vgl. Much, op. cit. Anm. 53, S. 356. So wie man bei der argivischen Hera mit ihrem Kuhgespann 
auch ursprüngliche Kuhgestalt der Kuhäugigen angenommen hat (vgl. Schneider, op. cit. Anm. 18, 
S. 207), so hat man auch bereits von dem Kuhgespann der Nerthus auf ältere Verehrung der 
Göttin in Kuhgestalt geschlossen; vgl. Schröder, op. cit. Anm. 55, S. 82f.; ders. op. cit. Anm. 18, 
S. 214; S. Gutenbrunner, Zur Gutasaga, in: Zeitschrift für deutsches Altertum 73 (1936) S. 161. 
— Zur Vermännlichung des Glaubens F. R. Schröder, Germanentum und Alteuropa, in: Ger- 
manisch-Romanische Monatsschrift 22 (1934) S. 191 ff.; ders. op. cit. Anm. 18, S. 203; Schwarz, 
op. cit. Anm. 30, S. 271. 

898 W, Mannhardt, Wald- und Feldkulte 1 (1875) S. 447, 462 ff., 480ff., 492ff.; F. A. van 
Scheltema, Die geistige Mitte (1947) S. 18 ff.; Eliade, op. cit. Anm. 7, S. 95 ff., 101f. 

90 F, R. Schröder, Der Ursprung der Hamletsage, in: Germanisch-Romanische Monatsschrift 26 
(1938); ders., op. cit. Anm. 55, S. 3f. 

91 Vgl. bei Anm. 80a und 88 sowie bei Anm. 83a und 99; ferner Dum£zil, op. cit. Anm. 18, 
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Das Ergebnis der Bemühung um unser Problem: Ist Fredegars Mythus auch als Kult- 
übung religionsgeschichtlich voll verständlich?, ist ein klares Ja auf diese Frage. Dennoch 
bleibt ein entscheidendes Bedenken, das wir in die Frage kleiden: Warum wird der 
Mythus von Chlodio erzählt und soll dennoch gar zur Kultübung werden? Wäre der 
Mythus wirklich mit den Ursprüngen des Stammes verbunden und Chlodio sowohl histo- 
risch als auch religionsgeschichtlich primus rex, dann würde vielleicht die Möglichkeit, 
mit der hier kühn gerechnet wird, diskutabel. Aber so? Alles, was wir von den Franken 
und Chlodio wissen, schließt die Verbindung von den primordia des Stammes mit der 
Mythe aus; erst jüngere Überlieferung macht Chlodio zum primus rex®°. Nun, diese Be- 
denken sind so alt wie die gelehrte Diskussion dieses Fredegar-Textes als merowingische 
origo. Alle Versuche, sie zu überwinden, blieben bisher an der Oberfläche und vermögen 
als Behelfe nicht zu überzeugen ®. 


Der neue Vorschlag, den der Verfasser von seiner vergleichenden Untersuchung der 
origines germanischer Stämme und Herrscher her macht, geht von zwei Fakten aus, die 
bisher zu wenig gewürdigt worden sind. Das eine ist die Tatsache, daß germanische und 
mittelalterliche Stammbäume neu beginnen können mit Männern, deren Leistung als so 
außerordentlich angesehen wurde, daß sich von ihr das ganze Geschlecht herleitet”*. Das 
andere ist die Tatsache, daß solche außerordentliche Leistungen gefeiert werden als das 
Wirksamwerden der Götterkräfte in solchen Helden, indem auf sie die primordialen 
Mythen übertragen werden” und die Kultnormen an ihre Leistung anknüpfen. Den 
Modellfall, an dem dies für den modernen Betrachter noch ganz unmittelbar deutlich ist, 
bietet die altsächsische origo mit der zeitweiligen Vergöttlichung des d4x Hathagat, von 
der unten noch die Rede sein wird. Ihr Ehrenname für den dux, pater patrum, höchster 
Vater, ist das erklärende Seitenstück zur zeitweiligen Vergöttlichung Chlodios bei Frede- 
gar. Um es hier verwenden zu können, müßten folgende Vorbedingungen erfüllt sein: 

a) Die Mythe müßte deutlich primordial geprägt sein. Diese Bedingung erscheint mir 
voll erfüllt, und zwar in erster Linie durch die Stierverwandlung Chlodios ®. 

Pf) Die Leistung Chlodios müßte für seine Zeit außerordentlich gewesen sein. Daß sie 
das war, bestätigen für die frühmittelalterlichen Historiker, wie Gregor von Tours und 
Fredegar, seine Eroberung von Cambrai und die Führung der fränkischen Landnahme bis 
zur Somme. Es handelt sich, von seiner Zeit aus gesehen, um bemerkenswerte Erfolge 
eines der merowingischen Gaukönige, mögen sie auch von seinem Nachfahren Chlodwig 


S. 133; de Vries, op. cit. Anm. 18, 1, S. 182ff.; J. Weisweiler, Das altorientalische Gottkönigtum 
und die Indogermanen, in: Paideuma 3 (1944/49) S. 115f. 

92 Vgl. Gregor von Tours, MGh.SS.rer. mer. I, S. 57 (Hist. lib. II, c. 9); L. Schmidt, op. 
cit. Anm. 72, S. 46Afl.; F. Steinbach, Das Frankenreich, in: Handbuch der deutschen Geschichte, 
hrsg. v. A. O. Meyer (o. J.) S. 107 f.; Löwe, op. cit. Anm. 6, $. 90 mit weiterer Literatur; E. Ewig 
in: Deutsche Geschichte im Überblick, hrsg. von P. Rassow (1953) S. 32, 44; Wahle, in: Gebhardt 
op. cit. Anm. 6, S. 70. 

%® Bereits Mällenhoff meinte so zu dem Fredegartext über die Merowinger (op. cit. Anm. 72, 
S. 434): „die annahme ist wohl unbedenklich, daß jener mythus von ihrem ursprung weit älter 
ist als Chlöjo und die historiker, verleitet durch den namen des Merovechus, der den mythus 
selber voraussetzt, ihn nur an diesen geknüpfl haben, von dem sie ohne das nichts zu berichten 
wußten“; ähnlich L. Schmidt, op. cit. Anm. 72, S. 465. 

9%: Vgl. Hauck, op. cit. Anm. 47 (Haus- und sippengebundene Literatur ... .) bes. S. 125. 

95 Eliade, op. cit. Anm. 7, S. 70ff.; J. de Vries, Das Motiv des Vater-Sohn-Kampfes im 
Hildebrandslied, in: Germanisch-Romanische Monatsschrift 34 (1953) S. 264 ff., 272 ff. 

#52 Eliade, op. cit. Anm. 83a, S. 179f.; Grönbech, op cit. Anm. 55, S. 270; ähnlich bereits in 
ihrer Auffassung des Stiers als eines übermenschlichen Ahnen Müllenhoff, op. cit. Anm, 72, 
S. 432ff.; Helm, op. cit. Anm. 19, 2, 2, S. 78. 
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Ha der Vernichtung des Weströmischen Reiches später in den Schatten gestellt wor- 
en sein. 

?) Schließlich müßte der Neubeginn von germanischen Herrschergenealogien mit außer- 
ordentlichen Männern und ihrer Leistung auch für das merowingische Frühmittelalter 
beweisbar sein. Auch diese Voraussetzung ist gegeben, und zwar in den Worten des be- 
reits zitierten Avitusbriefes an Chlodwig: „Ihr, dem von dem ganzen uralten Stamm- 
baum der bloße Adel genug ist, Ihr habt gewollt, daß alles, was den Gipfel der Hoheit 
irgend zu zieren vermag, für Eure Nachkommenschafl bei Euch den Ausgang nehme... 
Ihr gabt es den Nachfahren zum Gesetz, daß Ihr im Himmel regieren möget.“ ® Daß die- 
sem wahrscheinlichen Wunsch Chlodwigs dann doch nicht Rechnung getragen wurde, 
die jüngeren Merowingergenealogien vielmehr doch mit Chlodio als primus rex begannen, 
ändert wenig an der Vorstellung, die uns der Avitusbrief bezeugt. 


Wir dürfen also zusammenfassend festhalten: Fredegars Aussage bezeugt, daß Chlodio, 
der utilissimus vir in gente sua, von der heidnischen Theologie, die auf Grund der Kult- 
übung der heiligen Hochzeit vorausgesetzt werden darf, infolge seiner Leistungen als 
der Repräsentant des göttlichen Stammvaters verherrlicht worden ist. Es hat eine tiefe 
innere Berechtigung, wenn Fredegar zu den fanaticis cultibus des Textes Gregors von Tours 
die primordiale Mythe von der göttlichen Zeugung Merowechs stellt. Daß die Genealogie 
die aktive Teilnahme des Gottes (Frö?) bei der Zeugung ernstgenommen hat, zeigt die 
Herleitung des Namens Merowinger durch Fredegar von der Geburt Merowechs; denn 
er setzt den mythischen Stammvater selbst mit einem Namen Mero voraus”, Wie weit in 
dem Vorwurf der „sagenhaften“ Überlieferung gegen Childerich, daß er sich an den 
Töchtern der Franken vergangen habe°®, der Ritus der periodisch wiederholten heiligen 
Hochzeit nachklingen könnte, muß an anderer Stelle untersucht werden. Hier verweisen 
wir allein auf unsere Bedingung d) zurück, die wir gestellt hatten, um einen mehr oder 
weniger euhemerisierten Mythos als solchen auch in christlicher Aufzeichnung anerkennen 
zu können. Sie forderte, daß er sich ohne weiteres religionsgeschichtlich bekannten Typen 
einordnen lassen müsse. Daß diese Forderung leicht erfüllbar ist, wird aus dem Obigen 
bereits deutlich sein, jedoch ist es von ihrem vorzüglichen Untersuchungsstand aus nütz- 
lich, an die Dogmatik der Königstheologie der alten Ägypter an dieser Stelle zu erinnern, 
in der der ägyptische König als Stier seiner Mutter die göttliche Zeugungskraft und die 
Seele des ganzen Landes verkörpert”, Wir lassen uns nicht auf den sehr lehrreichen Ver- 
gleich der beiden Königsmythologien ein, so verlockend es ist, an ihm die Bedeutung und 
die Grenzen der typologischen Methode zu demonstrieren, sondern fassen unsere Erör- 
terung der Aussage Fredegars in den Satz zusammen: Die merowingische origo ist eine 


86 Hauck, op. cit. Anm. 70, $. 194; anders von den Steinen, op. cit. Anm. 69, S. 481. 

97” In diesem Punkt, soweit er das Sprachliche betrifft, sind Müällenhoff, op. cit. Anm. 72, 
S. 433; L. Schmidt, op. cit. Anm. 72, 2, 2, S. 465, und auch Baesecke, op. cit. Anm. 72 (Stamm- 
tafeln) S. 177, grundsätzlich einig. Wenn Baesecke jedoch dort S. 180 den Namen Merowech als 
nach der Christianisierung für die Stammsage konstruiert hinstellt, so läßt er seine eigene Be- 
merkung S. 176 nunmehr unbeachtet, daß die Franken nach Merowech Merovehingi hätten 
heißen müssen, während uns Fredegar als ihren Namen am Schluß der Zeugungsmythe den Na- 
men Merohingii nennt. Diese Namensform ist also deutlich nicht ein Produkt gelehrter Etymo- 
logie in der Tradition spätantiker Bildung (über sie E. R. Curtius, Europäische Literatur und 
lateinisches Mittelalter [1948] S. 489 ff.), sondern bestätigt die hier vorgetragene Auffassung. 
Auf das Problem des Auftretens solcher Begründungen von Stammesnamen in vergleichbaren 
origines kommen wir unten zurück. 

98 Gregor von Tours, MGh.SS. rer. mer. I, S. 61 (Hist. lib. II, c. 12); Fredegar, MGh.SS. rer. 
mer. II, S. 95 (III, c. 11); vgl. S. 247. 

»» H. Jacobsohn, Die dogmatische Stellung des Königs in der Theologie der alten Ägypter 
(1939) bes. S. 13 ff. 


203 


Karl Hauck 


der echten alten Kultmythen der vorchristlichen Staatsreligion'", die durch ihre Bedeu- 
tung für die Genealogie des merowingischen Königshauses bis auf das christliche Perga- 
ment vordringen konnte. 


Von diesem Beispiel aus lautet das Ergebnis unseres Beweisthemas I: Die mündli ch e 
kultgebundene Tradition germanischer origines kann auch in christ- 
licher Aufzeichnung unter ganz bestimmten Überlieferungsbedingun- 
gen wiedererkannt werden. Wir begegnen in diesen Aufzeichnungen 
letztlich den Erinnerungen der führenden Geschlechter an ihre Funk- 
tion im heidnischen Kult. Ihr Adelsstolz gedachte nicht ohne weiteres 
auf die genealogische Tradition zu verzichten, mochtesie auch bisin 
heidnische Zeit zurückreichen. So können die Kulte germanischer 
Staatlichkeit in bisher ungeahntem Ausmaß Gegenstand kritischer 
Quellenforschung sein. 


II 


Wir erörtern nunmehr die Anhaltspunkte, die sich dafür ergeben, daß die genealogi- 
schen origines germanischer Herrschergeschlechter und Stammesverbände grundlegende 
Normen der Lebensordnung legitimiert haben. Zweimal sind wir dieser Verknüp- 
fung bereits begegnet, die dem modernen Betrachter Schwierigkeiten macht, und zwar 
sowohl bei der suebischen origo mit ihrer Bedeutung für den Kult im Semnonenhain als 
auch in der merowingischen origo bei Fredegars Koppelung von heidnischem usus und 
genealogischer Mythe. Für die religionsvergleichende und ethnologische Mythenforschung 
ist dieser Befund allerdings keine Überraschung mehr, nachdem sie auf breiter Front zu 
dem Ergebnis kommt, daß für archaische Gemeinschaften „der Mythos die Grundlage des 
sozialen und kulturellen Lebens war“ '"*. Diese Forscher vertreten an einem weltweiten 
Beispielmaterial die Auffassung: „Da der Mythos wirklich und heilig zugleich ist, wird 
er auch beispielhaft und damit wiederholbar; er dient als Modell für alle menschlichen 
Handlungen und zu ihrer Motivierung ..... Indem der Mensch der archaischen Gemein- 
schaften die exemplarischen Handlungen eines Gottes oder Heros nachahmt oder auch 
nur ihre Abenteuer nacherzählt, tritt er aus der profanen Zeit heraus und verbindet sich 
auf magische Weise mit der ‚Großen Zeit‘, der sakralen Zeit.“ '”® So wesentlich dieser 
Ausblick auf den Mythos in anderen archaischen Religionen ist, um uns auf dem sich 
abzeichnenden Wege weiterzuführen, für die germanische Religion muß er mit Hilfe der 
frühmittelalterlichen Zeugnisse erst gebahnt werden. Ihre ausführliche Untersuchung nach 
den hier entwickelten Grundsätzen wird an anderer Stelle vorgelegt werden !®. Dabei 
wird es sich als nützlich erweisen, auch zu untersuchen, ob und wie dieses religiöse Denken 
das Christentum der Antike beeinflußt hat! Im Gegensatz zu der spezialisierten Unter- 


100 Wenn ich auch meine Anschauung anders begründe, so treffe ich mich doch im Ergebnis 
mit der bereits von F. Dahn, Meroweus I., in: Allgemeine Deutsche Biographie 21 (1885) S. 453, 
verfochtenen Ansicht, daß „diese Stammsage des salischen Königshauses ... . eine sehr wichtige 
Bestätigung der heroisch-mythologischen Grundlage des altgermanischen Königthums“ ist. 

101 M. Eliade, Die Mythen in der modernen Welt, in: Merkur 8 (1954) S. 725; van der Leeuw, 
op. cit. Anm. 7, S. 389; Pettazzoni, op. cit. Anm. 7, S.4; K. Kerenyi, Strukturelles über die 
Mythologie, in: Paideuma 5 (1950/54) bes. S. 155; Lommel, op. cit. Anm. 83a; J. Lips, Vom 
Ursprung der Dinge (1951) bes. S. 334 ff.; E. Lips, Die „Literatur“ der Naturvölker, in: Wissen- 
schaftliche Zeitschrift der Univ. Leipzig (1951/52) S. 39 ff.; vgl. auch J. de Vries, Betrachtungen 
Ag re besonders in seinem Verhältnis zu Heldensage und Mythos (Helsinki 1954) bes. 

. 160 ft. 
102 Eliade, op. cit. Anm. 101; ders., op. cit. Anm. 7, bes. S. 36 ff., 46 f., 55f., 125 ff., 132. 
103 Vgl. meine in Anm. 1 genannte Arbeit. 


14 Vgl. dazu vorläufig Eliade, op. cit. Anm. 7, bes. S. 149 ff., 201 ff.; ders., op. cit. Anm. 101, 
S. 730. 
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suchung im Rahmen unseres Beweisthemas I geben wir im folgenden nur eine erste Über- 
sichtsskizze, um verständlich zu machen, inwiefern es tatsächlich von unserer Quellenzone 
aus berechtigt ist, davon zu sprechen, daß der Mythos in den Genealogien, die uns erhalten 
sind, Lebensnormen legitimiert. Die Schlüsseldenkmäler, von denen aus wir das zu ver- 
deutlichen versuchen, sollen dieses Mal langobardische origines und die altsächsische origo 
sein, wie sie bei Widukind von Corvey erscheint '®, 


Zur Einführung in unser Problem sei zunächst darauf hingewiesen, daß bereits der 
Überlieferungszusammenhang, in den unsere Zeugnisse vom Mittelalter gestellt wurden, 
auf die Funktion der mythischen origines, Normen zu legitimieren, zurückweist. So er- 
scheint die wodanistische origo der Langobarden in der ältesten uns erhaltenen Überliefe- 
rungsschicht als Prolog zum edictus Rothari!". So behandelt Widukind von Corvey 
origo et status gentis zusammen. Noch aus der Disposition des c. 14 seiner Sachsen- 
geschichte ist die Prologrolle auch der altsächsischen origo zur altsächsischen Rechtsüber- 
lieferung wahrscheinlich , Im Bereich der gotischen Überlieferung gibt es gute Gründe, 
die umstrittenen belagines des Dicineus hier zu nennen. Nachdem, was Jordanes von 
“ihnen weiß, müssen sie ein Denkmal der Rezeption von Religionsformen des pontischen 
Kulturkreises durch die Goten gewesen sein!®,. Und noch nach mehr als einem halben 
Jahrtausend, noch in Snorris Fassung der Ynglingengenealogie, erscheinen Landnahme der 
Asen im Nordland und laga-settning, Gesetzgebung Odins, zusammen !®, Ja die Hand- 
schrift A des gotländischen Gesetzbuches (Gutalag) bietet eine Aufzeichnung über die 
Urgeschichte Gotlands, deren Mitteilungen erneut zeigen, wie natürlich unserem Alter- 


tum das Zusammengehen von origo, Kultordnung und Gesetz war, das wir hier unter- 
suchen 19, 


Betrachtet man die Normen"! näher, die mit den origines als den exemplarischen Ereig- 
nissen verknüpft sind, dann begegnet man der Tatsache, daß für sie der Begriff der 
Rechtsnormen zu eng ist. Sie können zwar rechtliche Normen sehr wohl auch setzen, wie 
anderwärts einläßlicher gezeigt werden soll, aber gerade weil sie über die Grenzen des 
Rechts hinausreichen, vermögen sie in uns unvorstellbar gewordenem Ausmaß die Lebens- 
ordnung, das Wesen der kultisch gegründeten staatlichen Gemeinschaft, zu bestimmen und 
zu beseelen. Eine rechte Vorstellung erhalten wir von dem alten Umfang dieser Normen, 
wenn uns Snorri in dem eben zitierten Zusammenhang sagt, daß die Menschen alle ihre 
Künste und Fertigkeiten von Odin gelernt hätten, weil der Gott der erste war, der sie 


105 Zur Vereinfachung der Erörterung hier werden in sie die verschiedenen parallelen Über- 
lieferungen nicht miteinbezogen; vgl. Anm. 103. 

106 E, Bernheim, Über die Origo gentis Langobardorum, in: Neues Archiv 21 (1896), bes. 
S. 377£.; L. Schmidt, op. cit. Anm. 72, 1. 2. Aufl. (1941) S. 565; H. Löwe, in: Wattenbach- 
Levison 2 (1953) S. 207; es ist bezeichnend für die Forschungssituation, daß dieses gesicherte 
Faktum ungewürdigt blieb, wenn die Germanisten das „einzige südgermanische Götterlied“, das 
sie in der origo gefunden zu haben glauben, erörterten. 

107 Hauck, op. cit. Anm. 47 (Haus- und sippengebundene Literatur ...) S. 131. 

108 K, Zeumer, Geschichte der westgothischen Gesetzgebung, in: Neues Archiv 23 (1898) 
S. 424f. (mit sehr beachtlichen Beobachtungen, wenn Zeumer auch die religiöse Struktur der 
Überlieferung verkennt und sie infolgedessen unterschätzt); Helm, op. cit. Anm. 85, S. 327; 
S. Feist, Vergleichendes Wörterbuch der gotischen Sprache (1939) S. 91. 

100 Snorri Sturluson, Ynglingasaga, ed. E. Wessen (Stockholm 1952) c. 8, S. 11f.; Thule 14 
1922)5: 338. 

110 F, R. Schröder, Quellenbuch zur germanischen Religionsgeschichte (1933) S. 63 ff.; ders., 
op. cit. Anm. 18, $. 204 ff.; Gutenbrunner, op. cit. Anm. 88, bes. S. 163, bereits in ähnlicher Sicht. 

111 Mein Normbegriff folgt dem philosophischen Sprachgebrauch, der unter Norm jede all- 
gemeine Regel versteht, die angibt, was sein oder geschehen soll. 
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kannte, und weil er sie’überdies besser als alle Asen und Menschen kannte”. Jede mensch- 
liche Fertigkeit hat also in’diesem Denken primordiale mythische Vorbilder in den nor- 
mensetzenden Fertigkeiten und in den Normtaten des Gottes. 


Von den mythisch gegründeten Normen, die uns die ganz fragmentarisch erhaltenen 
germanischen origines bis heute bezeugen, können wir hier schon aus Raumgründen nur 
eine kleine besonders wichtige Gruppe mustern. Wir wollen die Normen bedenken, soweit 
sie die Stammesnamen und die Stammestracht betreffen. Gerade nach den For- 
schungen von P. E. Schramm zur mittelalterlichen Staatssymbolik ist es besonders deut- 
lich, wie nah wir von diesem Ansatz aus dem Wesen dieser archaischen Staatlichkeit 
sind!!3, Ferner wollen wir die Spuren der Normen beleuchten, die uns für die zeitweilige 
Vergöttlichung (divinisation temporaire)"* germanischer proceres erhalten sind, die wir 
bezeichnenderweise gerade auch bei Stammesverbänden ohne königliche „Zentralgewalt“, 
wie z. B. in dem altsächsirchen Stammesstaat, antreffen '"°. 3 


Zur Erhellung der primordialen Normen für die Stammestracht gehen wir am besten 
von dem Beispiel langobardischer origines aus! Wir besitzen eine allgemein bekannte und 
hier bereits zitierte wodanistische origo der Langobarden ""* und eine vanische origo eines 
langobardischen Herrscherhauses. Die letztere, in der deutlich die Religionsstufe der vani- 
schen Nerthusreligion bis in die frühmittelalterliche Aufzeichnung nachklingt, muß etwas 
ausführlicher eingeführt werden. Ich meine die Laiamicho-Lamissio-Kapitel bei Paulus 
Diaconus!!?. Daß dieses Denkmal bei Paulus chronologisch als „jünger“ nach der wodani- 
stischen origo eingeordnet ist!!S, ändert nichts an der vorgetragenen Auffassung. In der 
Genealogie als mythischer Form begegnet uns das immer wieder. Das berühmteste Beispiel 
bietet Snorris Fassung der Ynglingengenealogie mit Odin als Spitzenahnen vor den an 
sich älteren Vanen '*?. In angelsächsischen Herrschergenealogien mit alter echter Tradition 
kann so schließlich nach der Missionierung Noah an die Spitze der Ahnenreihe treten, 
obwohl in ihr die alten heidnischen Namen weiterüberliefert werden '?, 


Für die Auffassung, daß uns in der Laiamicho-Überlieferung die vanische origo der 
Winniler oder doch wenigstens eines ihrer Fürsten, der den Stamm repräsentiert, erhalten 


112 Ynglingasaga, c. 6 (Wessen, op. cit. Anm. 109, S. 9); Thule 14, S. 31. 

13 P. E. Schramm, Die Anerkennung Karls des Großen als Kaisers (1952) S. 27ff.; ders., 
Herrschaftszeichen und Staatssymbolik 1 (1954) bes. S. 118 ff. — Zur Bedeutung des Namens und 
des Aussehens durch die Tracht in archaischen Kulturen H. Güntert, Von der Sprache der Götter 
und Geister (1921) S. 5: „In alten Zeiten... ist der Name .... etwas ähnliches wie eine seelische 
Substanz.“ Vgl. auch A. Bach, Deutsche Namenkunde 1, 1, 2 (1953) bes. S. 226 ff. 

4 Zum Begriff J. Gage, La th&ologie de la victoire imp£riale, in: Revue Historique 171 
(1933) S. 2. 

115 Vgl. bei Anm. 180a. 

116 Vgl. Anm. 30, 106. 

417 MGh.SS. rer. langob., S. 54 ff. (Hist. Langob. I., c. 15ff). Zur hier bevorzugten Namens- 
form der origo Laiamicho vgl. die in Anm. 121 genannten Arbeiten. — Als genealogischer 
„Mythus“ wurde infolge ihrer zahlreichen jüngeren Varianten unsere Überlieferung bereits durch 
J. Grimm, Geschichte der deutschen Sprache (1848) S. 567 ff., 694, erkannt; ähnlich Hönger, op. 
cit. Anm. 33, $S. 36f.; R. Much, Widsith, in: Zeitschrift für deutsches Altertum 62 (1925) S. 122; 
M. Ninck, Wodan und germanischer Schicksalsglaube (1935) S. 261 ff.; Helm, op. cit. Anm. 19 
(Altgermanische Religionsgeschichte) 2, 2, S. 79. Den mythischen Charakter dieser Überlieferung 
hob auch hervor Z. Schmidt, op. cit. Anm. 72, 1. 2. Aufl. (1941) S. 577. 

48 Sie erscheint I, c. 7ff.; in der Origo gentis Langob. wird dieselbe Reihenfolge voraus- 
gesetzt. 

11 Wahle, op. cit. Anm. 86, $. 85 ff., 277 Anm. 246; Schwarz, op. cit. Anm. 30, $. 271f. — Zu 
den strittigen Fragen z.B. de Vries, op. cit. Anm. 18, 2, S. 275 ff. 

120 Dazu bereits Grimm, op. cit. Anm. 14, S. 378; Brandl, op. cit. Amn. 20, S. 48 ff. 
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ist, haben seit Jacob Grimm zahlreiche Gelehrte Vorarbeit zumeist in anderen Zusammen- 
hängen geleistet!*!, Ihre Steinchen werden hier zum erstenmal wieder zum alten Mosaik 
zusammengesetzt. Das außerordentliche Alter dieser Tradition ist schon daraus zu er- 
sehen, daß ihre Struktur mutterrechtlich geprägt ist, obwohl es das nach der opinio com- 
munis bei den Germanen eigentlich gar nicht geben soll, Wie in der oben untersuchten 
merowingischen origo ist die alte Gottheit von dem christlichen Erzähler dieser Über- 
lieferung nicht mehr als solche gekennzeichnet. Dennoch ist ihre Eigenart so unverkenn- 
bar, daß sie trotz dieser Euhemerisierung noch unschwer identifiziert werden kann. 


Nehmen wir die wodanistische origo der Langobarden beim Wort, so müßte in einer 
vanischen origo der Winniler-Langobarden Frea als Stammutter begegnen. Gerade das 
aber läßt sich für die Laiamicho-Tradition erweisen, auch wenn es bis heute unerkannt 
blieb. Das ist insofern nicht verwunderlich, als der moderne Betrachter durch die Über- 
lieferung in eine Welt geführt wird, die ihn sehr fremdartig anmuten muß. Den entschei- 
denden Schritt, um den Mythos wiederzuerkennen, verdankt die Forschung Rudolf 
Much. Er sah, daß die Einführung der Mutter Laiamichos bei Paulus als Hure darauf 
_ beruhen müsse, daß langobardisch wie deutsch Worte wie Hurensohn und Zohensohn (das 
heißt „Sohn einer Hündin“) synonym gebraucht wurden. Zugleich erklärte er, die Viel- 
zahl der Kinder — sieben werden zusammen mit Laiamicho „auf einen Wurf“ geboren — 
entstamme der Vorstellung von neugeborenen Hunden '*®, Obwohl nun aber bereits an 
die im Bereich des Lateinischen begegnende gleiche Doppelsinnigkeit von /upa als Hure 
und Wölfin in diesem Zusammenhang erinnert worden ist!**, blieb bisher unbeachtet, daß 
gerade diese lateinische Analogie uns den religionsgeschichtlichen Typus wiederentdecken 
hilft. Denn sie führt uns zu der römischen Fruchtbarkeits- und Totengottheit Acca La- 
rentia, zu der Mater Larum'®®, Als Schlußstück für unsere Beweisführung von dem 
religionsgeschichtlichen Typus her brauchen wir also Zeugnisse für Frea als meretrix und 
Hündin. Beide Eigenschaften Freas sind aber der Forschung vor allem aus skandinavischer 
Überlieferung längst vertraut, der hier insofern besonderes Gewicht zukommt, als sich in 
Skandinavien dieSpuren der alten Vanenreligion viel deutlicher erhalten haben als ander- 
wärts!?®, „Ich will nicht, daß Götter bellen; eine Hündin dünkt mich Freyja“, so spottet 
bekanntlich der Isländer Hjalti auf dem isländischen Althing 999 und muß dafür drei 


121 Außer den in Anm. 117 genannten Arbeiten wären hier vor anderen zu nennen: R. Much, 
Der Osten in der deutschen Heldensage, in: Zeitschrift für deutsches Altertum 57 (1920) S. 153 ff., 
160 f., 167f.; ders., Balder, ebd. 61 (1924) 108 ff.; ders., op. cit. Anm. 117, S.120ff.; K. Malone, 
Agelmund and Lamicho, in: American Journal of Philology 47 (1926) S. 319 ff.; Baesecke, op. 
cit. Anm. 40, S. 46, 179 ff., 322; ©. Höfler, Cangrande von Verona und das Hundsymbol der 
Langobarden, in: Brauch und Sinnbild (Festschrift E. Fehrle) (1940), bes. S.107 ff; H.F. Rosen- 
feld, Langobardisch lama „piscina“, in: Neuphilologische Mitteilungen 52 (1951) $.103 ff. (Hin- 
weis von E. Schwarz). 

122 S, Rietschel, Mutterrecht, in: J. Hoops, Reallexikon zur germanischen Altertumskunde III 
(1915/16) S. 289f.; de Vries, op. cit. Anm. 18, 2 S. 345; E. Fehrle, op. cit. Anm. 85, S. 98, 117 
(mit ausführlichen Literaturangaben); zum Mutterrecht ethnologisch zuletzt J. Haeckel, Zum Pro- 
blem des Mutterrechts, in: Paideuma 5 (1950/54) S. 298 ff., 481 ff. 

123 Much, op. cit. Anm. 117, S. 121. 

124 Höfler, op. cit. Anm. 121, S. 117, Anm. 169; Grimm, op. cit. Anm. 14, $. 324. 

125 Hinweis von C. Koch, dem ich auch die Kenntnis der folgenden Arbeiten verdanke: 
E. Tabeling, Mater Larum (1932); G. Hermansen, Studien über den italischen und den römischen 
Mars (Kopenhagen 1940) S. 118ff.; dazu die Rezension von C. Koch, in: Gnomon 18 (1942) 
S. 241 ff. 

126 In der langobardischen Frea hat bereits die ältere Forschung wiederholt eine vanische 
Gottheit gesehen, vgl. z.B. G. Schütte, Dänisches Heidentum (1923) S.93 ff.; W. Schulz, Die 
Langobarden als Wodanverehrer, in: Mannus 24 (1932) S. 215ff.; ders., Archäologisches zur 
Wodan- und Wanenverehrung, in: Wiener Prähistorische Zeitschrift 19 (1932), bes. S. 167; 
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Jahre in die Verbannung gehen '*. Daß wir den Mythus richtig entschlüsselten, bestätigt 
schließlich der Name Laiamicho, den Paulus im Gegensatz zur origo vor dem edictus 
Rothari in der schlechteren Form Lamissio bietet. Noch ohne den alten Zusammenhang 
wieder ganz zu übersehen, haben Kemp Malone“ und Hans Friedrich Rosenfeld 3 
Laiamicho als „Beller“ gedeutet. Wie in der merowingischen origo besitzen wir also in 
der langobardischen Laiamicho-Überlieferung mythische Aussagen, die uns die göttliche 
Abkunft überraschend konkretisieren und somit die alten Herrschergenealogien mit 
mythischer Spitze, soweit sie nur Namensreihen bieten, auf das erwünschteste ergänzen '°. 


Inwiefern steht aber die origo mit dem Stammesnamen und der Stammestracht in Zu- 
sammenhang? Auch hier werden wir uns die Anschauung von Rudolf Much zu eigen 
machen, daß der alte Name der Langobarden „Winniler“ zusammenzustellen sei mit der 
Bezeichnung tollwütiger Hunde als „winnender“ Hunde"*. Hundinge, „Hundeabkömm- 
linge“, kann daher noch altenglische Überlieferung die Langobarden in ihren alten Sitzen 
im Ostseegebiet nennen ®, Wer wollte aber aus der einheitlichen Konzeption des Mythos 
nunmehr nicht auch die Hundekopfmaske als Tracht der Langobarden-Winniler ver- 
stehen? Paulus hat sie uns nur verschämt bezeugt, da er von seinen vorchristlichen Lands- 
leuten sagt: Simulant, se in castris suis habere cynocephalos, id est canini capitis homines’”. 
Aber von unserer Erörterung dieser Zeugnisse aus ist es nunmehr leicht zu sehen, wie die 
langobardisch-winnilischen Hundeköpfe und Beller Analogien sind zu dem merowingi- 
schen Seewesen, halb Stier, halb Mensch, dessen Charakterisierung als Brüller erwäg- 
bar! se" 


Der alte Name „Winniler“ und das Tragen der Hundekopfmaske erscheinen bei Pau- 
lus nicht im Zusammenhang der Laiamicho-Mythe. Aber dieser Stammesname und diese 
Stammestracht sind zweifellos in der „vom führenden Geschlecht auf den gesamten 
Stamm übertragenen Abstammungsvorstellung begründet“ '®. Mythische Herrscher wie 


Löwe, op. cit. Anm. 31, S.437 f.; Philippson, op. cit. Anm. 22 (Genealogie), S.17f. — Anders, wie 
m.E. die neue hier vorgetragene Anschauung über Laiamichos Mutter erweist, zu Unrecht X. Helm, 
Wodan (1946) S. 24, der, wie schon die ältere Forschung verschiedentlich, Frea vor ihrer Ehe mit 
Wodan zur Gattin des alten Himmelsgottes machen will. Dennoch behalten Helms sprachliche 
Bedenken gegen die Interpretation des Winniler- und des Freanamens durch die älteren Ver- 
treter der Anschauung, die winnilische Frea sei eine Vanin, ihre Berechtigung. Die daraus ent- 
stehende Schwierigkeit ist bereits überwunden durch de Vries, op. cit. Anm. 18, 1, S. 200; 2, 
S. 326. Die Belege für die Sinnlichkeit der alten Muttergöttin, ebd. S.324f. und bei Philippson, 
a.a.O. S.18; vgl. Thule 2 (1934) S.55, 100; Thule 14, $. 28, 36. — Verwandtes bei Weisweiler, 
op. cit. Anm. 83a, S. 114—120. 

127 F,Genzmer, Der Spottvers des Hjalti Skeggjason, in: Arkiv för Nordisk Filologi 44 
(1927/28) S. 311. 

128 Op. cit. Anm. 121, S. 325. 

122 Op.cit. Anm. 121, S.109ff. Von dieser Deutung her gewinnen neues Gewicht die Über- 
legungen von Höfler, op. cit. Anm. 121, S. 121, Anm. 86, zu den Namen Agio und Agilmund. 

130 50 für die merowingische origo schon Jostes, op. cit. Anm. 72, 2, S. 203. 

131 Much, op. cit. Anm. 121 (Balder) S.110; ders., op. cit. Anm. 117, $.121; Höfler, op. cit. 
ns 121, S. 109; Helm, op. cit. Anm. 19 (Altgermanische Religionsgeschichte) 2, 2, S. 79 mit 

nm. 58. 

132 Much, op. cit. Anm. 117, S.120; Höfler, op. cit. Anm. 121, S.109f.; Helm, op. cit. Anm, 
19 (Altgermanische Religionsgeschichte) 2, 2, S.78. 

. MGh. SS. rer. langob., S. 53 (Hist. Langob. I, c. 11); dieselbe Auffassung zuletzt bei Helm, 
2.20, 

134 Vgl. Anm. 129 und 832. 

135 So auch Helm, op. cit. Anm. 19 (Altgermanische Religionsgeschichte), dessen Vorbehalte 


man nach der Erhellung des Laiamicho-Namens und der göttlichen Mutter Laiamichos wird strei- 
chen dürfen. 
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Laiamicho sind im besonderen Maß Verkörperungen des Wesens, der Seele des ganzen 
Stammes. Diese Anschauung wird für die vanische origo der Winniler gesichert durch die 
wodanistische origo der Langobarden. Im Gegensatz zu der merowingischen und der 
winnilischen origo hat sie den ganzen Stamm, alle Männer und Frauen, und nicht allein 
den Fürsten im Auge, der den Stamm repräsentiert. Um die wodanistische origo, die 
denkbar deutlich die Rezeption der Wodanverehrung als einer neuen Kultform bezeugt, 
richtig zu verstehen, ist es notwendig, sie darüber zu befragen, was sie selbst sein will. 
Damit erreichen wir erneut ein Problem von wegweisender Bedeutung zur Erschließung 


dieser alten Überlieferung in ihrem ursprünglichen Sinn, der bisher nur erahnt, nicht 
wirklich verstanden wurde. 


Was die Überlieferung der wodanistischen origo selbst sein will, wird uns besonders 
deutlich von der Überlegung aus, was wir wohl für Quellen für ihr Kernstück, den Rat 
und die Hilfe Freas für ihre alten winnilischen Verehrer, vorauszusetzen haben. Ich meine 
Oftenbarungen der alten Muttergöttin Frea an ihre Priesterin und irdische Repräsentan- 
tin Gambara '”®, Diese Überlegung ist deswegen nützlich, weil sie lehrt, daß dieser Über- 
lieferung gegenüber ebenso die Kategorien der historischen Quellenforschung im engeren 
- Sinn wie die literarischen Kategorien der vergleichenden Motivkunde versagen müssen. 
Natürlich ist Andreas Heusler literaturgeschichtlich im Recht, wenn er unter dem Eindruck 
der Nachweise von Motiven der langobardischen Erzählung in anderen Kulturen diese 
als „Wanderanekdote“ bezeichnet". Aber da er die Funktion der origo und ihren Über- 
lieferungszusammenhang ungewürdigt läßt, vermag er sie nicht als eine religiöse Ur- 
kunde ersten Ranges zu sehen, bleibt sie ihm als Denkmal des vorchristlichen Glaubens 
verschlossen. Wie der Nachweis der Geburt des Gottmenschen durch eine Jungfrau als 
„Motiv“ in den verschiedensten Literaturen und Religionen noch nicht das geringste über 
die Lebensmacht, die dieses „Motiv“ als Kern einer Glaubensvorstellung in einer ganz 
bestimmten historischen Religion zu erringen vermochte, aussagt, so ist historisch die 
Kenntnis der literarischen Verwandten der langobardischen origo auch nur sekundär 
interessant, nachdem sich nachweisen läßt, daß sie als Mythos Lebensnormen legitimierte. 
Im Rahmen dieses Beweisthemas ist es ein entscheidender Schritt, zu verstehen: Weil 
diese Überlieferung bisher nicht als Offenbarungsüberlieferung, die sie sein will, und 
nicht als heidnische Theologie, die sie ist, erkannt wurde, blieb sie bis heute voller Rätsel 
und kam niemals recht zum Sprechen. Wir denken nicht zuletzt über diese Frage des- 
wegen nach, weil so für den Historiker das Verhältnis dieser Traditionen zu dem, „wie es 
eigentlich gewesen ist“, in helles Licht tritt. Wenn wir aber start profaner Historie 
in diesen Überlieferungen heilige Geschichte vor uns haben, dann wird auch ihr 
normativer Charakter voll verständlich. 


Welche Normen legitimiert nun aber die theologische Überlieferung von der Begrün- 
dung des langobardischen Stammes? Nun, sie verdeutlicht exemplarisch, daß es sinnvoll 


135% In der Origo gentis und bei Paulus wird das für die neue Tracht ausdrücklich bezeugt 
mit den Worten: Frea dedit consilium bzw.... Freaque consilium dedisse (MGh. SS. rer. langob. 
S.2, 52); aber auch für die eigentliche Überlistung des Feindgottes darf derselbe Ursprung der 
Überlieferung mit Gewißheit erschlossen werden. In der Origo gentis wendet sich Gambara zu- 
sammen mit ihren Söhnen an Frea, bei Paulus allein Gambara. In der oben vorgetragenen Auf- 
fassung gebe ich der zweiten Version hier den Vorzug, nachdem der Name Gambara mit einiger 
Wahrscheinlichkeit als Stabträgerin verstanden werden darf und also wahrscheinlich auf ihre 
priesterliche Funktion ausdrücklich hinweist; vgl. Helm, op. cit. Anm. 126, $.22, Anm. 49, und 
Höfler, op. cit. Anm. 52, $. 62, mit wichtigen Parallelen. 

136 Heusler, op. cit. Anm. 38, $.83; ähnlich die Interpretation bei Baesecke, op. cit. Anm. 40, 
1, S. 315 ff., der meint, hier „auf das schönste Beispiel der Entwicklung einer Sage... zu einem 
Gedichte“ zu stoßen; vgl. dagegen unten bei Anm. 142. 
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und zweckmäßig ist, Wodan als Sieghelfer zu verehren. Um aber seiner Sieghilfe teil- 
haftig zu werden, rät die alte Göttin, bestimmte Vorbedingungen zu erfüllen. Besonders 
deutlich ist das hinsichtlich der Stammestracht, aber auch der Namenswechsel von dem 
Winnilernamen zu dem Langobardennamen darf hier nicht unbeachtet bleiben, da er die 
Teilhabe am Wesen des Gottes und seiner Macht und siegbringenden Kraft ebenso ein- 
schließt, auf die es dem Stamm, der siegen will, ganz besonders ankommt'?”, Daß der 
neue Stammesname einen der zahlreichen Kultnamen Wodans, und zwar den altnordisch 
bezeugten Namen Langbart voraussetzt, das ist eine alte Beobachtung'”®. Sie wird z. B. 
auch durch keltische Parallelen bestätigt. So darf der Name der Caturiges, der noch heute 
in dem Ortsnämen Chorges fortlebt, zusammengesehen werden mit dem Mars Caturix, 
dem „Kampfherrscher“. Der langobardische und der keltische Volksname sind also reine 
Plurale der Götternamen, nicht Ableitungen '%°, In welchem Ausmaß aber die Aneignung 
des Namens des neuen Gottes als Gewinn der Teilhabe an seinem siegverheißenden Wesen 
als eine geschichtliche Realität wirksam war, das können wir noch heute ablesen an der 
Verwendung dieser magischen Potenz im Kult und in zahlreichen Riten. 


Daß auch der Langbartname Wodans innerhalb des Stammesverbandes, der uns hier 
beschäftigt, tatsächlich so verwendet wurde, lehrt uns der langobardische Schlachtruf. An 
ihm ist die Umsetzung der Offenbarungsüberlieferung der origo zur Kultübung un- 
vergleichlich deutlich. Denn die origo-Worte Wodans: „Wer sind diese Langbärte?“ mit 
der Antwort Freas: „Herr, du hast ihnen den Namen gegeben, so gib ihnen nun auch 
den Sieg“ ' kehrt bei Fredegar als Schlachtruf wieder und zwar umgeprägt in die fol- 
gende responsio. Die Gottesstimme ist hörbar mit den Worten: Haec sunt Langobardi. 
Ihr antwortet das Heer: Qui instituerat nomen, concidere victoriam. Man wird hier ver- 
deutlichende Interpretationen überlegen dürfen, wie etwa: „Der du uns deinen Namen 
gegeben hast, gib uns auch den Sieg!“ Es war entschieden ein Mißgriff von Georg 
Baesecke, gegen die ältere bessere Einsicht der Quellenkritik des 19. Jahrhunderts !* 
diese Fredegartradition im Vergleich zur origo des Edikts als die ursprüngliche erklären 
zu wollen !*2, 


197 Vgl. die in Anm. 113 angegebene Literatur und unten die Erörterung des langobardischen 
Schlachtrufs. 

188 Grimm, op. cit. Anm. 14, 1, S.112, Anm.3; H. Falk, Odensheite, in: Videnskapsselskapets 
Skrifter II, Hist.-Filos Kl. (Kristiania 1924) S. 22; Schulz, op. cit. Anm. 126 (Die Langobarden ...) 
$. 217; vgl. Anm. 146. Diese Beobachtung schließt für mich in ihren Konsequenzen die Möglichkeit 
aus, die eine Überlieferung mit Baesecke (op. cit. Anm. 40) in zwei Geschichten aufzulösen, ein 
Verfahren, gegen das sogleich weitere Bedenken angemeldet werden müssen. 

19 Den Hinweis auf das keltische Vergleichsmaterial verdanke ich G. Schramm, an dessen 
briefliche Formulierung ich mich eng anschließe; vgl. A. Holder, Alt-Celtischer Sprachschatz (1896) 
$.859f. s. v. Caturiges, Caturix, Caturigomagus. 

140 MGh.SS.rer.langob., S.3; zum folgenden MGh.SS.rer. Merov. II, S.110 (Fredegar III, 
c. 65). 

1 Bernheim, op.cit. Anm. 106, $.387: „Fredegar... kennt... auch die ursprüngliche (aus- 
führlichere) Erzählung“, wie sie die Origo gentis festgehalten hat. 

2 Auf Grund seines Blidkpunktes der Entwicklung und Erweiterung der „einfachen Form 
der Sage, die vielleicht noch Fredegar verwertet“. Ich würde Baesecke, dem ich vieles verdanke, 
nicht mit solcher Schärfe widersprechen, wenn seiner Anschauung nicht mehrere Forscher ersten 
Ranges gefolgt wären; vgl. Th. Frings, Langbärte und Wollbärte, in: Beiträge zur Geschichte der 
deutschen Sprache 65 (1942) S.153f.; Helm, op. cit. Anm. 126, S.21, 25; ders., op. cit. Anm. 19 
(Altgermanische Religionsgeschichte) 2, 2, S. 256; de Vries, Über keltisch-germanische Beziehungen 
auf dem Gebiet der Heldensage, in: Beiträge zur Geschichte der deutschen Sprache 75 (1953), 
bes. S.235f. — Auf die Bedeutung der Fredegar-Tradition neben der alten echten origo werde 
ich anderwärts ausführlicher zurückkommen, da sie mit der langobardischen Landnahme in Pan- 
nonier. verknüpft ist. 
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Dieser „liturgische“ langobardische Schlachtruf steht nun aber keineswegs allein. 
Das soll uns hier nur insoweit interessieren, als dies zur Erhellung des Moments 
beiträgt, daß wir es hier mit in der Regel wiederholten Kultakten zu tun haben und nicht 
nur, wie man bisher annehmen mußte, mit einem einmaligen historischen Ereignis. An 
dieser Stelle unserer Untersuchung der langobardischen origo ist das nur erschließbar von 
unserem Wissen über die magische Verwendung von Gottesnamen und von 
der naheliegenden Annahme aus, daß der Erfolg einer solchen religiös gegründeten Tech- 
nik ihre Wiederholung von vornherein wahrscheinlich macht; ferner von dem Gegen- 
stand unserer Erörterung: dem Schlachtruf. 


Anderwärts wird zu zeigen sein, wie uns die gleiche Beziehung von dem Stammes- 
namen in der origo zu dem Schlachtruf altsächsisch bezeugt ist. Hier soll uns lediglich 
interessieren, daß wir altgermanisch den Schlachtruf zusammen mit anderen Riten der 
Kampferöffnung verknüpft sehen, so den Schlachtruf des Stammesnamens Ambronen 
durch die Ambronen mit dem Waffentanz, von dem Tacitus ausdrücklich sagt, ut illis 
mos erat'*. Nach fast einem Jahrtausend begegnet uns die Liturgie des Schlachtrufs 
christlich mit dem Gottesnamen wieder, wenn die Franken in der Normannenschlacht bei 
“ Saucourt nach dem Zeugnis des Ludwigsliedes dem heiligen, Gott angehörigen (fräno) 
Kampflied ihres Königs mit „Kyrie eleison“ antworten. Auch in diesem frühmittelalter- 
lichen Beispiel wird man zuversichtlich von einer Kampfsitte sprechen trotz der Bezeu- 
gung für das bestimmte historische Ereignis. Carl Erdmann hat daher den religiösen 
Kriegsruf als Symbol des heiligen Krieges zusammen mit der Fahne erörtert. Beide, 
Schlachtruf und Fahne, können von der Überlieferung des Hochmittelalters mit dem- 
selben Ausdruck signum benannt werden’. Wir haben also gute Gründe, von dem 
Schlachtruf in heidnischer Zeit als Kultübung zu sprechen. Sie interessierte uns hier in- 
sofern, als sie einen besonders wichtigen Fall der kultischen Verwendung des von der 
origo mit dem Gottesnamen verknüpften Stammesnamens erhellt. 


Wir kommen zur Stammestracht. Daß sie bei den Langobarden die Haar- und 
Barttracht des Gottes nachbildet, haben bereits einige Forscher mit Recht hervorgeho- 
ben, Wenn diese Langbarttracht auf dem ersten mit Gewißheit identifizierbaren heid- 
nischen Wodansbild, bei dem Gott als Waffentänzer, bedroht vom Fenriswolf, auf der 


143 Die Belege bei Hauck, op. cit. Anm. 2 (Herrschaftszeichen) S. 44, Anm. 189 und 192. 

144 Wir kennen diesen Schlachtruf, den Liutprand von Cremona als sancta ac mirabilis vox 
dem teuflischen bsi, hi der Ungarn in der Schlacht bei Riade gegenüberstellt (MGh.SS. rer. germ. 
in us. schol. ed. J. Becker [1915] S.51), aus einer ganzen Reihe von Schlachtschilderungen vor 
und auch nach der Schlacht, wo er als Siegesruf verwendet wird; C. Erdmann, Die Entstehung 
des Kreuzzugsgedankens (1935) $. 21, 88, 209; vgl. auch Ehrismann, op. cit. Anm. 43, $.25f.s.v. 
wicliet; beide Gelehrte erinnern an die vorchristliche Vorstufe ohne die Berücksichtigung unserer 
Belege hier. 

145 Erdmann, op. cit. Anm. 144, S. 84; ob hier mit Recht trotz der Anmerkung 91 ebd. erst eine 
hochmittelalterliche Entwicklung dafür in Anspruch genommen werden darf, muß auf Grund der 
Belege bezweifelt werden, die vorlegt X. Hauck, Bilderzonen fürstlicher Repräsentationshelme des 
7. Jahrhunderts als ostnordische Bilder-„Edda“, Anm. 63 (voraussichtlich Studium Generale 
1955). — Zum Problem der sakralen Feldzeichen im germanischen Bereich nach Erdmann, ebd. 
S. 32, nunmehr Berges und Gauert, op. cit. Anm. 2, bes. S. 244ff., und Hauck, op. cit. Anm. 2 
(Herrschaftszeichen), bes. S. 16ff.; ferner Schramm, op. cit. Anm. 2, 2, Abschnitt 28. 

146 Baesecke, op. cit. Anm. 40 5.320: „Die Tracht ist religiöse Weihe“; in ausdrückliche Be- 
ziehung zu Wodan wird sie ferner gesetzt von Schulz, op. cit. Anm. 126 (Die Langobarden ....) 
S. 217 (allerdings mit abzulehnender Einschränkung allein auf langobardische Wodan-Priester); 
Helm, op. cit. Anm. 126, S.23f.; G. Schramm, Untersuchungen zur Stilgeschichte der altgermani- 
schen Personennamen (hektographiert, Göttingen 1953) S. 69. 
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Prägeplatte von Torslunda (Oland) nicht wiederkehrt'”, so ist das kein Einwand gegen 
die Haar- und Barttracht des langobardischen Wodan. Vielmehr begegnen wir hier 
stammesgebundenen Sonderformen gemeingermanischer Kulte', die nach der ersten 
Untersuchung dieser Kennzeichen durch P. E. Schramm niemanden überraschen werden '*. 
Bei unserer Erhellung der wodanistischen origo als Lebensnorm von dem besonderen Be- 
reich der Stammestracht aus erheischt zunächst Erklärung die eigenartige Tatsache, daß 
in der origo'%® auch die Frauen der Haartracht des Gottes mit unterworfen werden. 
Dieses merkwürdige Faktum wird nunmehr voll verständlich, nachdem die winni- 
lische origo der Langobarden wiederentdeckt worden ist. Denn gerade der Wechsel 
von einem ursprünglich mutterrechtlich strukturierten Kult zu einer betont vaterrecht- 
lichen Religion, wie der Wodanverehrung, läßt die Einbeziehung der Frauen in die neuc 
Tracht, jedenfalls im Kult, zu dem wir die Riten der Kampferöffnung rechnen dürfen ", 
nicht unsinnig erscheinen. Und das um so weniger, als uns die wodanistische origo den 
Moment der mit List erzwungenen Adoption des Stammes durch den Feindgott schildert; 
zu dieser List gehört allerdings auch, daß der gesamte Stamm vor dem Gott in seiner 
Tracht ganz als die Seinen erscheint. So vermag der Gott diese neuen Kinder auch mit 
dem „Patengeschenk“ des Wandalensieges als seine Kinder anzuerkennen. Dieser Vor- 
gang, dessen Erzählung der langobardische Christ Paulus nur noch als ridicula fabula 
aufschreibt'S!a, führt uns zum Wesen der religiösen Magie in jenen archaischen Riten, 
die unser Thema sind. Und es wird daher nützlich sein, sich gerade an dieser Stelle der 
Definition von Magie durch Maurice Pradines zu erinnern, nach welcher Magie ein Unter- 
nehmen war, „Veränderungen zum Vorteil des Menschen hervorzubringen, indem man 
die Dinge von ihren eigenen Wegen zu unserem Dienst hin ablenkte“ *”. 


Diese Haar- und Barttracht, die sich nach der Aussage der origo in einem so ganz 
besonders entscheidenden kritischen Moment der Stammesgeschichte bewährt hat, ist nun 
aber tatsächlich das Stammeskennzeichen der vorchristlichen Langobarden gewesen, das 
vermutlich viele Generationen hindurch von den langobardischen Kriegern getragen 
wurde. Unsere Anschauung, daß unsere origines als Mythen Kult- und Lebensnormen 
legitimierten, bestätigt sich also erneut eindringlich. Die Tracht des Moments der Ge- 
winnung des neuen Gottes wird durch die origo als Mythe zur exemplarischen Tracht, 
zur Tracht der heidnischen Langobarden überhaupt. Wir kennen bisher diese Tracht 
allein dadurch, daß uns Paulus Diaconus in seiner Langobardengeschichte auch historische 


147 Hauck, op. cit. Anm. 2 (Herrschaftszeichen), S.46f. mit Tafel II. 

148 Zu anderen „erstaunlichen Gegensätzen im Odinskult“ in Skandinavien de Vries, op. cit. 
Anm. 18, 2, S. 200. 

148 Schramm, op. cit. Anm. 2, S. 118 ff. 

150 Daß hier die Origo gentis und Fredegar die alte Tradition treffender als Paulus bewahren, 
hat Baesecke, op. cit. Anm. 40, $. 320, bereits hervorgehoben; vgl. Helm, op. cit. Anm. 126, S. 22. 

151 Daß die „Frauenbärte* nur Vortäuschung einer größeren Männerzahl hätten sein sollen, 
ist deutlich eine jüngere Ergänzung, die sich nur bei Fredegar findet, der (wenn nicht schon sein 
Gewährsmann?) sich so die merkwürdige Überlieferung zu erklären versuchte. Auch ist es gewagt 
und ohne Anhalt in der langobardischen Überlieferung, diese Barttracht ähnlich rationalistisch als 
Schreckmittel zu interpretieren. Fruchtbarkeitskultische Beziehungen meint in den Frauenbärten 
konstatieren zu dürfen F. von der Leyen, Die Götter der Germanen (1938) S. 134f. 

1514 Diesen Vorgang der „Ummodelung“ der Erzählung, die „ganz und gar in der mythisch- 
heroischen Sphäre heidnischer Vorzeit spielt“, hat bereits Bernheim, op. cit. Anm. 106, 5. 386 ff., 
beleuchtet; wie weit der „heitre unehrfürchtige Ton“ (Baesecke, op. cit. Anm. 40, S. 320) erst eine 
Folge der „Eliminierung des heidnischen Elements“ ist, dürfte besonders deutlich nach der Erörte- 
rung der origo durch Helm, op. cit. Anm. 19 (Altgermanische Religionsgeschichte) 2, 2, S. 257f., 
sein. 

152 Zitiert nach M. Pradines, Esprit de la Religion (Paris 1941) von A. Gehlen, Die Technik in 
der Sichtweise der philosophischen Anthropologie, in: Merkur 7 (1953) $.629 (Hinweis von O, Seel). 
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Gemälde aus dem Palast der Königin Theudelinde in Monza beschreibt 5%. Alle Versuche, 
sie auf Kunstdenkmälern nachzuweisen, sind bis jetzt ohne Überzeugungskraft '%, Das ist 
insofern alles andere als überraschend, als es eine langobardische Bildkunst erst nach der 
Christianisierung des Stammes gibt und diese Tracht ja nur auf historischen Bildern 
erscheinen konnte, da sie in der alten Art nach der Missionierung unmöglich war. Da uns 
also langobardische Bildzeugnisse nicht zu Hilfe kommen können, ist es uns hochwill- 
kommen, daß ein angelsächsisches Bilddenkmal bis zu einem gewissen Grade an ihre 
Stelle tritt. Das Hauptkennzeichen der langobardischen Haar- und Barttracht war, die 
Haare des Hauptes wie einen Bart in das Gesicht hängen zu lassen. Bei der Männertracht 
vereinigen sich so Haupt- und Barthaar auf der Wange in der Höhe des Mundes und 
geben dem Bart seine ungewöhnliche Dimension, die noch stärker dadurch hervortritt, 
daß Nacken und Hinterkopf glatt geschoren sind. Und eben diese eigenartige Tragweise 
von Haar und Bart bildet im Relief (von vorne) der in seinem Ursprung heidnische 
Ahnenstab des ostanglischen Königs von Rendlesham ab, dessen Grab in Sutton Hoo die 
Forschung seit 1939 besitzt!”®, Warum unter den stammesgebundenen Haartrachten der 
acht Häupter dieses Ahnenstabes gerade auch eine der langobardischen eng verwandte 
_ Tracht erscheinen kann, habe ich anderwärts zu erhellen versucht", Hier wollen wir 
allein zusammenfassend festhalten: Wie die Verwendung des Stammesnamens in heidni- 
schen Riten, so beweist auch die alte kultgebundene Tracht, daß die origo einst Lebens- 
normen legitimierte. 


Die wodanistische und vanische origo der Langobarden haben nun selbstverständlich 
keineswegs allein diese Funktion inne. Um diese Auffassung eingehender für die Stam- 
mestracht zu begründen, müßten hier nunmehr untersucht werden die gotischen Über- 
lieferungen über die Entstehung des Pilleati-Namens für den gotischen Adel und des 
Capillati-Namens für die gotischen Freien, die altsächsischen Traditionen über den 
Stammesnamen und die Stammeswaffe, den Sachs. Und schließlich wäre zu prüfen, ob 
nicht die Sitte der Sueben, ihr Haar nodo substringere, mit einem Knoten von unten 
heraufzubinden, auch wenn wir durch die jüngste Erörterung dieser Zeugnisse durch 
P.E. Schramm*:” die erheblichen Variationsmöglichkeiten dieser Sitte gegenwärtig haben, 
als ein Fesselungszeichen verstanden werden darf!#®, Die Sitte müßte dann gleichfalls 


153 MGh. SS.rer. langob., S. 124 (Hist. Langob. IV, c. 22). Wenn Helm, op. cit. Anm. 19 
(Altgermanische Religionsgeschichte), 2, 2, $. 257, behauptet, die Langobarden hätten nicht wirk- 
liche Bärte, sondern nur das Haupthaar als Schein-Wangenbart getragen, so läßt er dabei die 
Worte von Paulus I, c. 9 (a.a.O., S. 52) außer acht: Langobardos ab intactae ferro barbae 
longitudine ... appellatos. Richtig dagegen hebt Helm, ebd., hervor, daß es sich um eine histo- 
rische, zu Paulus’ Zeit nicht mehr getragene Tracht handelt. Das ist in den in der folgenden 
Anm. genannten Arbeiten durchweg unbeachtet geblieben. 

154 Vgl. Anm. 153; S. Fuchs, Die langobardischen Goldblattkreuze (1938) S.40; A. Bott, 
Bajuwarischer Schmuck der Agilolfingerzeit (1952) S. 91; Schramm, op. cit. Anm. 2, S.231 (zum 
Agilulfbild der bekannten Helmplatte in Florenz; vgl. dazu auch Fuchs, $. 34, 42 ff.). Eher als der 
„lange Spitzbart“ Agilulfs käme der „Sackbart“ Klefs (Fuchs, Tafel 8) oder des angeblichen 
Königs Grimoald (f 671) (R. Delbrueck, Spätantike Germanenbildnisse, in: Bonner Jahrbücher 
149 [1949] S.80f.) für die alte Stammestracht in Frage. Jedoch scheidet die älteste und für uns 
wichtigste Darstellung eines langobardischen Königs, die Klefs (} 574), wegen der anderen Trage- 
weise des Haupthaares als Zeugnis für die alte Stammestracht ebenfalls aus. 

155 Vgl. Anm. 2 und Hauck, op. cit. Anm. 2 (Herrschaftszeichen ...), S. 56. 

156 Hauck, ebd., S. 57. 

157 Schramm, op. cit. Anm. 2, $. 122 ff., 216; vgl. auch G. Schwantes, Deutschlands Urgeschichte. 
2. Aufl. (1952) S. 296 f. 

158 Schramm, op. cit. Anm. 2, $.123, denkt mit der älteren Forschung an eine das Übel ban- 
nende Bedeutung; sie würde durch die oben vorgetragene Deutungshypothese, die anderwärts 
ausführlicher zu behandeln sein wird, keineswegs ausgeschlossen, sondern vertieft. 
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mit den primordia dieser Stämme im Fesselhain zusammengesehen werden und fände 
auch ihre Erklärung in der Stammesgenealogie und den Normen, die diese legitimiert. 
In den gleichen Zusammenhang wird man ferner die Verbindung stellen, die sich zwi- 
schen sakralen Stammesnamen, Stammeskulten und dem Tragen von ganz bestimmten 
Farbentrachten ergaben. So hat erst kürzlich S. Gutenbrunner für eine rotweiße Tracht 
der Danir als Freunde des Gottes Ing plädiert und dabei auch auf die Kimbern mit 
ihren weißen Schilden und die schwarzgerüsteten Wandalen hingewiesen '®; kurz, die 
Fülle der Beziehungen zwischen germanischen Stammesnamen und germanischen Stammes- 
genealogien einerseits und kultisch begründeten Stammestrachten andererseits ist mit 
unserer Untersuchung langobardischer origines nur eben angerührt. Wir dürfen uns an 
dieser Stelle insofern mit diesem vorläufigen Ergebnis begnügen, als es uns hier darauf 
ankommen muß, zunächst einmal wieder mit den Denkformen der bisher ver- 
loren gegebenen altgermanischen Theologie vertraut zu werden, die Metho- 
den zu veranschaulichen, mit denen ihre heiligen Geschichten aus dem Schutt der Über- 
lieferung wiederzugewinnen sind, und so nicht zuletzt zu ergründen, 'in welche Mythen 
die primordialen Theophanien von dieser adligen Theologie gefaßt sind. Erst dann wer- 
den wir auch die religiös gegründete Staatlichkeit jener frühen Jahr- 
hunderte wirklich verstehen lernen. 


Zahlreiche Religionen leben in den Heil und Segen verheißenden Formen der Wieder- 
holung der primordialen Theophanien in Riten und Mythen !, Dieses Phänomen treffen 
wir altgermanisch nicht weniger deutlich als bei der Erörterung des Verhältnisses von 
origo und Stammestracht bei den Normen der primordia für die zeitweilige Vergött- 
lichung der adligen Führungsschicht. So prinzipiell unerforscht dieser Bereich in der vor- 
christlichen Religion des Mittelalters bisher noch ist, es hat doch bereits eine Reihe beacht- 
licher Versuche gegeben, bis in ihn vorzudringen. Bei dem Nachdenken von Hans Vor- 
demfelde über die Spuren der germanischen Religion in den frühmittelalterlichen Rechts- 
denkmälern, dem der Rat von C. Clemen zur Seite stand, ist bereits nach der Nachwir- 
kung göttlicher Verehrung von lebenden Menschen und von Vorstellungen wie der von dem 
Fürsten als Menschengott gefragt. War es hier eher die kluge Systematik des Fragens, 
die in die für uns wichtige Zone führte!®!, so zwang in anderen Bereichen die Über- 
lieferung selbst die Forschung zum Grübeln über unser Problem, das bereits Jacob Grimm 
beschäftigt hat!®. Vor allem die germanische Namenkunde und die Erforscher der Ken- 
ningen der Skalden waren bereits von ihren Quellen aus vor unsere Frage gestellt!°. Am 
tiefsten und am besonnensten ist sie bisher von altnordischer Überlieferung aus erörtert 
bei dem Versuch „zur Bestimmung mythischer Elemente in der geschichtlichen Über- 
lieferung“ “®. In ihm ist die Sphäre der kultischen Repräsentation folgender- 
maßen umschrieben: „Ihr Wesen ist es, daß wirkliche Menschen und Dinge, an deren 
Realität und Diesseitigkeit kein Zweifel ist, gleichwohl im Denken und Fühlen und Han- 
deln der Vergangenheit Substanzen einer höheren, wesenhafleren, geheiligten Welt 
nicht nur andeuten, sondern sie ‚darstellten‘ und an jenem Höheren so viel 


159 Gutenbrunner, op. cit. Anm. 51, S. 89, 164. 

100 Van der Leeuw, op. cit. Anm. 7, S. 320, 337, 350, 355, 364, 369, 378, 389, 459, 556; 
Mowinckel, op. cit. Anm. 7, S.73ff., 94 ff., 112ff. 

161 H. Vordemfelde, Die germanische Religion in den deutschen Volksrechten (1923) S. 121 ff.; 
vgl. jedoch bereits von Amira, op. cit. Anm. 29, $.151: „Rudimente im späteren Recht (deuten) 
darauf zurück, daß südgermanische Könige selbst zum Gegenstand des Kultus geworden sind.“ 

162 Grimm, op. cit. Anm. 14, 1, S. 282 ff. 

168 Zuletzt zum Problem Schramm, op. cit. Anm. 146, S.68 ff.; vgl. R. Meissner, Die Kenningar 
der Skalden (1921) S. 259 ff. 

‚4 O. Höfler, Zur Bestimmung ..., in: Festschrift für O. Scheel (1952) S. 9 ff. 
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Teil hatten, daß sie es gleichsam in die Welt der Menschen hereinzogen — ohne 
es jedoch aus jener höheren Welt wegzuziehen und es in die Diesseitswelt sozusagen 
hineinzusperren.“!® Nicht zufällig verwandt und dem mittelalterlichen Historiker aus 
den verschiedensten Quellen vertraut ist das „Den-Typus-Christi-Darstellen“, „Imago- 
Dei-Sein mittelalterlicher Herrscher, z. B. bei der Königsweihe!®, Im Bereich unserer 
origines-Überlieferung werden wir auf die vorchristliche Frühgeschichte solcher religiös 
geprägter Staatssymbolik und feierlicher Repräsentation wiederum von den Quellen 
selbst geführt, und zwar so nachdrücklich, daß wir in unserer Erörterung bisher bei jeder 
neuen origo in neuer Form vor diesen Fragenkreis gestellt waren. 


Bei der suebisch-semnonischen origo wäre hier vor allem die zurückerschlossene perio- 
dische Opferung eines Tuisto-Repräsentanten zu nennen. Hätte das Opfer nicht innigen 
Anteil an dem Wesen des Tuisto deus, würde seine furchtbare Zerstückelung nicht die 
ersehnte Segenswirkung nach jenem archaischen Glauben hervorrufen. In der merowingi- 
schen origo erscheint der Gott, den wir meinen Frö nennen zu dürfen, leibhaftig als See- 
stier und nimmt mit dem König Chlodio eine Gestalt an im Augenblick der Vereini- 
„ gung von König und Königin, die durch diese göttliche Wesensteilhabe heilige Hochzeit 
und periodische Kultübung werden kann. Die vanische origo der Langobarden-Winniler 
erweistLaiamicho alsSohn der Muttergöttin, der nicht nur durch diese Geburt, sondern auch 
durch seinen Namen ihres Wesens ebenso teilhaftig ist wie die Winniler durch ihren 
Namen. Auch hier wird. diese Teilhabe am Wesen der Muttergöttin in bestimmten Mo- 
menten des Daseins kultisch verstärkt, z.B. durch das Tragen der Hundekopfmaske in 
der Gefährdung der Existenz während der Schlacht. Langbart-Name und Langbart-Tracht 
versichern die Langobarden als Wodanverehrer der Kraft des Gottes, als dessen Kinder 
sie erscheinen. Nun, wir beschränken im folgenden unsere Erörterung der kultischen 
Repräsentation auf die Repräsentation der Gottheit durch die adlige 
Führungsschicht und ihre zeitweilige Vergöttlichung in bestimmten Kultakten. 


Als untersucht und strukturell gelöst darf unser Problem für die Ynglingengenealogie 
bei Snorri gelten”. Es ist dort nicht allein durch die Abstammung der Ynglingenkönige 
von Freyr aufgeworfen, sondern auch durch den Ehrennamen (tignarnafn) Yngvi, den 
die schwedischen Könige in ihrem Geschlecht gebrauchten. Denn dieser Name Yngvi ist 
einer der Kultnamen Freyrs!®. Als Gründe für ein persönliches Wieder-gegenwärtig- 
Werden des Gottes in dem jeweiligen Herrscher sind bereits mit Recht geltend gemacht 
worden: 1. „die wunderbare Vegetationsmacht, die man nachweislich verschiedenen 
Ynglingen, gleich ihrem Ahnherrn Yngvi-Frey, zuschrieb“, und: 2. „die Bezeichnung 
des lebenden Ynglingenkönigs als ‚Yngvi‘ ..., nämlich als den wiedergekehrten, wieder- 
erschienenen Gott Yngvi-Frey“'®. Es liegt nun aber auf der Hand, daß eine solche 
Wiederholung der primordialen Theophanie in ganz bestimmte kultische Formen ge- 
kleidet war. Es muß in dieser Glaubenswelt also als Kultakt die zeitweilige Vergött- 


165 Ebd. S.23; zum Begriff der „Repräsentation“ vgl. auch H. Mitteis, Formen der Adelsherr- 
schaft im Mittelalter, in: Festschrift F. Schulz (1951) S. 231. 

166 P, E. Schramm, Die Krönung in Deutschland bis zum Beginn des Salischen Hauses (1028), 
in: Zeitschrift für Rechtsgeschichte 55 (1935) Kan. Abt. 24, S. 235 ff., 266ff., 311, 317, 319; 
G. Tellenbach, Libertas (1936) S. 70 ff., 228 ff.; W. Berges, Die Fürstenspiegel des hohen und späten 
Mittelalters (1938) $.26ff.; E. Eichmann, Die Kaiserkrönung im Abendland 1 (1942) S:89f., 
207; 2 (1942) $.75; C. Erdmann, Forschungen zur politischen Ideenwelt des Frühmittelalters 
(1951) S. 59; Schramm, op. cit. Anm. 81 (Über die Herrschaftszeichen des Mittelalters) S. 57; ders., 
op. cit. Anm. 2, 1, $. 343; 2, Abschnitt 25. 

167 Höfler, op. cit. Anm. 164, S. 15 fl. 

168 Ynglingasaga ed. Wessen, op. cit. Anm. 109, $.14 (c. 10): Freyr het Yngvi oedhruh nafni; 
Thule 14, S. 36. 

169 Höfler, op. cit. Anm. 164, S. 15. 
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lichung gegeben haben. Im Bereich der altschwedischen origo der Ynglingenkönige ist 
seine einzige Spur der tignarnafn Yngvi. Statt die anderen Spuren dieses Kultaktes außer- 
halb der origo hier zu untersuchen, fragen wir vielmehr sofort danach, in welchen anderen 
germanischen origines er uns gleichfalls begegnet. Zur Sicherung der oben erreichten Ergeb- 
nisse erörtern wir diese Frage an einem Modellbeispiel, das bisher noch nicht eingehen- 
der beleuchtet wurde, aber mit seinem Ehrennamen pater patrum, höchster Vater, für 
den sächsischen dux bei der Landnahmeschlacht in Thüringen ”® bereits als Seitenstück 
zur zeitweiligen Vergöttlichung des Landnahmeführers Chlodio in unser Blickfeld trat”. 


Mit der Untersuchung dieses Modellfalles ist unsere Beweisführung für die alte ur- 
sprüngliche Verknüpfung von origo und Kultübung auch im germanischen Bereich auf 
dem Höhepunkt angelangt. Die sächsische origo als Modellfall gerade an die- 
ser Stelle zu diskutieren, scheint mir aus verschiedenen Gründen zweckmäßig. Einmal 
steht ihre wichtigste Aufzeichnung bei Widukind zeitlich mitten zwischen Snorris Nie- 
derschrift der Ynglingengenealogie und den völkerwanderungszeitlichen Denkmälern, die 
wir bisher zu erhellen versuchten. Zum anderen ist die altsächsische origo die vielschich- 
tigste und reichste Überlieferung dieser Art auf dem südgermanischen Kontinent. Und 
schließlich hat sich der Verfasser gerade um sie besonders nachdrücklich bemüht, so daß 
es hier möglich ist, an diese Voruntersuchungen unmittelbar anzuknüpfen. Das sind die 
Gründe, die den Verfasser dazu bestimmten, den Beweisgang hier nicht mit dem Kultakt 
anzutreten, den uns die gotische Überlieferung bezeugt, wenn sie von dem Hauptakt des 
Festes des gotischen Römersieges sagt: Gothi... proceres suos, guorum quasi fortuna 
vincebant, non puros homines, sed semideos id est Ansis vocaverunt. Quorum genea- 
logia. . ». Dercurtam .... 


Die altsächsische origo bei Widukind von Corvey ist bekanntlich die Einleitung zu 
seiner Geschichte des liudolfingischen Kaiserhauses. Im Zentrum dieser altsächsischen Ur- 
geschichte steht bei Widukind der Landnahmesieg bei Burgscheidungen. Von den bei der 
Siegesfeier genannten Göttern ist Widukind der wichtigste der altsächsische Mars. Warum 
wir diese Gottheit mit dem altsächsischen Hauptgott Wodan identifizieren dürfen, habe 
ich in Weiterführung von Beobachtungen von Martin Ninck und Heinz Löwe bereits 
anderwärts dargetan '”®, Von diesem Befund aus wird man nicht mehr zögern, den Ehren- 
namen des dux, wie schon zu Beginn dieses Jahrhunderts vorgeschlagen wurde, mit „All- 


170 Widukind I, c.11 ed. P, Hirsch und H.E. Lohmann (MGhSS.rer.germ. in us. schol. [1935], 
5. Aufl.) S.18:... gsi merito bonarum virtutum pater patrum dicebatur; methodisch nützlich ist 
der Vergleich mit A. Alföldi, Die Geburt der kaiserlichen Bildsymbolik, 2. Der neue Romulus, 
in: Museum Helveticum 8 (1951) S.190ff., und 3. Parens Patriae, ebd. 9 (1952) S.204ff.; 10 
(1953).5.103 ff: 11.1954) 537334: 

171 Vgl. bei Anm. 95. 

72 MGh. AA. V, S.76 (Iordanis Getica XIII 78); die Stelle ist auch in den vergangenen Jah- 
ren viel diskutiert worden. Vgl. J. Plassmann, Reich und Gefolgschaft im 10. Jahrhundert, in: 
Germanien 15, N.F.5 (1943) $.154; Aubin, op. cit. Anm.13, S.65; Hauck, op. cit. Anm. 70, 
5.235; H. Beumann, Widukind von Korvei (1950) S. 236; ©. Höfler, Germanisches Sakralkönig- 
tum 1 (1952) S. 367. 

173 Hauck, op. cit. Anm.2 (Herrschaftszeichen), S.36f.; anders Hünnerkopf, op. cit. Anm. 53, 
5.549, auf Grund des altsächsischen Taufgelöbnisses, jedoch ohne Berücksichtigung der Erörterung 
dieses Zeugnisses durch de Vries, op.cit. Anm. 18,1, S. 237, und Helm, op. cit. Anm. 19 (Alt- 
germanische Religionsgeschichte) 2, 2, $. 263, und daher nicht überzeugend; vgl. auch J. Plassmann, 
Widukind von Corvey als Quelle für die germanische Altertumskunde, in: Beiträge zur Geschichte 
der deutschen Sprache 75 (1953) S.209, 216. Radikale Zweifel an dem Wert der Überlieferung 
äußert R. Drögereit, Die sächsische Stammessage, in: Niedersächsisches Jahrbuch für Landes- 
geschichte 26 (1954) $. 194—197. 
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vater“ zu übersetzen !”t, Das lateinische pater patrum Widukinds darf also als wodani- 
stisches Seitenstück zu dem vanischen Namen Yngvi für die altschwedischen Könige ver- 
standen werden. Ein Hauptakt der altsächsischen Siegesfeier, die von der Forschung in 
den letzten Jahren immer wieder bedacht worden ist!”, war nach Widukinds Bericht die 
zeitweilige Vergöttlichung des dux Hathagar-Hathugaut!”®, Die sakrale Akklamation, 
deren Rufe Widukind lateinisch nacherzählt, feiert ihn als personale Repräsentation der 
(Kriegs- und Haupt-) Gottheit, die ihn mit ihrer Kraft beseelt habe. Der Kultakt, den 
wir in der Ynglingen-origo allein von dem Yngvi-Namen her erschließen konnten, ist 
also hier ausdrücklich bezeugt. Aber Widukind weiß sogar noch mehr. Er kennt dieses 
heidnische Siegesfest, das nach unserem Wissen im Jahre 531 stattgefunden haben 
müßte !””, als Kultnorm eines altsächsischen Herbstfestes. Denn sein Bericht von dieser 
Feier schließt mit der Mitteilung, daß sie am 1. Oktober stattgefunden habe und daß 
diese heidnischen Festtage durch die Weihe gottesfürchtiger Männer in Fasten und Gebete 
und in Opfergaben für alle dahingeschiedenen Christen verwandelt worden seien !", 


Wie weit dürfen wir nun Widukind beim Wort nehmen? Gilt dieser normative Cha- 
-rakter für alle wiederholbaren Akte der Feier der Landnahme? Da wir vor dieses Problem 
über das besondere Beispiel hinaus nach der Neubewertung unseres Denkmälerkreises 
ganz allgemein gestellt sind, verweile ich einen Moment bei seinen Lösungsmöglichkeiten. 
Zunächst gibt es Kultakte bei diesem „stets wiederholten Sieges- und Tootenfest“ '", deren 
Nachahmung selbstverständlich ist. Hierzu wird man z. B. die Errichtung der ara rechnen 
oder die sessio triduana, die zudem als religiös bedingte Heersitte in unserem Altertum 
wohlbezeugt ist!®. Aber reicht das aus, um auch die zeitweilige Vergöttlichung des wich- 
tigsten dux als Kultübung zu verstehen? Würden wir mit einer solchen These uns nicht 
selbst der Inkonsequenz gegenüber unserer Anschauung verleiten lassen, daß gerade die 
außerordentliche Leistung es ist, die mit der Übertragung primordialer Mythen und Riten 


174 Zum superlativischen Charakter solcher Hebraismen W. E. Plater und H. J. White, Gram- 
mar of the Vulgate (Oxford 1926) S. 20; der Vorschlag zu der Übersetzung stammt von P. Höfer, 
in: Zeitschrift des Vereins für Thüringische Geschichte N. F. 17 (1907) S.77f., Anm. 1; gegen den 
Versuch von H. Kuhn, in: Zeitschrift für deutsches Altertum 79 (1942) S. 160, diesen Odinsnamen 
dem alten Heidentum abzusprechen, steht nunmehr religionsvergleichend das Material der in 
Anm. 170 zitierten Arbeiten von Alföldi, bes. Museum Helveticum 10 (1953) $.120f.; 11 (1954) 
S. 133 ff.; vgl. auch Hauck, op. cit. Anm. 47 (Haus- und sippengebundene Literatur...) S. 131. 

175 H.Löwe, Die Irminsul und die Religion der Sachsen, in: Deutsches Archiv 5 (1941) S.1ff.; 
Beumann, op. cit. Anm. 172, $S.235 ff.; Plassmann, op. cit. Anm. 173, S.193 ff.; de Vries, La va- 
leur religieuse du mot germanique Irmin, in: Cahiers du sud 39 (1952), bes. S.27; Helm, op. cit. 
Anm.19 (Altgermanische Religionsgeschichte) 2, 2, S.207; W.Schlesinger, Herrschaft und Ge- 
folgschaft in der germanisch-deutschen Verfassungsgeschichte, in: Historische Zeitschrift 176 (1953) 
5.245; Hauck, op. cit. Anm. 47, S. 130 ff.; ders., op. cit. Anm. 2 (Halsring....) S. 210 ff. 

176 Zu dem Namen R. Much, Wandalische Götter, in: Mitteilungen der Schlesischen Gesellschaft 
für Volkskunde 27 (1926) S.31; G. Schramm bei Hauck, op. cit. Anm. 2 (Halsring...) S.211, 
Anm. 296; die Namensform Hadugast, die man bei deutschen Philologen, wie H. Schneider, Ger- 
manische Heldensage 2, 2 (1934) S. 139, und von der Leyen, op. cit. Anm. 16, S. 20, 41, 85, lesen 
kann, ist gegenüber der ältesten Überlieferung bare Willkür. 

177 L, Schmidt, Die Westgermanen. 2. Aufl. (1938) S. 46f.; Löwe, op. cit. Anm. 175, S. 8ff.; 
ders. in: Gebhardt, op. cit. Anm. 6, $. 95. 

178 Widukind I c. 12, op. cit. Anm. 170, $.21; vgl. Hauck, op. cit. Anm. 47, $. 130f. 

19 K, E. H. Krause, in: Neues Archiv 16 (1891) S. 611; vgl. auch Grimm, op. cit. Anm. 14, 
1, S. 247; K. Koppmann, Irmin und St. Michael, in: Jahrbuch des Vereins für niederdeutsche 
Sprachforschung 1 (1875) S. 114 ff.; Plassmann, op. cit. Anm. 173, S. 198, 204. 

180 7, G. Wackernagel, Kriegsbräuche in der mittelalterlichen Eidgenossenschaft (Basel 1934) 
S. 6, 19; G. Franz, Vom Ursprung und Brauchtum der Landsknechte, in: Mitteilungen des Instituts 
für österr. Geschichtsforschung 61 (1953) $. 82; Plassmann, op. cit. Anm. 173, S. 208, 214f. 
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auf ihren Vollbringer und Helden gefeiert wird? Im vollen Bewußtsein dieser Proble- 
matik meine ich dennoch: wir dürfen Widukind auch für die zeitweilige Vergöttlichung 
als Kultakt beim Wort nehmen. Freilich würde ich diese Anschauung nicht zu vertreten 
wagen, wenn uns nicht wie bei den langobardischen Beispielen in derselben Stammes- 
tradition weitere wichtige Zeugnisse zu Hilfe kämen, von denen wir die archäologischen 
hier ausschließen. Wir erörtern also allein eine weitere schriftliche Nachricht. 


Wenn unsere Anschauung, daß der heidnische Kult ein dem typum Christi gerere durch 
die hochmittelalterlichen Herrscher vergleichbares religiös geprägtes Zeremoniell gekannt 
haben muß, richtig sein sollte, müßte sich die zeitweilige Vergöttlichung auch in anderen 
Aussagen über heidnische Hauptkultfeste finden. Das wichtigste hier einschlägige Zeug- 
nis der tatsächlich erhaltenen Belege bietet aber wiederum gerade der altsächsische Stam- 
mesbereich. Wir besitzen nämlich eine bisher unbeachtete Nachricht über ein altsächsisches 
Hauptfest im Rang der Überlieferung über die altsächsischen Stammesthinge in Marklo 
in jener Preisdichtung auf Karl den Großen aus dem Jahr 777, die ihn als christlichen 
Seelenführer der heidnischen Sachsen feiert. Das dort geschilderte altsächsische Hauptfest 
kennt aber gleichfalls die kultische Verehrung der proceres. Denn sie sagt: miseranda 
plebs Saxonum ... suppliciter venerans proceresque deosque penates "°®. Wenn man auch 
das von Widukind bezeugte altsächsische Herbst- und Totenfest mit dem im Jahr 777 
belegten Hauptkultfest deswegen noch nicht gleichsetzen wird, an der zeitweiligen 
Vergöttlichung als Kultübung germanischer Kultfeste darf man festhalten. Damit 
ist aber erneut eine mythisch überhöhte origo „in unmittelbarer Beziehung zu einem 
Ritus“, eine Handlung aus einer sakralen Zeit als „jeweils wiederholt und nachgeahmt“ 
erwiesen !#, 


Bevor wir unser Ergebnis allgemein für unser Beweisthema II festlegen, müssen wir 
noch jene Schwierigkeit für unsere Anschauung überwinden, die in dem Widerspruch 
zwischen der These, „die besondere Leistung veranlasse die Übertragung von Mythen 
und Riten auf ihre Vollbringer*, und der These von der periodischen Wiederholung der 
Kultübung der zeitweiligen Vergöttlichung zu bestehen scheint. Wir fragen also ergän- 
zend noch danach, inwiefern sich die kultische Verehrung Chlodios oder Hathagat- 
Hathugauts einerseits von dem proceres et reges suppliciter venerari andererseits unter- 
scheidet, das altschwedisch durch den Yngvi-Namen der Könige wahrscheinlich und alt- 
sächsisch für Adlige ausdrücklich bezeugt ist. Der Unterschied zwischen diesen verwandten 
Akten ist einer des Grades. Die beiden Landnahmeführer sind durch ihre Leistung für 
„immer“ an die Spitze der Genealogie gerückt und haben eine halbgöttliche Heroen- 
stellung inne, wenn wir gotische Analogien zur Eingrenzung benützen dürfen. Das würde 
noch deutlicher werden, wenn wir hier bereits dartun könnten, welche innere Nähe religi- 
onsgeschichtlich zwischen Landnahme- und Schöpfungsriten besteht'!%®, Die periodische 
kultische Repräsentation der Götter in ganz bestimmten Akten des Kultfestes durch Kö- 
nige oder Adlige mag wohl ihre göttliche Abstammung sichtbar werden lassen und ihr 
irdisches Vikariat der überirdischen Mächte, aber das ändert wenig an ihrer alltäglichen 
Diesseitigkeit und Menschlichkeit. Wir werden hier bald vieles deutlicher sehen, wenn 
wir beginnen, die herrscherlichen Würdezeichen, die wir dem Boden 
Europas verdanken, von diesen Zusammenhängen aus zu untersuchen. 
Der Verfasser hat von der wichtigen Verbindung von germanischer Schilderhebung und 
torques-Krönung aus bereits das Halsringmaterial, soweit es als Herrschaftszeichen in 


150° MGh. Pl. I, S. 380; vgl. dazu vorläufig X. Hauck, Mittellateinische Literatur, in: Deutsche 
Philologie im Aufriß, hrsg. von W. Stammler (Lieferung 18, 1954) Sp. 1860. 
181 Mein Wortlaut folgt de Vries, op. cit. Anm. 101, S. 22. 
SR Yet vorläufig Schröder, op. cit. Anm. 18, S. 204 ff.; Eliade, op. cit. Anm. 7, S. 22, 115, 
2 us. 
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Betracht kommt, für diesen Fragenkreis untersucht '#. Aber nicht weniger bedeutsam sind 
für die kultische Repräsentation Maskenhelme und Kultspeere, mit Heilsbildern und 
Heilszeichen geschmückte herrscherliche Schutz- und Trutzwaffen, Ahnenstäbe und Pracht- 
mäntel und nicht zuletzt die Zonen heiliger Hügel und Haine, von denen wir noch 
wichtigste etwa in Altuppsala oder in Jellinge bis heute besitzen. Bereits jetzt läßt sich 
jedoch sagen, wir dringen mit den germanischen origines in die gleiche archaische Welt 
ein, die die Forschung aus ebenbürtigen und überlegenen Denkmälern keltisch bereits 
kennt. Auch dort scheint „die Grenze zwischen Göttern und Königen . . . verwischt“, 
sind „Mythologie und Geschichte ... . auf das allerengste ineinander verwoben“ '*, 


Das Ergebnis unserer Erörterung des Beweisthemas II darf nunmehr folgendermaßen 
zusammengefaßt werden: Von der Sicht unseres Altertums aus ist die enge Beziehung 
zwischen genealogischer origo und kultischem usus deswegen selbstverständlich, weil die 
genealogische Urgeschichte Mythos, heilige Geschichte, ist. Die Funk- 
tion des Mythos im Bereich dieser Religion ist der Stellung der mythischen „Archetypen“ 
in anderen Religionen voll vergleichbar. Wir verdeutlichten uns das im einzelnen an der 
“ Verwendung des Stammesnamens, der Stammestracht und der kultischen Repräsentation 
als zeitweiliger Vergöttlichung von Fürsten und Königen ab origine in Normen, die durch 
die exemplarischen primordia geprägt und legitimiert wurden. 


Wenn wir an diesem Punkt der Diskussion zu unserem Eingang und der dort umrisse- 
nen Aufgabe zurückkehren, das Wesen unserer frühen Staatlichkeit von den staatlichen 
Kulten her neu zu erhellen, so ist es notwendig, um Mißverständnisse auszuschließen, 
noch einen Augenblick bei dem Standort zu verweilen, den wir für unsere Erhellung 
eingenommen haben. Wir setzten voraus, daß „Religionsgeschichte nicht einfach als Geistes- 
geschichte getrieben werden kann. Denn Religion ist ein sozialgeschichtlicher Faktor ersten 
Ranges“ '*. Aber als eines unserer Hauptergebnisse müssen wir festhalten, daß auch 
frühe Sozial- und Verfassungsgeschichte heute nicht mehr ohne den 
engsten Kontakt zu den Problemen und Methoden der vergleichenden Reli- 
gionswissenschaft möglich ist. Die lebenserneuernde und lebenssteigernde Funktion 
der Kulte, die wir untersuchten, macht es außerordentlich wahrscheinlih, daß frühe 
Staatlichkeit ohne solche religiöse Verwurzelung undenkbar ist. Die fortschreitende histo- 
rische Forschung ist seit Jahren dabei, das tiefer zu beleuchten, indem sie z. B. begründete, 
warum „jede Gemeinschaflsordnung, die nach germanischer Auffassung zugleich immer 
Rechtsordnung sein muß, in religiöse Bereiche hineinreicht“, warum „der germanische 
Glaube an das Königsheil ... den König zum Glied einer sakralen Ordnung macht“. 
Wir sind nunmehr in der Lage, die Bedeutung des Religiösen für die frühen 
staatlichen Gemeinschaften an Spuren und Fragmenten von Primär- 
quellen des vorchristlichen Glaubens selbst zu studieren. Sie wieder- 
zuerkennen trotz der christlichen Veränderungen und Verfärbungen '#, die Voraussetzung 


188 Hauck, op. cit. Anm. 2 (Halsring...). Vgl. zum folgenden auch H. Jankuhn, Die silberne 
Gesichtsmaske von Thorsberg, und ders., Der Prachtmantel von Thorsberg, in: Schramm, op. cit. 
Anm. 2, S. 112ff.; F. Behn, Gesichtshelme, in: Festschrift für F. Zucker (1954) S. 17ff.; Hauck, 
op. cit. Anm. 2 (Herrschaftszeichen ...), bes. S. 40 fl. 

184 Schramm, op. cit. Anm. 26, S. 6. 

185 Eliade, op. cit. Anm. 7, S. 16, 46 u. ö. 

186 O, Brunner, Abendländisches Geschichtsdenken, in: Hamburger Universitätsreden 17 (1954) 
5432. 

187 G. Tellenbach, Germanentum und Reichsgedanke im früheren Mittelalter, in: Historisches 
Jahrbuch 62/69 (1949) S. 114; O. Brunner, Land und Herrschaft. 3. Aufl. (1943) S. 150 ff. 

188 Mit unserem Thema der Euhemerisierung ist sie nur angerührt; der Fragenkreis der Um- 
modelung und Umfärbung bedarf einer eingehenderen Klärung, als sie hier möglich ist. 
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für ihre Aufzeichnung auf christlichen Pergamenten waren, wird nicht zuletzt möglich 
durch die einheitliche Grundstruktur dieses Überlieferungstypus. Sie mußte bei ihrer 
Wiederentdeckung besondexs nachdrücklich herausgearbeiter werden. Dabei trat ein 
Moment in den Hintergrund, das der Religionshistoriker bei seinem Blick auf Glaubens- 
konstanten leichter außer acht lassen kann als der Historiker, für den Geschichte Ge- 
schehen, Bewegung, Verwandlung ist. Ich meine das Moment der Zugehörigkeit dieser 
Denkmäler zu einer ganz bestimmten Zeit und zu einem ganz bestimmten historischen 
Raum. 


Dieses Faktum wird uns willkommen sein, und zwar solange wir uns nachdrücklich 
bewußt sind, daß wir unsere mythischen Archetypen an ganz verschiedenen Ausprägungen 
germanischer Staatlichkeit demonstrierten. Es entspricht zwar durchaus der Forschungs- 
tradition, wenn wir die suebische Amphiktyonie auch als politischen Verband ansahen '**, 
aber das kultisch verankerte foedus unter der Hegemonie der Semnonen, die das zentrale 
Kultheiligtum besitzen !%, zeigt doch zweifellos ein viel geringeres Maß von Staatlichkeit 
als das Landnahme-Königtum Chlodios. Wenn man diese Unterschiede nicht verwischt, 
werden unsere Ergebnisse noch sehr wesentlich vertieft, und zwar nicht nur deswegen, 
weil die Denkmäler allein so ihre Zeit- und Lokalfarbe zurückerhalten, sondern auch 
deswegen, weil sie sich dann erst eindrücklich andersgearteten Beobachtungen angliedern 
und ihnen ein neues Gewicht verleihen. Was ich meine, wird deutlicher an dem Beispiel 
der rechtlich ganz besonders betonten Stellung des altsächsischen 
Adels, die der Forschung schon immer aufgefallen ist!". Wenn sie durch die hier bei- 
gebrachten Zeugnisse aus der gleichen Zeit, die den besonders weiten Abstand dieses Adels 
von den übrigen Ständen des Stammesverbandes überliefert, nunmehr auch religions- 
geschichtlich tiefer erhellt werden kann, so haben wir uns der vergangenen Lebens- 
wirklichkeit in ihrer Ganzheit um ein entscheidendes Stück genähert '®, 


Von diesem Beispiel aus ist es leicht, ein Bedenken auszugleichen, was bei unserem Blick 
auf die mythischen Archetypen notwendigerweise angemeldet werden muß, das etwa 
lautet: Wird hier nicht, wenn hier von adliger Staatlichkeit und adliger Theologie ge- 
sprochen wird, der germanische Adel viel zu sehr als eine Einheit über Jahrhunderte 
hinweg betrachtet, die doch gerade ihn unausgesetzt verändern mußten. Dieses Bedenken 
hat insofern seine Berechtigung, weil wir angesichts der trümmerhaften Überlieferung 
gezwungen sind, mit Modellbeispielen zu arbeiten, deren Auswahl sehr wesentlich von 
dem jedenfalls bis zum gewissen Grade zufälligen Erhaltungsbefund mitdiktiert wird. 
Man wird den so entstehenden Faktor der Verzerrung des historischen Bildes nach dem 
Idealtypus des Rekonstruktionsmodells hin verschieden groß einschätzen, je nachdem 
ob man etwa mit Heinrich Mitteis unter dem Eindruck der Forschungen von Heinrich 


180 Waitz, op. cit. Anm. 27, $. 367; H.Mitteis, Staatliche Konzentrationsbewegungen im groß- 
germanischen Raum, in: Festschrift A. Zycha (1941) S. 60; ders., Der Staat des Hohen Mittel- 
alters. 4. Aufl. (1953) S. 13; W. Baetke, Das Heilige im Germanischen (1942) S. 152; H. Schnei- 
der, Glauben, in: Germanische Altertumskunde (1951) S. 258; Bosl, in: Gebhardt, op. cit. Anm. 6, 
S9532% 

190 L. Schmidt, Die Westgermanen 2. 2. Aufl. (1940) S. 67; S. Gutenbrunner, Volkstum und 
Wanderung, in: Germanische Altertumskunde S.13; Tellenbach, op. cit. Anm. 187, S. 113. 

11 Brunner, op. cit. Anm. 29, S. 346fl.; M. Lintzel, Zur altsächsischen Rechtsgeschichte, 
in: Zeitschrift der Savignystiftung für Rechtsgeschichte, Germ. Abt. 52 (1932) $. 294 ff.; ders., 
Die Stände der deutschen Volksrechte hauptsächlich der Lex Saxonum (1933) S. 40; Ph. Heck, 
Untersuchungen zur altsächsischen Standesgliederung (1936); Schmidt, op. cit. Anm. 177, S. 62f.; 
Mitteis, op. cit. Anm. 189 (Der Staat...), S. 80. 

2 Zum Methodischen vgl. K. S. Bader, „Mehr Geistesgeschichte“, in: Historisches Jahrbuch 
62/69 (1949) S. 90, 98 ff. 
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Dannenbauer die „Adelsherrschaft als Paradigma für das Phänomen der historischen 
Kontinuität“ heranzieht'"” oder ob man erwa mit T’heodor Mayer die Veränderun- 
gen der Adelsherrschaft im Sinne einer „Entwicklung . .. . besonders im Zeitalter der 
großen Wanderungen . .. .“ hervorhebt'*. Ich meine, auch wenn man sich in dieser Frage 
den Standpunkt von T7’h. Mayer zu eigen macht, der stärker die Wandlungen betont, wird 
man den Verzerrungsfaktor deswegen in erträglichen Grenzen sehen, weil dieadlige 
Haustradition in engem Zusammenhang mit der Stammesüberliefe- 
rung steht, diebeidem Kommen und Gehen führender Geschlechter, da 
Herrschaft nun einmal die Legitimierung durch Tradition braucht, 
als Beharrungsfaktor gewirkt haben dürfte. Der Blick darauf, wie in heid- 
nischer Zeit auch die verschiedenen Kulte im politischen Machtkampf ähnlich gegeneinan- 
der ausgespielt worden sein dürften wie die verschiedenen Religionen z. B. bei der Ent- 
scheidung Chlodwigs zum Glaubenswechsel, ist uns freilich von der kargen Überlieferung 
versagt. 


Bevor wir noch von einer anderen Beleggruppe aus uns davon überzeugen, daß sich der 
skizzierte Faktor der Verzerrung in erträglichen Grenzen hält, bestimmen wir noch 
genauer, warum wir hier von staatlichen Kulten sprechen. Entscheidend dafür ist 
die Antwort auf die Frage nach den Trägern dieser Kulte. Sie ist im Zusammenhang 
der origo-Überlieferung nicht jedesmal unmittelbar ablesbar. Gerade für unser ältestes 
Beispiel, die suebisch-semnonische Form der Tuisto-Mannus-Genealogie, ist sie nicht aus- 
drücklich bezeugt. Wir dürfen dennoch eine Antwort wagen von dem feierlichen celebrant 
des Tacitus aus und auf Grund eines grundsätzlichen Rückschlusses, den unsere Über- 
lieferung so nahelegt, daß er auch von einem führenden Forscher wie Jan de Vries ge- 
zogen wurde: „Genealogien.... waren... die Beschäfligung der Priester, wie das (Char- 
les) Autran für Griechenland nachgewiesen hat, um so mehr wenn sie, wie in diesem ger- 
manischen Fall, einen kosmogonischen Charakter anfweisen.“'® Nach dem Zeugnis des 
Tacitus, der zudem proceres und sacerdotes als führende Schicht zum Volk in Gegensatz 
stellt’, werden wir also als Träger dieser Tradition und ihrer Kulte diese Herrschafts- 
schicht ansehen dürfen. Und das um so mehr, als ihre Namen noch Zeugnis für diese 
Funktion ablegen. So hat z. B. $. Gutenbrunner die Möglichkeit eröffnet, den Namen des 
Kimbernkönigs Claodicus zusammen mit dem Stier als kimbrischem Stammesheiligtum 
als Hinweis auf eine der merowingischen origo verwandte Urgeschichte einer kimbrischen 
stirps regia zu verstehen ". Ohne solche ergänzende Umblicke erreichen wir in den früh- 


193 FH, Dannenbauer, Adel, Burg, Herrschaft bei den Germanen, in: Historisches Jahrbuch 61 
(1941) S. 1ff.; ders., Hundertschaft, Centena und Huntari, ebd. 62/69 (1949) S. 155 ff.; Mitteis, 
op. cit. Anm. 165, S. 228, ders., op. cit. Anm. 189 (Der Staat...) S. 8ff.; Schlesinger, op. cit. 
Anm. 175, bes. S. 270; Bosl, op. cit. Anm. 6, S. 592. 

194 Th. Mayer, Staat und Hundertschaft in fränkischer Zeit, in: Rheinische Vierteljahrsblätter 
17 (1952), bes. S. 357; F. Steinbach, Hundertschar, Centena und Zentgericht, ebd. 15/16 (1951/52), 
bes. S. 126 ff., 132. Jedoch haben auch die Vertreter der anderen Nuancierung der Kontinuität 
von Adelsherrschaft durchaus den Blick für Wandlungsfaktoren, wie die großen Wanderungen 
oder die Christianisierung, offen, wozu hier nur verwiesen sei auf Schlesinger, op. cit. Anm. 175, 
S. 240f., 248, 251 f.; eine rechtsvergleichende Untersuchung der aristokratischen Sippenverfassung 
fordert nachdrücklich mit Rectt K. $. Bader, Volk, Stamm, Territorium, in: Historische Zeit- 
schrift 176 (1953) S. 451, Anm. 1. 

195 de Vries, op. cit. Anm. 101, $.134; gegen den anderen Standpunkt, z.B. von Heusler, vgl. 
Anm. 38. 

196 Zum Beispiel Germania, c. 10; vgl. Much, op. cit. Anm. 53, S. 137; zu Caesars berühmten 
Worten: ... neque druides habent, qui rebus divinis praesint, neque sacrificiis student, vgl. 
Helm, op. cit. Anm. 19 (Altgermanische Religionsgeschichte) 1, S. 289ff.; 2, 1, S. 48fl.; 2, 2, 
S. 186 ff.; de Vries, op. cit. Anm. 18, 1, S. 260 ff. 

197 $, Gutenbrunner, Schleswig Holsteins älteste Literatur (1949) S. 16f.; im Gegensatz zu 


221 


Karl Hauck 


mittelalterlichen origines die Trägerschicht dieser Kulte unmittelbar: Die zeitweiligen 
Vergöttlichungen von Chlodio, Hathagat-Hathugaut, der gotischen und der sächsischen 
proceres sind ebenso Zeugnisse für diese Kulte als Staatsaktionen wie die Hilfebitte von 
Gambara und ihren Söhnen Ybor und Agio, qui principes erant super Winniles, an ‚die 
Muttergöttin Frea. Deshalb möchte ich von der Bezeugung staatlicher Kulte durch diese 
mythischen origines sprechen, die uns hier beschäftigten. Die Kultnorm der zeitweiligen 
Vergöttlichung ist nicht zuletzt — so fügen wir ergänzend hinzu — eine Konsequenz der 
herrscherlichen Genealogie mit mythischer Spitze. Wie sehr in ihr nicht die Über- 
höhung des Menschlichen, sondern das tremendum vor der Gottheit 
dominierte, würde deutlicher, wenn wir ihr Verhältnis zum Königsopfer untersuchten. 
Es muß jedoch hier ebenso unerörtert bleiben wie die Problematik der sakralen Namen- 
gebung in ihrer Stufung zwischen Gottesnamen einerseits für das Gesamtvolk und ande- 
rerseits allein für dessen proceres. 


Wir kehren nunmehr noch einmal zurück zu dem bereits erörterten Spannungsverhält- 
nis von Kontinuität und Wandel. Wir haben es für unsere wichtigste Überlieferung bereits 
kurz beleuchtet innerhalb der Zeitspanne von früher römischer Kaiserzeit und Früh- 
mittelalter, der die größte Zahl der hier besprochenen Denkmäler angehört. Da aber diese 
Jahrhunderte nur außerordentlich karge Quellenaussagen liefern, wird es willkommen 
sein, gerade dieses Moment noch einmal zu beleuchten, wenn wir auf die Aufgabe blicken, 
die Nachwirkung unseres mit dem Kult in Beziehung stehenden genealogischen Typus auf 
die literarische Hausüberlieferung führender Geschlechter des christlichen Mittelalters zu 
untersuchen. Diese Aufgabe kann hier nicht mehr in Angriff genommen werden. Denn wir 
hätten ja nicht allein zu diskutieren, wie unser altertümlicher Typus unmittelbar hinein- 
ragt in die Neuschöpfungen mittelalterlicher Literatur, sondern wir müßten weiterfragen 
vor allem, wie wohl das römische Vorbilddenken in seiner spätantiken 
christlichen vielgestaltigen Ausformung hier nachwirkt. Denn noc ein 
Augustin begeistert sich ja an den nobilissima exempla römischer virtus'®. Erst in der 
Analyse dieser Ströme könnten wir richtig abschätzen, in welchem Ausmaß die Lebens- 
mächtigkeit des primordialen Denkens der vorchristlihen Kulte durch den Religions- 
wechsel verwandelt und überwunden wurde. 


Nun, statt einer solchen Untersuchung bieten wir nur eine erste Skizze. An besonders 
wichtigen mittelalterlichen Denkmälern, in denen unser Typus nachwirkt, soll 
sie in erster Linie eben jenes Verhältnis von Kontinuität des Typus bei unausgesetztem 
Wandel der Gehalte, mit denen er erfüllt und erneuert wird, beleuchten. Wir benützen 
diese Denkmäler dabei zugleich als Schrittsteine zu Snorri und den skandinavischen Zeug- 
nissen des 13. Jahrhunderts, die wir mitverwendet haben. Das wäre an sich nicht stich- 
haltig, wenn wir uns bei diesem Verfahren nicht auf einen besonderen Blickpunkt speziali- 
sieren würden, ich meine auf die Beziehung von origo und Normtat. 


Das exemplum, gesteigert zur primordialen Normtat, begegnet uns karolingisch, wenn 
die Annales Mettenses priores etwa im Jahr 805 als erste Tat des Siegers von Tertry die 
germanische Rache an dem Töter seines Vaters als Davidstat verherrlichen. Sie ist damit 
deutlich als eine normensetzende Tat des Ahnen des großen fränkischen David inter- 


der älteren Forschung hält sich G. an die bei Orosius V, 16, 20 überlieferte Namensform und 
konjiziert nicht, wie man es bisher tat, in Cludicus. Vgl. auch seinen Deutungsvorschlag für den 
kimbrischen Königsnamen Caesorix, ebd., S. 18. 

8 Dazu zuletzt V. Pöschl, Augustinus und die römische Geschichtsauffassung, in: Augustinus 
Magister (Congres international Augustinien Paris, 21./24. Sept. 1954) S. 961 ff. (Hinweis von 
C. Koch); Eliade, op. cit Anm. 101, $.731. 
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pretiert'®®, Aus dem Kreis der Denkmäler der ottonischen Hausüberlieferung muß der 
Modus Ottinc besonders hervorgehoben werden. Er feiert Otto den Großen lateinisch 
noch als volksheiligen Schlachtensieger und mythisierten Spitzenahnen des neuen Kaiser- 
hauses und bemerkt zu seinem Tod: optimos hereditans mores ... ., er hinterließ eine neue, 
die beste Lebensnorm?”. Im Gegensatz zu den altertümlichen sächsischen Haustraditionen 
wird das Ausmaß der inneren Verchristlichung der führenden Adelsschicht im 11. Jahr- 
hundert bei Wipo besonders sinnfällig. Er führt die salische origo für den auf seine Sal- 
bung stolzen Kaiser Heinrich III. in erster Linie auf die Wahl des ersten salischen Königs 
als göttliche Auserwählung und auf die Weihe zum vicarius Christi zurück. Infolgedessen 
ist in dem Mysterium-Charakter tragenden normativen Kapitel de primis gestis Konrad 
als typss Christi dargestellt?*. Und schließlich zeugen im 12. Jahrhundert für die anti- 
kisierende Entkirchlichung als einer der Tendenzen staufischen Staatsdenkens Verse aus 
dem Speculum regum Gotfrids von Viterbo, also aus dem Werk, das man als einen späten 
romantischen Höhepunkt mythologisierender Genealogie bezeichnen 
darf ?°®, Ich zitiere diese Verse am Abschluß unserer Übersichtsskizze über die Einwirkung 
der „jeweiligen Gegenwart“ ?” auf die literarische Nachwirkung unseres genealogischen 
Typus zugleich, weil wir mit ihnen auf Hauptanliegen unseres Weges zurückblicken. Sie 
fordern dazu auf: gentilia gesta canemus, unde sit imperü linea, norma, genus”®. 


199 Ann. Mett. Priores (MGh.SS.rer.germ. in us. schol. ed. B. von Simson) (1905) S. 1f.; 
vgl. zu dem Werk zuletzt Y.Löwe, Von Theoderich dem Großen zu Karl dem Großen, in: Deut- 
sches Archiv 9 (1952) S. 390 ff.; ders., in: Wattenbach-Levison 2 (1953) S. 260 ff., 275. 

200 Carmina Cantabrigiensia (Editiones Heidelbergenses 17 ed. W. Bulst) (1950) S. 29. 

201 Hauck, op. cit. Anm. 47 (Haus- und sippengebundene Literatur... .) S. 126. 

202 Berges, op. cit. Anm. 166, S. 103. 

2038 Heimpel, op. cit. Anm. 86, S. 9. 

204 MGh. SS.XXII, S. 31. 
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Zur Entstehung des antiken Synkretismus 


Darius als Sohn der Neith von Sais 


Von 
GUNTER LANCZKOWSKI 


Göttingen 


Als der persische Großkönig Darius I. nach den ägyptischen Krönungsfeierlichkeiten, 
durch die er zum „Herrn der beiden Länder“ geworden war, in die Stammlandschaft 
Parsa zurückkehrte, ließ er dort Inschriften aufsetzen, mit denen er die wirtschaftlich und 
strategisch wichtigste Tat seiner Regierung über Ägypten, die Vollendung des vor einem 
Jahrhundert unter dem Saitenkönig Necho begonnenen Werkes einer Schiffahrtsverbin- 
dung vom Nil zum Roten Meer, für die Zukunft verewigen wollte!. Diese Texte wurden 
auf vier großen, aus rötlichem Granit gebildeten Stelen eingemeißelt, die, weithin sichtbar 
für die den Kanal durchziehenden Schiffe, auf Bodenerhebungen am rechten Ufer in der 
Richtung zum Nil aufgestellt wurden?, Der keilschriftliche Text, der die eine Seite der 
Stelen ausfüllte, war in den drei Verwaltungssprachen des Achämenidenreiches, Alt- 
persisch, Akkadisch und Elamisch, verfaßt und begann mit dem für die Inschriften der 
persischen Großkönige typischen Preis des Ahuramazda, des obersten zoroastrischen 
Gottes®, und der Nennung von Name, Titel, Herrschaftsbereich und Genealogie des 
Königs, wie sie im vorliegenden Fall? fast wörtlich mit den Formeln der Darius- 
inschrift von Nags-i-Rustam übereinstimmt: „Ein großer Gott ist Ahuramazda, der 
diese Erde schuf, der jenen Himmel schuf, der den Menschen schuf, der das Glück schuf 
für den Menschen, der Darius zum König machte, den einen zum Herrn von vielen. — Ich 
bin Darius, der Großkönig, der König der Könige, der König der Länder aller Völker- 
stämme, König auf dieser großen Erde fernhin, des Hystaspes Sohn, ein Achämenide, 


1 Eduard Meyer, Geschichte des Altertums 4 (Stuttgart 1944, Neuausgabe von Hans Erich 
Stier) S. 94; Alexander Scharff und Anton Moortgat, Ägypten und Vorderasien im Altertum 
(München 1950) S. 186; Peter Julius Junge, Dareios I., König der Perser (Leipzig 1944) S. 93 ff. 

2 G. Posener, La premiere domination perse en Egypte. Recueil d’inscriptions hieroglyphes, in: 
Bibliotheque d’etude 11 (Le Caire 1936) S. 48 ff. 

3 Die durchweg (mit Ausnahme von Xerxes Persepolis c, 10) im Altpersischen gebräuchliche 
Form ist Auramazda, in einem Wort geschrieben und dementsprechend dekliniert, während das 
Awestische noch beide Bestandteile (ahura „Herr“, mazdäh „weise“) trennt und in freier Reihen- 
folge einander zuordnet. Im Altpersischen ist also die Entwicklung von der Wesensbezeichnung 
zum Eigennamen abgeschlossen; vgl. Hermann Lommel, Die Religion Zarathustras (Tübingen 
1930) S. 5. Im Sinne eines Eigennamens auch Pehlevi Öhrmazd, elamisch Uramazda, akkadisch 
Uramasda u. ä. 

4 Darius Suez c, die weitaus am besten erhaltene Inschrift; vgl. F. H. Weissbach, Die Keil- 
inschriften der Achämeniden (Leipzig 1911) S. 102 ff. — Allein den altpersischen Text gibt Roland 
G. Kent in: INES 1 (1942) S. 419; ders., Old Persian. Grammer, Texts, Lexicon (New Haven 
1950) S. 147. 

5 R.G. Kent, op. cit. Anm. 4 (Old Persian .. .), S. 137. 
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ein Perser, Sohn eines Persers, ein Arier von arischer Herkunft.“ — Auf diese Einleitung 
folgt mit knappen, sachlichen Worten der historische Bericht: „Es spricht Darius, der 
König: Ich bin ein Perser, von Persien aus eroberte ich Ägypten°; ich gab Befehl, diesen 
Kanal zu graben von einem Strom namens Nil’, der in Ägypten fließt, zur See, die von 
Persien ausgeht. Da wurde dieser Kanal gegraben, wie ich befohlen hatte, und Schiffe 
fuhren von Ägypten durch diesen Kanal nach Persien, wie es mein Wunsch war.“ 

Diese keilschriftliche Version der Kanalinschriften gibt mithin Aufschluß über eine 
profangeschichtlich sicher wichtige Tat, aber doch eine solche, mit der Darius nur ein Glied 
darstellt in einer Reihe bedeutsamer politischer Planer; schon vor ihm, zu Beginn der 
12. Dynastie des Mittleren Reiches, war, wie wir aus der „Geschichte des Sinuhe“ entneh- 
men®, ein solcher Schiffahrtsweg in Benutzung gewesen. Im Altertum hat er verschiedent- 
lich bestanden, bis dann die Araber, kurz nach ihrer Eroberung des Landes, den Kanal 
aus strategischen Gründen zuschütten ließen; erst mit der napoleonischen Expedition 
wurde der Plan, wenn auch in anderer geographischer Anlage, wieder aktuell®. 

Wichtiger als dieses Werk des Daseins ist daher ein mit ihm verbundenes religiöses 
Bekenntnis, das sich nur in der hieroglyphischen Version der Kanalinschriften findet, 
die die ganze andere Seite jener Stelen einnahm !° und mit ihrer dreifachen Länge je eines 
keilschriftlihen Textes weitaus ausführlicher gehalten war. Dort findet sich, neben der 
eingehenderen Beschreibung des Kanalbaus und seiner Verwendung, eine religiöse Selbst- 
bezeichnung des Darius, deren Analyse bedeutsame Aufschlüsse über Beginn, Motivierung 
und Folgen jener Haltung ergibt, die die zukunftsmächtigsten Wirkungen des Perser- 
reiches zeitigte, die Religionspolitik der Achämeniden, insbesondere Darius’ I. Diese Text- 
stelle lautet*!: „(Darius)'?, Sohn der Neith'°, der Herrin von Sais, Ebenbild des Re: der 
ihn auf seinen Thron gesetzt hat, um zu vollenden, was er angefangen hat; (Herr) des 
ganzen Umkreises der Sonne bereits, als er noch ungeboren im Mutterschoße war 
und noch nicht auf die Erde gekommen war, da sie (Neith) wußte, daß er ihr Sohn 
war ... Sie hat ihn auf ihren Arm genommen, damit er seine Feinde täglich nieder- 
werfe, wie sie es für ihren Sohn Re getan hat. Er (der König) ist stark, ... der König 
von Ober- und Unterägypten, der Herr der beiden Länder‘, Darius “*, der ewig leben 


6 Altpers.: Mudräya. ? Altpers.: Pirava. 

8 Sinuhe B 241 ff., Adolf Erman in: AZ 43 (1906) S. 72f. 

® Daß mit dem Kanal stets weltpolitische Fragen verbunden waren, lehrt die ablehnende Hal- 
tung des frankophilen Mehemet Ali, ebenso auch die Worte Ismail Paschas: „Personne n’est plus 
canaliste que moi; mais je veux que le canal soit a l’Egypte, et non l’Egypte au canal.“ Vgl. 
Adolf Hasenclever, Geschichte Ägyptens im 19. Jahrhundert (Halle a. S. 1917) S. 164. — Das 
Orakel, das Necho den Abbruch seiner Arbeiten am Kanal empfahl, war ähnlich motiviert. 

10 Bei der starken Verwitterung der Stelen ist es nicht eindeutig auszumachen, ob diese An- 
ordnung durchweg bestand. Bei der besterhaltenen Inschrift, der des Steines von Tell el Maskhutah 
(Stele Nr. 8, Posener, op. cit. Anm. 2, S. 48 ff.) besteht diese Zuordnung. 

11 Posener, op. cit. Anm. 2, Stele 8 (Tell el Maskhutah). 

12 Der Name ist hier verwittert; daß er dort gestanden haben muß, ergeben der Zusammenhang 
und die spätere Nennung des Königs mit absoluter Sicherheit. 

löımsn Nat. 

14 Ergänzung von Golenischeff, der die Stele 1889 entdeckte. 

15 Eine vollständigere ägyptische Königsbezeichnung Darius’ I. findet sich auf der westlichen 
Außenmauer des Tempels der Oase von Chargeh (Posener, op. cit. Anm. 2, $. 176, Anm. 7). Von 
den üblichen fünf Gliedern der Titulatur sind vier erhalten; der Horus-Titel fehlt: „... der Herr 
der Diademe, „Sohn des Amon, Erwählter des Re im Innern ihres Ifd (2) Hauses“, Gold-Horus, 
„Herr der Länder, Geliebter aller Götter und Göttinnen Ägyptens“, König von Ober- und Unter- 
ägypten, „Sonnenstrahl des Re“, eigener Sohn des Re, der ihn liebt, „Darius, der ewig leben 
möge“... 

'% An dieser Stelle hieroglyphisch "intrjw$ transkribiert, was in bezug auf den n-Vorschlag und 
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möge", der Groß-(könig), der König.der Könige... .,‚(der Sohn des Hy)staspes, der Achäme- 
nide, der große (König). Ihr (der Neith) starker Sohn ist er.. „der die Grenzen erweitert.“ 

Die bisherige Deutung dieses Textes, der sich auch Posener in seinem Editionsband der 
ägyptischen Inschriften der Perserzeit anzuschließen scheint!®, war ganz unkompliziert: 
man sah in ihm einen Ausdruck umfassender religiöser Toleranz der Achämeniden, wie 
sie diese Herrscher des frühesten indogermanischen Weltreichs der Geschichte zum ersten- 
mal — wenn wir von den verhältnismäßig kurzen Epochen hethitischer Religionspolitik 
absehen — als ein Novum in der Welt des Alten Orients proklamiert hätten. Zu dieser 
Deutung wird die völlig entgegengesetzte Haltung der Perser zur Zeit des zweiten Ver- 
suchs einer Weltreichsbildung, unter den sassanidischen Herrschern mit ihrer Bekämpfung 
fremder Religionen und der Propaganda des Zoroastrismus, sicher beigetragen haben ®. 
Das Motiv der achämenidischen Toleranz sah man in religiöser Gleichgültigkeit gegenüber 
den Bekenntnissen der unterworfenen Völker und in einem uninteressierten Opportunis- 
mus, der politischen Zielen, der Erleichterung einer Synthese der verschiedenen Macht- 
bereiche, verhaftet gewesen sei, wie es noch Jacques Vandier schreibt. 

Zu einer Kritik dieses Urteils ist zunächst positiv zu sagen, daß sein durchaus richtiger 
Einsatz auf methodischem Gebiet liegt; es ist eben schlechterdings unmöglich, die Kanal- 
inschriften isoliert zu exegesieren oder auch etwa nur im Rahmen der ägyptischen Über- 
lieferungen zu behandeln. Die Politik eines Weltreiches, die umfassend angelegt sein 
mußte, verlangt vielmehr die Einordnung eines einzelnen, wenn auch noch so exemten 
Zeugnisses in den großen Zusammenhang. 

Als Beweis für eine unqualifizierte Duldsamkeit der Achämeniden ist bislang oft der 
Erlaß Darius’ I. an seinen Domänenverwalter Gadatas angeführt worden, als dieser die 
Freiheiten der Priesterschaft und des Personals des magnesischen Apollotempels ange- 
tastet hatte?!: „Der König der Könige, Darius, Sohn des Hystaspes, sagt seinem Knecht 
Gadatas folgendes: Ich höre, daß du dich nicht in allem an meine Vorschriften kehrst. 
Zwar bemühst du dich um meinen Boden, indem du Gewächse von jenseits des Euphrat 
auf kleinasiatisches Gebiet verpflanzest. Ich lobe dein Vorhaben, und großer Dank soll 
dir dafür am königlichen Hofe werden. Darum aber, daß du mein Verhalten den Göttern 
gegenüber außer acht bringst, werde ich dich, falls du es nicht anders machst, einmal den 


das fehlende b (der altpersischen Form) mit der Iykischen Umschreibung (mit der in jener Sprache 
beliebten Palatalisierung des rn) Atariyeus Ähnlichkeit hat. Zu anderen ägyptischen Transkriptio- 
nen des Namens vgl. Henri Gauthier; Le livre des rois d’Egypte 4 (Le Caire 1916) S. 140 ff.; 
Max Burchardt in: AZ 49 (1911) S. 79f., Spiegelberg in: AZ 50 (1912) S. 125, Anm. 2; Posener, 
op. cit. Anm. 2, S. 161 f. — Zur altpers. Namensform Däarayavahus, „aufrecht haltend das Gute*, 
vgl. Ferdinand Justi, Iranisches Namenbuch (Marburg 1895) S. 78—80. 

17 Nach der vorhergehenden Bezeichnung als ägyptischer König folgt jetzt der Versuch einer 
teilweisen Wiedergabe der persischen Titulatur in ägyptischer Sprache. Es entspricht dem p:% 
(Großer König, Großkönig), altpers. chsayathiya vazraka (daß es sich bei vazraka ursprünglich um 
magische Größe und Macht handelt, zeigt die Sanskritetymologie vajra, „Donnerkeil*, die als 
Teil einer tibetischen Herrscherliteratur des Dalai Lama in dem rdo-rje weiterlebt). Dem p; wr 
nn: wrw (Großer der Großen, König der Könige) entspricht altpers. chsayathiya ch5ayathiyanam. 

18 Posener, op. cit. Anm. 2, S. 178f. 

19 Ed. Meyer, op. cit. Anm. 1, $. 88f. 

20 Jacques Vandier, La religion &gyptienne (Paris 1949) S. 156: „Les rois perses feignirent 
d’honorer.... Neith et Amon, mais, en realite, ils se soucierent fort peu de la religion Egyptienne, 
et leur bienveillance, quand elle se manifesta par hasard, fut surtout politique.“ — Das Bekennt- 
nis des Darius zur Neith von Sais wäre also religiös völlig irrelevant. 

21 Ed. Meyer, Die Entstehung des Judentums (Halle a. S. 1896) S. 19 ff.; ders., op. cit. Anm. 1, 
S. 88 f.; ders., König Darius I., in: Meister der Politik 3. 2. Aufl. (1923) S. 30f. — Außerdem die 
Kommentare zum Buche Esra, u. a. Max Haller, Das Judentum, in: Die Schriften des AT 2, 3 
(Göttingen 1925) S. 77 fl. 
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Zorn fühlen lassen, zu dem du mich gereizt hast; denn die dem Apollo heiligen Gärtner 
hast du zu einer Abgabe und zur Bearbeitung profanen Bodens herangezogen in Ver- 
kennung der Gesinnung meiner Vorfahren dem Gott gegenüber, der den Persern volle 
Wahrheit verkündet hat.“ Es kann bei unbefangener Durchsicht dieses Textes kein Zweifel 
darüber bestehen, daß seine Intention lediglich in der Aufrechterhaltung irdischer Ord- 
nungen bestcht, zu denen die des Priestertums gehört; auch der Verweis auf den Willen 
des Ahuramazda wird diesen Sinn haben. Aber das ist doch völlig unterschieden von dem 
persönlichen, eindeutigen Bekenntnis als Sohn der Göttin eines fremden Volkes, wie es 
uns in den Kanalinschriften vorliegt. Der Erlaß an Gadatas steht vielmehr in einer Linie 
mit anderen Bemühungen persischer Innenpolitik, die der Festigung und Sicherung der 
Ordnung in den eroberten Gebieten galten und sich hierbei im Gegensatz zu anderen 
Großreichen — man denke an den Codex Hammurabi und an den Code Napoleon — 
nicht eines uniformen Rechtes, sondern der Stärkung jeweiliger einheimischer Traditionen 
bedienten. 

Ein typisches Beispiel für diese Tendenz aus dem ägyptischen Bereich ist in einem demo- 
tischen Text erhalten, der folgendes aussagt*?: „Da folgte ihm (dem Kambyses) Darius. 
Ihm gehorchten die Gaue des ganzen Landes wegen seiner Vortrefflichkeit des Herzens. 
Er sandte Botschaft nach Ägypten an seinen Satrapen im Jahre 3, indem er sagte: Möge 
man mir die Weisen... bringen unter den Kriegern, den Priestern, den Schriftgelehrten 
Ägyptens... und mögen sie das frühere Gesetz Ägyptens aufschreiben .. . Das Gesetz 
des Pharao .. ., möge man es hierherbringen. Man schrieb es in einer Papyrusrolle... in 
Ägypten. Man schrieb eine Kopie in eine Papyrusrolle in Assurschrifl® und in Brief- 
schrift.“ 

Wollte man solchem Material das Bekenntnis des Darius zur Neith von Sais inhaltlich 
zuordnen, also in letzterem nur einen, freilich gesteigerten Ausdruck der Anerkennung 
volksgebundener Traditionen sehen und ihm damit keine religiöse Verbindlichkeit zuer- 
kennen, so ergäben sich unüberbrückbare Schwierigkeiten. Das aus Ägypten überlieferte 
Material zeigt ebenso wie das israelitische und das babylonische, daß die achämenidische 
Religionspolitik differenziert, nach dem Charakter der vorgefundenen Götter qualifiziert 
war. 

Aus Ägypten ist wohl der Verweis auf die Haltung des Kambyses, wie sie die antiken 
Schriftsteller schildern, noch die schwächste Stütze dieser These. Denn der Charakter dieses 
offenbar kranken Mannes ist umstritten”, und die Berichte über ihn sind widerspruchs- 
voll. Für die griechische Überlieferung galt er als der Wüterich, als grausamer T'yrann, 
der sich wesentlich von den guten Königen Kyrus und Darius unterschied ?*, der die Leiche 
des Amasis aus dem Grabe geholt und zum Entsetzen selbst seiner persischen Untertanen, 
denen das Feuer heilig war, verbrannt haben soll?’ und der in Memphis bei der Rückkehr 


22 Wilhelm Spiegelberg, Die sogenannte Demotische Chronik des Pap. 215 der Bibliotheque 
Nationale zu Paris (Leipzig 1914) S. 30. 

23 sh (n) »$r bedeutet hier, da es sich um eine Papyrusrolle handelt, sicher aramäische Schrift. 
Ob der Begriff, wie F. LI. Griffith (Catalogue of the Demotic Papyri in the John Rylands Library 
[Manchester 1909] S. 318) annimmt, auch für die Keilschrift gebraucht werden konnte, ist schwer 
auszumachen; ein akkadisches Äquivalent des Begriffes existiert nicht. 

24 sh 5°. t, demotische Schrift, entspricht den ypspuara ErıoroXoypapınd des Clemens Alexandr. 

25 Eine wesentliche Klärung bedeutete Wilhelm Schulzes (Sitz. Ber. Preuß. Akad. Wiss. [1912] 
S. 685— 703) Erweis, daß der Satz Bisutün I, 43: Kabajiya uvamartiyus amariyatä, auf Grund 
indogermanischer Parallelausdrücke nicht auf Selbstmord schließen läßt; Kent, op. cit. Anm. 4 
(Old Persian...) S. 120, übersetzt trotzdem noch: Cambyses died by his own hand. 

26 Vgl. A. Wiedemann, Ägyptische Geschichte (Gotha 1884) S. 667 ff. 

®" Herodot, III, 16; vgl. Theodor Hopfner, Fontes historiae religionis aegyptiacae (Bonn 
1922 ff.) S. 39; A. Wiedemann in: AZ 21 (1883) S. 126. 
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von seinem mißglückten Athiopienfeldzug den heiligen Apis-Stier tötete®, Aber diese 
Überlieferung ist suspekt angesichts des ägyptischen Materials, das uns Texte überliefert 
hat, die die Errichtung von Stiersarkophagen durch Kambyses zu bezeugen scheinen ® 
sowie — in dem weiter unten zu besprechenden Bericht des Udjahorresnet — sein In- 
teresse für die Neith von Sais®®, 

Aufschlußreicher ist ein Text aus der jüdischen Militärkolonie von Elephantine®!. Darin 
heißt es: „Seit den Tagen des Königs von Ägypten® haben unsere Väter den genannten 
Tempel in der Festung Jeb®? gebaut. Und als Kambyses Ägypten betrat, fand er den 
genannten Tempel gebaut vor. Und die Tempel der Götter Ägyptens riß man alle nieder, 
aber dem genannten Tempel hat niemand einen Schaden zugefügt.“ Dieser Bericht ist, wie 
hoch man auch im einzelnen die Zahl der zerstörten ägyptischen Tempel einschätzen will, 
in prinzipieller Weise wichtig; denn er bezeugt ausdrücklich, was jede religionswissen- 
schaftliche Überlegung an sich ergeben müßte, daß nämlich die persischen Herrscher ange- 
sichts der Vielzahl und der Rivalität der Religionsformen ihres Reiches, selbst wenn sie 
es gewollt hätten, doch gar keine uniforme Toleranz ausüben konnten. Sie waren durch 
“die Tatsachen zu entscheidenden Stellungnahmen gezwungen. Daß aber ihre Entschei- 
dung eine gewollte, d. h. religiös relevante war, ergibt sich einmal daraus, daß wir bei den 
ungefähr 100000 Juden in Elephantine®* gegenüber einer Gesamtbevölkerung Ägyptens 
von etwa 6—7 Millionen ® nicht ernsthaft von machtpolitisch motivierter religiöser Min- 
derheitenpolitik reden können (zumal sie dem Bekenntnis zur Neith widerspräche), zum 
andern aus einem fragmentarisch erhaltenen Elephantinepapyrus®, in dem ein Jude 
seinen Gemeindevorstehern in Elephantine von dem persischen Gouverneur der Thebais 
berichtet: „Er ist ein Mazdajasnier (also ein Anhänger der zoroastrischen Religion), er 
ist gesetzt über die Provinz.“ Es ist ganz deutlich, daß die Juden mit dieser Charakteri- 
sierung die Vorschau auf religionspolitische Entscheidungen verbanden. 

Tiefer in das religiöse Problem führt eine Gottesbezeichnung, die sich sowohl in Ele- 
phantine?” wie in dem aus analoger Situation verständlichen Erlaß des Darius im Buche 
Esra®® findet. In beiden Fällen wird von dem „Himmelsgott“ (Ka MX) gesprochen. 
Diese Bezeichnung ist auffällig, weil sie von der nachexilischen Zeit®® bis zur neutesta- 


28 Herodot III, 27—29; vgi. Hopfner, op. cit. Anm. 27, S. 40f. — Zur Deutung vgl. 
A. Wiedemann, Der Tierkult der alten Ägypter (Leipzig 1912) S. 21. 

29 Posener, op. cit. Anm. 2, S. 171ff. 

30 Auf diese Widersprüche macht bereits Heinrich Brugsch, Geschichte Ägyptens unter den 
Pharaonen (Leipzig 1877) S. 748 ff., aufmerksam. 

81 Brief der Juden an Bagoas, den persischen Statthalter von Judäa, vgl. Eduard Sachau, Ara- 
mäische Papyrus und Ostraka aus einer jüdischen Militärkolonie zu Elephantine (Leipzig 1911) 
Tafel I, Z. 13—14 u. ebd. S. 21; Ed. Meyer, Der Papyrusfund von Elephantine. 3. Aufl. (Leipzig 
1912) S. 36. 

= In Pap. 2, 12 „der Könige“ im Plural; gemeint sind die ägyptischen Pharaonen im Gegen- 
satz zu den Fremdherrschern. 

33 Die griechische Bezeichnung als „Elefantenstadt“ kennzeichnet den Ort als Umschlagstelle 
für nubisches Elfenbein. 

3 Ed. Meyer, op. cit. Anm. 31, S. 33. 

35 Ed. Meyer, op. cit. Anm. 1, S. 85. 

86 Pap. 10; Sachan, op. cit. Anm. 31, T. 11; 54; Ed. Meyer, op. cit. Anm. 31,S. 7. 

37 Pap. 1, 2; vgl. Sachau, op. cit. Anm. 31, S. 3; weitere Belegstellen im aramäischen Glossar: 
Sachau, ebd., S. 280. f 

88 Esra 6, 6—12. Die angeführte Bezeichnung: Esra 6, 9. Die von Ed. Meyer, op. cit. Anm. 21 
(Die Entstehung . . .) S. 8ff., erhärtete Historizität dieser Urkunden ist heute fast allgemein 
anerkannt; vgl. Martin Noth, Geschichte des Volkes Israel (Göttingen 1950), S. 264. 

39 Dan. 2, 18; 37; zahlreiche Parallelstellen bei Esra. 
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mentlichen Periode“ und selbst der Christianisierung Athiopiens“ häufig vorkommt, 
aber in den hebräischen Teilen des Alten Testaments sich mit Ausnahme von Gen. 24, 7°? 
nicht findet; dort kommt der Himmel nur als Besitz (Mr WW)“ oder als Wohnung 
Gottes! vor. 

Hieraus ist zweierlei zu schließen: Einmal bedeutet dieser Sprachgebrauch ein Bemühen 
der Juden, ihren Gottesbegriff den Persern verständlich zu machen, damit sie ihn dulden. 
Dies geschieht durch eine Angleichung an Formeln und Anschauungen persischer Religion. 
Ahuramazda erscheint ja dort als ein dem Himmel zugeordneter Gott; so sagt er Yast 
13, 2%: „Ich stützte, o Zarathustra, den Himmel dort, der in der Höhe licht, strahlend 
(ist), der die Erde hier von allen Seiten, man könnte meinen wie ein Haus, umgibt, er, der 
von Geistern hingestellt dasteht, durch und durch gefestigt, fernbegrenzt, anzusehen wie 
lohendes Metall, nach (allen) Dritteln (der Erde) leuchtend.“ Die aktuelle politische 
Nuance solcher im Kern wohl alten Anschauungen war dann die, daß dem einen Him- 
melsgott der eine irdische Delegierte seiner Macht, der Großkönig, entspräche **, 

Außerdem ist aber mit diesem Vergleich ein zweites deutlich: Die jüdische Formel lehnt 
sich nicht unmittelbar an persisches Vorbild an. Sie hat ihre Wurzel vielmehr deutlich 
im semitischen Sprachgebrauch, aus dem wir das akkadische $ar same (u ersitu) — als Be- 
zeichnung für Marduk — und das phönizische Ba‘al sameme kennen‘. 

Die zitierten Epitheta für Marduk legen die Vermutung nahe, daß auch seine Bevor- 
zugung durch die Perser einer qualifizierten Tolerierung eines Gottes entsprang, in dessen 
Charakter sie verwandte Züge ihrer eigenen religiösen Anschauungen erkannten. In der 
Tat sind das Bekenntnis des Kyrus zu Marduk auf der bekannten Zylinderinschrift * und 
die Zeremonie des sabatu kata $a Beli, des Ergreifens der Hände des Marduk *, wie sie 
nach altem Brauch, wohl—analog der Bedeutung des ägyptischen Sedfestes — zur Erneue- 
rung seiner Kraft, der König Babylons am Neujahrstage, dem 1. Nisan (April), vornahm, 
nicht anders verständlich. Denn die Durchführung des Ritus, die wohl von Kyrus und 
vielleicht Darius — und bei beiden angesichts ihrer weiten Kriegszüge auch nicht 
regelmäßig — wahrgenommen und mit Sicherheit von Xerxes abgeschafft wurde°®, wider- 


% Gustaf Dalman, Die Worte Jesu I (Leipzig 1930) S. 179: „Jesus hat aller Voraussicht nach 
2 Na als Gottesbezeichnung einen weiteren Gebrauch gemacht, als die Evangelien es ahnen 
assen.“ 

4 Bezeichnend ist die in der christlichen Inschrift des Königs ‘Zzana (Nr. 11, Z. 1) gebrauchte 
Wendung „Herr des Himmels“; vgl. Alfred Rahlfs, Zu den abbessinischen Königsinschriften, in: 
Oriens Christianus, N.S. 6, S. 282—313. — In der äthiopischen Version des Buches Jesus Sirach 
findet sich sogar der Name des heidnischen Himmelsgottes ‘Astar als Gottesbezeichnung; vgl. 
August Dillmann, Vetus 'Testamentum aethiop. 5 (1894) S. 117. — Nach dem Kebra Nagast 
(Kap. 55) vollzieht sich ein Wunder mesla hajla samaj wa Mika’el „zusammen mit der Kraft des 
Himmels und Michael“. — Auch im AT kommt einmal N’aÜ (im stat. emph.) für „Gott“ vor 
(Dan. 4, 23). 

“2 oıaWw NN, was die LXX auf Grund von Vers 3 durch xal 6 Yedc Ns YNis ergänzt. 
Vgl. Hermann Gunkel, Genesis, in: Göttinger Handkommentar zum AT I, 1 (Göttingen 1922) 
Sw25l: 

43 Threni 3, 66. # Zum Beispiel Ps. 2, 4; 11, 4. 

#5 Nach der Übersetzung von Fritz Wolff, Avesta, die heiligen Bücher der Parsen (Berlin u. 
Leipzig 1924) S. 230. 

46 Geo Widengren, Hochgottglaube im alten Iran (Uppsala 1938) S. 352 ff. 

#1 Eberhard Schrader, Die Keilinschriften und das Alte Testament (Berlin 1893) S.357 u. S.373. 

#8 Weissbach, op. cit. Anm. 4, S. 2ff. 

#% Vgl. hierzu: C. F. Lehmann, SamaS$fumukin (Leipzig 1892) S. 49; Hugo Winckler in: ZA 2 
(1887) S. 302; Ed. Meyer, Forschungen zur alten Geschichte 2 (Halle 1899) S. 476 ff.; Ed. Meyer, 
op. cit. Anm. 1, S. 25 u. S. 121f. 

50 Herodot I, 183; Ktesias 29, 21f. 
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sprach ja so augenfällig dem Verhalten in Ägypten: dort jene Anknüpfung an religiöse 
Formen der bekämpften saitischen Vorgänger, hier in Babylon eine bewußte Reaktion 
gegen die Religionspolitik des letzten babylonischen Herrschers Nabonid, der ganz andere 
religiöse Ziele verfolgt hatte!. Er, der Sohn eines aramäischen Fürsten und einer Ober- 
priesterin des Sin von Harran, wollte den semitischen Mondgott an die Stelle des 
durch die Hammurabi-Dynastie zu universaler Bedeutung gekommenen Stadtgottes von 
Babel, des Marduk, setzen. Das propagandistische „Strophengedicht von den Freveltaten 
Nabonids und der Befreiung durch Kyrus“ 5® kann, trotz aller darin enthaltenen tenden- 
ziösen Wertungen, die damals aller Welt bekannten Fakten nicht falsch berichtet haben: 


„Er (Nabonid) legte (die Herrschaftsembleme) aus der Hand, übergab jenem (Kron- 
prinzen) das Königtum, 

er selbst machte sich auf einen weiten Weg. 

Die Streitkräfle von Akkad stehen an seiner Seite, 

nach‘ der Stadt Tema, mitten im Amoriterlande, beabsichtigt er zu ziehen.“ 


_ Das Gedicht berichtet dann, wie Nabonid eine Statue von einem Gotte machte, den — 
was sicher propagandistische Entstellung sein dürfte — „im Lande niemand kannte“. Von 
dieser Religionspolitik sagt Nabonid mit deutlicher Wendung gegen Marduk: 


„Solange ich dieses nicht vollendet 
und meinen Wunsch nicht erreicht haben werde, 
will ich jede Feier ruhen lassen, 

das Nenjahrsfest (Marduks) aussetzen.“ 


Schließlich macht er den Esagila-Teempel den Priestern Marduks streitig: 


„Sin (nur) kann mit einem Neumondemblem sein Haus gekennzeichnet haben.“ 


* 


Um — aus dem Geiste unserer Zeit und nicht dem des Alten Orients — die Dinge mög- 
lichst säkular und religiös irrelevant zu sehen, ist angesichts der oben zitierten Paradigmen 
der Religionspolitik des persischen Weltreichs auf die politische und wirtschaftliche 
Machtposition der Priesterschaften der damals unterworfenen Völker verwiesen worden. 
Diese Ausrede unterschätzt die Intelligenz der großen Achämeniden, verkennt die Bedeu- 
tung der eigenen persischen Religion und übersieht die Folgen persischer Religionspolitik. 
Denn daß die Duldung der unterworfenen Priesterschaften gerade nationalpolitische 
Reaktionen im Gefolge haben mußte, war auch den Achämeniden bekannt, zumindest seit 
dem Ausgang des Kambyses, wo die medische Reaktion des Magiers Gaumata zu deut- 
liches Anschauungsmaterial geliefert hatte°®. Andererseits kommt für die Perser nicht, wie 
etwa für die Mongolen der Goldenen Horde, ein religiöses Inferioritätsbewußtsein als 
Motiv der Duldsamkeit in Betracht; denn die Perser fühlten sich den unterworfenen Reli- 
gionen überlegen und bezogen ausdrücklich ihr Weltherrschertum auf die religiöse Sank- 
tionierung des Ahuramazda: die große Inschrift des Darius vom „Götterberg“ Bagastana°* 


51 Scharff u. Moortgat, op. cit. Anm. 1, S. 453. 

52 B. Landsberger und Th. Bauer, Zu neuveröffentlichten Geschichtsquellen der Zeit von Assar- 
haddon bis Nabonid, in: ZA 37, NF 3 (1927) S. 61—98. — Das Fortleben dieser Nabonid-Über- 
lieferung in den biblischen Daniel-Erzählungen hat Wolfram von Soden in: ZAW 53, NF 12 
(1935) S. 81 ff., erwiesen. 

53 Vgl. Raffaele Pettazzoni, La Religione di Zarathustra nella storia religiosa dell’Iran (Bo- 
logna 1920) S. 125: „...»n tentativo di riporre la Media alla testa dello stato iranico. Il movi- 
mento fu opera dei Magi: uno di essi, Gaumata, usurpö il trono .. .“ 

54 Kent, op. cit. Anm. 4 (Old Persian...) S. 116ff. 
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lehrt das am ausgesprochensten. Schließlich mußte im Effekt eine religiös uninteressierte 
Toleranz wie auf politishem so auch auf religiösem Gebiet zur Erstarkung eigenständi- 
ger Bildungen führen. Hier liegt der wesentliche Unterschied zum Verhalten der islami- 
schen Eroberer. Deren schematische — und späterhin sicher stark steuerpolitisch be- 
dingte — Duldung der ahl al-kitab (Anhänger einer Buchreligion) führte zur Emigra- 
tion der Parsen in das Territorium von Bombay, zu den abendländischen Kreuzzügen 
und — einsetzend mit Heinrich dem Seefahrer — zur iberischen Reconquista; die 
qualifiziert& und religiös interessierte Toleranz der Achämeniden 
aber steht am Beginn des internationalen Synkretismus der Antike. 

Natürlich ist diese Entwicklung nicht ohne Mithilfe einheimischer Priester vor sich 
gegangen. Wie später, in hellenistischer Zeit, Manetho°® und Berossus sich darum bemühen, 
das Wesen ihrer Völker den fremden Herrschern verständlich zu machen, so ermöglichte 
die Herrschaft der Achämeniden den für uns anonymen Mardukpriestern, den Juden von 
Elephantine und Religionspolitikern wie Esra und Nehemia die Herausstellung und Ak- 
zentuierung solcher Züge ihrer Religionen, für die die Perser ein Verständnis hatten. Mit 
Ausnahme des palästinischen Judentums und seiner dezidierten Anhänger in der Diaspora 
führte das zu einem Synkretismus, der im Enderfolg über nationale Schranken hinweg 
wesensähnliche Göttergestalten identifizierte. Das Neue, das sich bildete, liegt also nicht 
in der Herausstellung von Zügen, die dem jeweiligen Gotte bislang fremd gewesen waren, 
sondern in einer bestimmten Auswahl vorhandener Theologumena; es ist nicht zufällig, 
daß die aramäische Form für „Himmelsgott“ semitische Formeln aufnimmt. Diese Ent- 
wicklung führte, noch ehe die systematische Klassifizierung griechischen und römischen 
Denkens, unter welchem Vorzeichen wir noch heute vielfach Mythologie betreiben, hin- 
zutrat, zu einer Wandlung der ursprünglichen Numina als Träger von Macht in viel- 
seitiger und oft verwirrender Fülle hin zu Eigenschaftsgöttern®, die, weil sie begrifflich 
erfaßbar sind, nicht mehr das Erlebnis der Macht reflektieren, welches dann auch zu- 
nehmend durch das der gnostischen Schau ersetzt wird. 


” 


Auf ägyptischem Gebiet, wo die Voraussetzungen für diesen Prozeß dank der vor- 
handenen synkretistischen Neigungen °” sehr günstig lagen, gewinnen wir vielleicht den 
besten Einblick in die Anfänge jener geistesgeschichtlich so wichtigen Entwicklung. Denn 
der Mann, der sie dort einleitete, Udjahorresnet°®, der Oberpriester der Göttin Neith 
von Sais, hat uns auf einer heute im Vatikan befindlichen naophoren Statuette®® aus- 
führlich darüber berichtet. Nachdem er die Titel und Würden — „Geehrter bei der 


#5 Mit der Herausstellung des Serapis, vgl. Plutarch, de Iside 28 (Hopfner, op. cit. Anm. 27, 
S. 223); Adolf Erman, Die Religion der Agypter (Berlin u. Leipzig 1934) S. 384. u. S. 389; 
Kurt Sethe, Serapis, in: Abh. Gött. Akad. Wiss., Phil.-hist. Kl. NF 14,5 (Berlin 1933),S7 202 

5° Vgl. Gerardus van der Leeuw, Phänomenologie der Religion (Tübingen 1933) S. 17, 2. 

57 Vgl. Hans Bonnet, Zum Verständnis des Synkretismus, in: AZ 75 (1939) S. 41 ff. 

#® Sein Name wd — hr — rint, „heil ist der Horus von Rint“ (vgl. Hermann Ranke, Die 
ägyptischen Personennamen 1 [Glückstadt 1935] S. 89, Nr. 1), verbindet ihn mit dem „südlichen“ 
Heiligtum von Sais, der Stadt der Neith. Mhnt ist das „nördliche“ Heiligtum. Die von Sethe, in: 
AZ 44 (1907) S. 26 ff., vorgeschlagene Deutung „oberägyptisch“ und „unterägyptisch“ ist später 
von ihm auf Grund eines Einspruches von Erman, in: AZ 46 (1909) S. 106, Anm. 3, zurückgenom- 
men worden (Sethe, Untersuchungen 5, 3 [Leipzig 1912] S. 129, Anm. 2). 

5% Abzeichnung der „statuette naophore“ bei H. Brugsch, Thesaurus Inscriptionum Aegyptia- 
carum 4 (Leipzig 1884) S. 636 u. S. 642. — Der Kopf der Statuette ist spätere Ergänzung; Posener, 
op. cit. Anm. 2, S.1ff., vermutet die Herkunft des Denkmals aus der ägyptischen Sammlung Ha- 
drians. Die Farbe des Steins ist dunkelgrün; fast schwarz. 

0° H. Brugsch, op. cit. Anm. 59, S.637 ff.; Posener, op. cit. Anm. 2, S.1ff.; D. Mallet, Le Culte 
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großen Neith, der Göttermutter, und bei den Göttern von Sais“, „Exzellenz“, „könig- 
licher Vezier“, „Schrifigelehrter und Aufseher der Schreiber“, „Chef des Palastes“, 
„königlicher Marineoberbefehlshaber“ — aufgezählt hat, so wie er sie schon unter den 
letzten Saiten, Amasis und Psammetich II, innehatte, geht er über zur Perserzeit und 
seiner Stellung unter Kambyses: „Es kam nach Ägypten der Großkönig aller Fremd- 
länder, Kambyses, während die Fremden des ganzen Auslandes mit ihm waren. Als er von 
diesem ganzen Lande Besitz ergriffen hatte, befestigten sie hier ihre Residenz, und er 
wurde ein großer Herrscher Ägyptens wie auch ein Großkönig des ganzen Auslandes. — 
Seine Majestät machte mich zum Oberarzt, sie ließ mich bei sich leben in der Eigenschaft 
eines Gefolgsmannes und Chefs des Palastes und ließ mich seine Titulatur aufsetzen, d. h. 
seinen Namen als König von Ober- und Unterägypten: Sohn des Re.“ 

Udjahorresnet hat also aus der Besitzergreifung der Perser, der nach der Schlacht bei 
Pelusium, mit der die Geschichte des selbständigen ägyptischen Staates im Altertum 
endete, zumindest im Delta nichts mehr im Wege stand, ganz eindeutige Folgerungen 
gezogen. Die betonte Angabe, daß Kambyses von dem ganzen Lande Besitz ergriffen 
habe, soll sicher seine eigene Haltung rechtfertigen; vielleicht können wir aus dieser 
Herausstellung der Einheit des Landes auch eine Anspielung darauf entnehmen, daß 
Ägypten— im Gegensatz zu anderen Eroberungen — unter der persischen Verwaltung 
administrativ geeint blieb, also eine Medina bildete. 

Im folgenden geht dann der Oberpriester der Neith zu der von ihm betriebenen Reli- 
gionspolitik über: „Ich machte Seine Majestät mit der Größe von Sais bekannt: es ist die 
Residenz der großen Neith, der Mutter, die den Re geboren hat und die die Geburten 
begann, als es noch kein Gebären gab. (Ich tat dies, damit der König) die Größe des Tem- 
pels der Neith kennenlerne: er ist ganz wie der Himmel; und damit er die Größe der 
Häuser der roten (unterägyptischen) Krone®! kennenlerne und die aller Götter und Göt- 
tinnen, die dort sind, und die Größe des Königshauses, der Residenz des Herrschers, des 
Herrn des Himmels*, und die Größe des südlichen und des nördlichen Heiligtums, des 
Hauses des Re und des Hauses des Atum; da ist das Geheimnis aller Götter.“ 

Offenbar hat Udjahorresnet bei Kambyses Verständnis gefunden; denn im weiteren 
kann er von den Erfolgen seiner Haltung berichten. Kambyses befiehlt, den Tempel der 
Neith von Fremden, die sich anscheinend dort störend verhielten, zu reinigen, er ordnet 
an, daß die Feste der Göttin wie vordem gefeiert werden, und er nimmt selbst an einem 
solchen Feste teil: „Es kam der König von Ober- und Unterägypten, Kambyses, nach 
Sais. Seine Majestät begab sich höchsteigen in den Tempel der Neith und warf sich vor 
Ihrer Majestät (der Neith) völlig zu Boden. (Der König) machte ein großes Opfer von 
allen guten Dingen für die große Neith, die Mutter des Gottes (Re), und für die großen 
Götter, die in Sais sind, so wie es jeder tüchtige König tat. — Seine Majestät tat dies, 
weil ich veranlaßt hatte, daß Seine Majestät die Größe Ihrer Majestät (der Neith) kennen- 
lernte, die die Mutter des Re selbst ist.“ 

Wichtig ist, daß Udjahorresnet diese Politik unter Darius I. fortsetzen kann. Er be- 
findet sich inzwischen in den achämenidischen Kernlanden, als er vom König den Befehl 
zur Rückkehr nach Ägypten mit dem Auftrag der Wiedereinrichtung der saitischen Ärzte- 
schule erhält®: „Die Majestät des Königs von Ober- und Unterägypten, Darius, der 


de Neit A Sais (Paris 1888) S. 145 ff.; Hermann Kees, Das Priestertum im ägyptischen Staat vom 
Neuen Reich bis zur Spätzeit, in: Probleme der Ägyptologie 1 (Leiden-Köln 1953) S.4; P. J. Junge, 
op. cit. Anm. 1, 5. 90. 

61 Übersetzt nach Posener; der Text kann auch als „Häuser (Tempel) der Neith“ verstanden 
werden. 

62 >jrj, „König“, bezieht Posener (ebd.) hier auf Osiris. 

6 Die Leibärzte der Achämeniden waren Ägypter. 
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ewig leben möge, befahl mir, nach Ägypten zurückzukehren®®, während Seine Majestät 
sich in Elam® befand.“ Es folgt dann der Auftrag hinsichtlich der Arzteschule® und der 
kurze Bericht von der Heimreise: „Die Barbaren trugen mich von Land zu Land und ge- 
leiteten mich nach Ägypten, wie es der Herr der beiden Länder befohlen hatte.“ ” 

Aus der Tatsache, daß Udjahorresnet eine so bedeutsame Rolle am Hofe der Achämeni- 
den spielte, in ihre elamische Residenz, nach Susa, reiste und der Verehrung seiner Göttin 
Anerkennung bei den Persern verschaffte, ist allgemein mit Recht angenommen worden, 
daß in ihm der Verfasser jener Kanalinschrift zu suchen sei, mit der sich Darius als Sohn 
der Neith bezeichnet. Diese Annahme wird vollends erhärtet durch die Beobachtung, daß 
beide Texte, die Inschrift des Darius und der Bericht des Udjahorresnet, gleiche religiöse 
Tendenzen zeigen. In beiden ist ein Bild der Neith gegeben, das in den Rahmen persischer 
Religionspolitik paßt. 

Charakteristisch ist zunächst die Verschiebung des Herrschaftsakzentes von der Neith 
auf Re. Dies paßt durchaus zu der aramäischen Redeweise vom Himmelsgott, der Her- 
ausstellung Marduks und vor allem natürlich zu den persischen Anschauungen des himm- 
lischen Ahuramazda, der dem König der Perser die irdische Herrschaft verleiht. Aber 
angesichts des ägyptischen Stoffes ist diese Nuance nicht ohne weiteres selbstverständlich, 
sondern stellt eine bewußte Auslese vorhandener Motive dar. Das zeigt sich daran, daß 
Neith durchaus ohne die Zugesellung des Re als Göttin der Herrschaft verstanden wer- 
den kann und auch so aufgefaßt worden ist. Sais, die Hauptstadt des 5. unterägyptischen 
Gaues, oft das „Königshaus“ (hw.t bjtj) genannt, und seine Göttin Neith stehen seit alter 
Zeit so stark mit Herrschaftsemblemen in Verbindung, daß man dort das Zentrum eines 
vorgeschichtlichen unterägyptischen Reiches gesucht hat®. N.t, das Wort, das die rote, 
unterägyptische Krone bezeichnet, die auch w;d.t, „die Papyrusfarbene“, und später dSr.t, 
„die Rote“, genannt wird, ist mit dem Namen der Göttin entweder identisch oder zu- 
mindest verwandt; trägt doch Neith, wenn sie anthropomorph dargestellt wird, stets diese 
Krone. Schon in der Thinitenzeit werden theophore Namen von Königinnen mit „Neith“ 
gebildet, und in einem Pyramidentext spielt bei der Rede des Königs an die Krone sicher 
eine Assoziation an die Göttin mit®: „O N.t, Große, Zauberreiche!“ In einem Text, der 
vielleicht in den Anfang des Mittleren Reiches gehört, wird Neith, als die Götter den 
Streit zwischen Horus und Seth zu schlichten versuchen, als letzte Instanz angerufen. 
'Thot, der Schreiber der Götter, erhält den Auftrag”: „Schreibe einen Brief an Neith, die 
Große, die Göttermutter, im Namen des Allherrn, des Stiers, der in Heliopolis ist.“ Aus 
dem Neuen Reich ist uns eine Zeremonie bekannt, in der den Waffen der Neith gehuldigt 
wird, die ihrerseits das Opferfeuer nährt und Weihrauch in die Flammen wirft”!. Der Sinn 
dieser Handlung dürfte in einer rituellen Aktualisierung von Herrschermacht bestehen 
und einer Darstellung des Trajan aus Esne inhaltlich zuzuordnen sein, wo der König mit 
Kriegshelm und oberägyptischer Krone auf die Göttin zueilt, die ihrerseits die unterägyp- 


64 °;j, „heimkehren“, wie Schiffbr. 10: ’ij. n m htp. 65 Agypt. ‘rm. 

66 oo Heinrich Schäfer in: AZ 37 (1899) $.72f.; A. H. Gardiner, in: JEA 24 (1938) 
S. 157. 

67 Auf die Verwandtschaft dieser Ausdrucksweise f> j.n.wjh>:.tiw m b>&tr bh, 3.t $wd. 
wjr km. t mit Sinuhe B 28 f.: rdj.n.wj b’ $.tn h:$.t fh. n. wj kpn („Fremdland übergab mich 
an Fremdland, und ich gelangte nach Byblos“), hat bereits Albrecht Alt, in: AZ 58 (1923) S. 48 ff, 
hingewiesen. 

2 Kurt Sethe, Urgeschichte und älteste Religion der Ägypter (Leipzig 1930) $ 81. 

® Pyr. 196; vgl. H. Kees, Der Götterglaube im alten Ägypten (Leipzig 1941) S. 211. 

” Alan H. Gardiner, The Library of A. Chester Beatty, in: The Chester Beatty Papyri 1 
(Oxford 1931) Pl. II; ders., Late-Egyptian Stories (Bruxelles 1932) S. 38 £.; Joachim S piegel, Die 
Erzählung vom Streite des Horus und Seth (Glückstadt 1937) S.40 u. S. 125. 

1 Alan H.Gardiner, The Tomb of Amenemhet (London 1915). 
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tische Krone trägt, und ihr vier Pfeile und einen Bogen darbringt”. Und ein ptolemäischer 
Text schrieb: „Seine Majestät ward im Palast von Sais gekrönt und begab sich in den 
Tempel der Neith, der König wurde in den Tempel der Neith eingeführt, indem er 
mit der roten Krone glänzte neben seiner Mutter.“ ° 

Wenn diese Stellung als Herrschaftsgöttin, die somit in vor- und nachpersischer Zeit 
gebräuchlich war, unter den Achämeniden zugunsten eines männlichen Gottes verschoben 
wird, so ist wiederum die Auswahl, die Herausstellung gerade des Himmelsgottes Re, 
kennzeichnend für das Bemühen um Angleichung an persische Vorstellungen. Gewiß, 
Re ist auch unter den Saiten verehrt worden, aber auch Ptah, der in den offiziellen In- 
schriften der Achämeniden wohl gar nicht erwähnt ist”*. Überdies wäre es auch naheliegend 
gewesen, als göttlichen Sohn der Neith den Krokodilgott Sobek zu nennen, den Gott des 
4. Gaues, der seit alter Zeit mit ihr verbunden war”® und in den Pyramidentexten mehr- 
fach in dieser Weise zitiert wird’”®, Freilich gab es eine ägyptische Tradition, die die Sohnes- 
stellung desSobek zur Neith an Re übertrug. Schon in einigen Pyramidenstellen klingt die 
Identifikation des Sobek mit Re an’’, der des Morgens aus den Wassern aufsteigt wie der 
Krokodilgott aus dem Nil. Und so wird denn auch Neith in späterer Zeit bezeichnet als 
„die Himmelskuh, die den Re gebar“ ", und als „Große Göttermutter, Mutter des Re“ ®. 
Wiederum verhält sich also der beginnende Synkretismus nicht schöpferisch, sondern aus- 
wählend und angleichend. Am bezeichnendsten für diese Hervorhebung des Re ist dann 
ein Hymnus aus der Zeit des zweiten Darius, wo es von dem Sonnegott heißt®®: 


„Er wird zum Greise 

und verjüngt sich zum Kinde 

im kreisenden Lauf 

der ewigen Zeit... 

Du steigst empor 

über der Wasser Tiefen... 
erscheinest im Feuchten, 

im verborgenen Ei, 

Auf dem Rücken der Kuh Amaunet.“ 


Im weiteren wird dann berichtet, wie der Gott zu verschiedenen Kultstätten des Landes 
fährt und dort jedesmal als Ortsgott anerkannt wird, u.a. auch in Sais als Sohn der 
Stadtgöttin Neith. Man kann diese späte Mythologisierung kaum lesen, ohne an einen 
ähnlichen Mythus von der sumerischen Inanna erinnert zu werden®!, 


"2 H.Kees in: ÄZ 52 (1914) S. 61—72. 

73 Erman u. Wilcken in: AZ 38 (1900) S. 130. 

74 Die Erwähnung des Ptah in Texten der Perserzeit ist entweder sicher nicht achämenidisch 
beeinflußt (Posener, op. cit. Anm. 2, S.43f., 94f., 100f.) oder höchst umstritten (Apis-Epitaphe 
des Kambyses, S. 32f., und des Darius, S. 38 f.). Der Grund für die Vernachlässigung des Ptah 
ist wohl darin zu sehen, daß er sich nicht zum Sonnen- und Himmelsgott wandelte, vgl. Erman, 
op. cit. Anm. 55, S. 103. 

75 Kurt Sethe, op. cit. Anm. 68, $ 81. 

78 Pyr. 489 c; 507 c; 510; vgl. H. Kees, op. cit. Anm. 69, S. 435 u. 5.443. 

77 Vgl. H. Bonnet, Reallexikon der ägyptischen Religionsgeschichte (Berlin 1952) S. 757. 

78 Ludwig Borchardt, Statuen und Statuetten von Königen und Privatleuten 2 (Catalogue 
general, Bd. 77) S.156 (19. Dyn., Saggara). 

7% Inschrift des Königs Ptolemäus Philadelphus aus dem Tempel von Sais, Louyre C 123 = 
Gr 1375: 

80 H,.Brugsch, op.cit. Anm. 59, S.633ff.; H.Brugsch, Reise nach der großen Oase von EI 
Chargeh (Leipzig 1878) Taf. XXV ff. u. S.27ff.; vgl. H. Kees, op. cit. Anm. 69, 5. 391. 

s1ı $, N. Kramer, Sumerian Mythology (Philadelphia 1944) S. 64 ff. 
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Man könnte fragen, warum die Perser trotz dieser Hervorhebung des Re an einem 
klaren Bekenntnis zur Neith festgehalten haben. Die Antwort liegt zunächst in jenem 
Satz der Kanalinschrift, wo Darius seiner Hoffnung Ausdruck gibt, die Neith möge ihm 
helfen, täglich seine Feinde niederzuwerfen. Er versteht sie also dort als eine Kriegsgöttin. 
Nun ist zweifellos wiederum dieser Zug nicht von außen in die ägyptische Überlieferung 
hineingetragen. Durch die gekreuzten Pfeile, die seit alter Zeit ihr Emblem sind, ihrem 
Namen oft in hieroglyphischen Schreibungen als Determinativ hinzugesetzt werden und, 
wenn sie menschengestaltig dargestellt wird, in ihrer Hand gehalten werden, ist sie als 
kriegerische Göttin gekennzeichnet®. So wird sie zur Abwehrerin aller bösen Mächte, 
wenn sie das Individuum ®, besonders aber den König bedrohen. In letzter Funktion wird 
sie als „Öffnerin der Wege nördlich der Mauer“ °* verehrt und somit zu einem Gegen- 
stück des männlichen Upuaut, der dem König den Weg bahnt. 

Trotzdem ist es völlig undenkbar, daß für Darius bei der Betonung dieses Zuges der 
Neith nicht ein persisches Vorbild maßgebend war, das gar zu deutlich auf der Hand 
liegt: das der Ardvi Sara Anahita®. Schon das zweite Glied ihres — offenbar bereits 
synkretistischen — Namens Sara, „die Starke“, charakterisiert sie in dieser Weise, mehr 
noch die Texte, die sie als Helferin des kämpfenden Mannes darstellen. Im Ardvisür Yast 
(Yast 5) des Awesta, der hauptsächlichsten Quelle für unsere Kenntnis dieser Göttin, wird 
gerade in den sicher alten Teilen® von verschiedenen legendären Herrschern Irans in 
meist stereotyp wiederkehrenden Formeln die Bitte um Sieg über den Gegner an die 
Anähitä gerichtet, so z. B. Yt, 5, 37ff.: „Ihr (der Anähitä) opferte der heldensinnige 
Keresapa angesichts des Sees Pisinah hundert Hengste, tausend Rinder, zehntausend 
Schafe. Und er bat sie: Diesen Erfolg schenke mir, o gute gewaltigste, o gewaltige (sürä) 
makellose (anähitä) Ardvi: Daß ich Sieger werde über den Gandarewa, den mit der gol- 
denen Ferse bei den wogenden Ufern am See Vourukasa, daß ich das gewaltige Haus des 
Drug- (Lüge-, Trug-) Genossen im Lauf erreiche (auf der Erde hier), der breiten, runden, 
festbegrenzten. Es schenkte ihm da diesen Erfolg die gewaltige makellose Ardvi, die im- 
mer dem Bittenden Erfolg schenkt .. .“ ®° 

Es fragt sich angesichts dieser Parallele, ob nicht noch andere Züge im Bilde der Neith 
Entsprechungen bei der Anähitä finden und somit für die Perser die Akzeptierung der 
ägyptischen Göttin erleichterten. Nun wird, wie oben erläutert, Neith von Darius wie 
von Udjahorresnet übereinstimmend als Mutter des Re bezeichnet, der Oberpriester von 
Sais fügt dem aber noch hinzu, daß sie die Geburten begonnen habe. Er verläßt mit die- 
ser Aussage natürlich wieder nicht den Rahmen ägyptischer Anschauungen. Schon die 
künstlerischen Darstellungen der Neith, für die die grüne Farbe beliebt war, deuten wohl 
primär auf die Qualität der Fruchtbarkeit®®. Aus der Ptolemäerzeit kennen wir die Dar- 


#2 Hierin unterscheidet sie sich von der Amaunet, die auch die unterägyptische Krone trägt, der 
aber die Pfeile fehlen; vgl. K.Sethe, Amun und die acht Urgötter von Hermopolis, in: Abh. Pr. 
Akad. Wiss., Phil.-hist. Kl. 4 (1929) $ 57. 

83 Darstellung der Neith auf einer Kopfstütze, die vom Schlafenden einen bösen Dämon ab- 
wehrt, Georges Daressy, Annales du Service 10, S. 177f.; vgl. H. Kees, Ägypten, in: Kultur- 
geschichte des Alten Orients 1 (München 1933) S. 307. 

%4 Eberhard Otto, Die Lehre von den beiden Ländern Ägyptens in der ägyptischen Religions- 
geschichte, in: Studia Aegyptiaca 1 (Rom 1938) $.19f.; X. Sethe, op. cit. Anm. 68, $ 192. 

° Zur Anähitä vgl. 7.S.Nyberg, Die Religionen des alten Iran (Leipzig 1938) S. 260 ff.; 
Ed. Meyer, Anaitis, in: Roschers Lexikon der Mythologie (Leipzig 1884—1890); Fr. Cumont, 
Anähitä, in: ERE, I (1908). 

6 Zur Textkritik vgl. Arthur Christensen, Les Kayanides (Kopenhagen 1932) S. 14f. u. S. 32. 

8” Nach der Übersetzung von Fr. Wolff, op. cit. Anm. 45, S.171. Eine auszugsweise Über- 
setzung von Yadt 5 bei: Karl F. Geldner, Die zoroastrische Religion (Das Avesta), in: Religions- 
geschichtliches Lesebuch 1., 2. Aufl. (Tübingen 1926) S. 21f. 

88 H.Kees, Farbensymbolik in ägyptischen religiösen Texten, in: Nachr. Gött. Akad. Wiss., 
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stellung zweier Göttinnen, die das Neith-Symbol auf dem Kopfe tragen und je ein Kind 
auf dem Schoße halten®, Die enge Verbindung der Neith mit der Hemuset-Vorstellung, 
die weibliche, den männlichen Ka’s komplementäre Potenzen des Lebens beinhaltet, weist 
ebenso in diese Richtung wie die häufige Bezeichnung der Neith als Himmelskuh (ih.t und 
ih.t wr.t)®, die sie der Hathor annähert. Die Texte bestätigen diese Aussagen. Dort wird 
sie als „Vater der Väter, Mutter der Mütter“ bezeichnet, als die „Ihet, welche den Re 
gebar, die große Neith, die Herrin des Südlandes, welche den Re gebar, die den Samen 
der Götter und Menschen schuf, die Mutter des Re, die Schöpferin des (Urgottes) Atum, 
die existierte, als noch nichts bestand, und die das schuf, was ist, nachdem sie bestand“ *. 
Totenbuchtexte enthalten ähnliche Aussagen. Im 163. Kapitel wird Neith als Prinzip des 
Lebens der Sonne aufgefaßt, und Kap. 66, 1 sagt der Tote: „Ich weiß, daß ich empfangen 
bin von Sachmet und geboren bin von Neith.“ 

Die iranische Parallele ist wiederum unbestreitbar. Yaft 5, 98 redet die Ardvi Sürä 
Anähitä den Propheten Zarathustra an: „Wahrlich, o aagläubiger”” Spitama, ... mich 
setzte Ahuramazda als Schützerin der gesamten Schöpfung der ASaehrwürdigen ein. Ob 
_ meiner Pracht und Herrlichkeit ergingen sich Kleinvieh und Großvieh und die zwei- 
füßigen Menschen über die Erde hin.“ Ausführlicher wird diese Funktion der Göttin in 
den ersten Versen des gleichen Textes beschrieben (Yt. 5, 1—2): „Es sprach Ahuramazda 
zu Spitama Zarathustra: ‚Du mögest mir diese, o Spitama Zarathustra, verehren, sie, die 
gewaltige makellose Ardvi, die sich weithin verbreitende, daevafeindliche”, Ahuras Lehre 
zugetane, würdig, von der stofflichen Welt verehrt, von der stofflichen Welt gepriesen 
zu werden, die den Eifer fördernde asaheilige, die die Herden fördernde asaheilige, die 
das Vermögen fördernde asaheilige; die aller Männer Samen vollkommen macht, die 
aller Weiber Mutterleiber für die Geburt vollkommen macht, die alle Weiber leicht ge- 
bären macht .. .[“ % 

Nun sind diese Eigenschaften der Anähitä eng verbunden mit ihrem Wesen als Göttin 
des Wassers. Die markanteste Stelle hierfür ist Yt. 5, 5. Zuvor ist die Anähitä als Göttin 
des vom Berge Hukairya zum Meere Vourukaßa fließenden (Jaxartes-) Stromes beschrie- 
ben worden; dann fährt der Text (als Anrede Ahuramazdas an Zarathustra) fort: „Und 
der Abfluß dieses einen Wassers verbreitet sich über alle die sieben Erdteile hin... Sie 
(Anähitä) macht mir die Wasser vollkommen, sie den Samen der Männer, sie der Weiber 
Mutterleiber, sie der Weiber Milch.“ Dieser Textabschnitt, der Bezüge zu Anschauungen 
der indischen „Fünffeuerlehre“ ® ahnen läßt, verbindet den Charakter der Fruchtbarkeits- 
göttin mit dem der „Feuchten“ (= Ardvi). 


Phil.-hist. Kl. 11 (1943) S. 425; A. Wiedemann, Die Religion der alten Ägypter (Münster 1890) 
S.77, bezog das Grün bei der Neith nur auf die Unterwelt, was jedoch sekundär sein dürfte. 

8 C,R.Lepsius, Denkmäler aus Ägypten und Äthiopien 4 (Leipzig 1901) S.59 c. 

»° Vgl. D. Mallet, op. cit. Anm. 60, $.83 u. S.94; H.Brugsch, Dict. geogr. 660: „die große 
Ihet, die Herrin von Sais“. 

»1 H.Brugsch, op. cit. Anm. 59, S. 684. 

92 A$a, Skr. rta (lat. ritus), ein Grundbegriff der indoiranischen Religion, bedeutet die „rechte 
Ordnung“. 

93 Jaeva bezeichnet im Awestischen eine dämonische Macht, während das etymologisch ent- 
sprechende indische Wort deva ein positiv gewertetes Numen ist; vgl. A. S. Nyberg, op. cit. 
Anm. 85, S.96. — Zu den sprachlichen Problemen: Hermann Güntert, Über die ahurischen und 
da&vischen Ausdrücke im Awesta, in: Sitz.-Ber. Heidelb. Akad., Phil.-hist. Kl. 13 (1914). 

9 Paralleltext: Nyäyisn 4, 2. 

9% Die „Fünffeuerlehre* (Brhadäranyaka-Upanishad 6, 2, 1—16 = Chändogya-Up. 5, 3—10), 
die offenbar eine von seiten der Kriegerkaste verkündigte Form der Samsära-Lehre ist (und im 
Widerspruch zu den Anschauungen Yäjhavalkyas steht), läßt die Seelen der Toten zum Mond 
gelangen und von dort wieder im Regen zur Erde kommen. Die Parallele zu iranischen Anschau- 
ungen ist um so deutlicher, als auch Ardvi als himmlisches Wasser (= Milchstraße?) verstanden 
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Das gleiche gilt für Neith, wenn es auch in den uns beschäftigenden Texten der Perser- 
zeit nicht ausdrücklich betont erscheint; man könnte allenfalls auf die Tatsache hinweisen, 
daß gerade der Oberpriester der Neith königlicher Admiral ist. Von allen Belegen für 
eine Verbindung der Neith mit dem Wasser ist ein später Text des Apuleins®® den zitierten 
indoiranischen Anschauungen am engsten verwandt: „Auf deinen Wink atmet des Windes 
Hauch, bringt die Wolke nahrungsspendendes Naß, keimt auf der Samen, wächst empor 
der Keim.“ Dieser Satz ist freilich dem Gebet eines Isismysten entnommen; daß aber im 
antiken Synkretismus Anspielungen auf die Kraft des Wassers Qualitäten der Neith 
tradieren, geht aus einer Stelle bei Cicero®’ hervor, wo es heißt, daß die Tochter des 
Nils, dort als Minerva bezeichnet, von den Ägyptern in Sais verehrt werde. Eigentliche 
ägyptische Zeugnisse bestätigen dies vollkommen. Die Verbindung der Neith mit dem 
Krokodilgott Sobek kann hierfür angeführt werden wie auch die Tatsache, daß sie als 
Yek obvvaos des Kataraktengottes Chnum von Esne”® erscheint. In einem ptolemäischen 
Text wird Neith direkt als „Herrin des Meeres“ (nb(.t) w:d wr) bezeichnet”. Auf der 
Metternichstele wird von einem „großen Geschrei im Hause der Neith“ berichtet, in dem 
die Worte „Schützt die Schwimmenden!“ hervortreten'®. Die Belegstellen ließen sich 
noch bedeutend vermehren. 

Es muß aber noch ein anderes Prädikat der Anähitä ins Auge gefaßt werden, die Tat- 
sache nämlich, daß der Name Anähitä die „Makellose, Unbefleckte“ bedeutet. Es ist sicher 
fraglich, ob das seine ursprüngliche Bedeutung war", und sicher ist die Göttin in späterer 
Zeit, als sie der /$tar angeglichen und mit der Feier der Sakäen verbunden wurde, nicht 
mehr so verstanden worden. Aber hier interessiert nur die Zeit der frühen Achämeniden, 
die sie in dieser Weise verstand. Vielleicht bestehen da Verwandtschaften zur Religiosität 
anderer ritterlich strukturierter Gesellschaften, also der vorhomerischen Zeit und ihrer 
Athene, des abendländischen Mittelalters und seiner Marienfrömmigkeit. 

Es fragt sich, ob die Perser diesen Zug in der Neith von Sais wiedererkennen konnten. 
Eine direkte Bestätigung hierfür könnten wir allenfalls in einer Stelle des Leidener 
Amonshymnus erblicken, wo der dort an Min angeglichene Re als „Stier jener vier nfr.t“ 
bezeichnet wird. Unter diesen vier Göttinnen, die wohl hier — analog ähnlichem Sprach- 
gebrauch bei der „Neunheit“ — als eine Einheit aufgefaßt werden, befindet sich auch 
Neith. Gardiner übersetzt das fragliche Wort nfr.t mit „Kuh“ !%, Sethe mit „Jungfrau“ "®. 
Nun ist zweifellos deutlich, daß das Wort rfr.t hier nicht mit dem Rind determiniert ist, 
daß andererseits „Jungfrau“, was in der alten Sprache bwn.t und später ‘dd.t und rnn.t 
heißt, auch durch nfr.t wiedergegeben werden könnte !%. 


wird; vgl. W. Kirfel, Die Kosmologie der Inder (Bonn und Leipzig 1920), S.55f. Nach 
altindischer Anschauung bewegt sich der Mond in himmlischen Wassern (Rgveda I, 105, 1). 
Beziehungen der Anähitä zum Mond treten besonders in ihren späteren lydischen Kulten hervor, 
vgl. Carl Buresch, Aus Lydien (Leipzig 1898) S. 117. 

96 Metamorphosen XI, 25; vgl. Nestle, Griechische Religiosität von Homer bis Proklos III 
(Leipzig 1934) S. 42. 

9" De natura deorum III, 59. — Für die synkretistische Stellung der Neith ist bezeichnend Plut- 
arch, 9 (Th. Hopfner, op. cit. Anm. 27, $. 223), wo von der Göttin von Sais als „Athene, die sie 
auch Isis nennen“, gesprochen wird. 

® Pyr. 507—510 (Spruch 317) kommt der Tote als Sobek, Sohn der Neith, hervor aus „der 
Flut des Urquells“, vgl. H. Kees, Ägypten (Religionsgeschichtliches Lesebuch 10. 2. Aufl.) (Tübingen 
1928) S.51. — Für die Verbindung mit Chnum vgl. H. Kees, ebd., S. 20. 

9 Erman u. Wilcken in: AZ 38 (1900) S. 127 ff. 

100 Günther Roeder, Urkunden zur Religion des alten Agypten (Jena 1915) S. 87. 

101 Vgl. Ed. Meyer in: Roschers Lexikon, op. cit. Anm. 85; Geldner in: Kuhns Zeitschrift 25 
(1881) S. 374. 

102 A. H.Gardiner in: ÄZ 42 (1905) S. 36. 108 K.Sethe, op. cit. Anm. 82, $ 173. 

194 Vgl. Hanns Stock, Ntr nfr = der gute Gott? (Hildesheim 1951). 
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Wichtiger aber als diese Überlegung ist, daß den Persern der alleinstehende, isolierte 
Charakter der Neith aufgefallen sein muß, der ihre Einordnung in eines der großen 
Görtersysteme, die nach Analogie menschlicher Verhältnisse theologisiert waren, verhin- 
derte; denn die Zuordnung zu Chnum ist sekundär. Diese Isolierung der Neith wird vor- 
nehmlich mit ihrem androgynen Charakter zu verbinden sein; sie ist „die Mutter, die 
Vater war“, und Horapollo bezeichnet sie (wie auch den Ptah) als &poev6YnAuG!®, 
In einem späteren Text!" sagt Isis (= Neith): „O Osiris, an der Spitze der Westlichen, 
ich bin deine Schwester Isis. Es gibt keinen Gott der Art, was ich getan habe, noch eine 
Göttin: ich machte mich zum Manne, obwohl ich eine Frau war, um deinen Namen auf 
Erden leben zu lassen.“ 

Daß hiermit der Gedanke der Urgöttin eng verbunden ist, erscheint nur selbstverständ- 
lich: das Fehlen einer Geschlechtsdifferenzierung ist kennzeichnend für das frühe, primäre 
Erleben numinoser Macht!” und bedeutet noch in einer mehr spekulativen Zeit einen 
Ausdruck für das „Ganz Andere“ !®; „In Sais — so berichtet Plutarch"!" — hatte das 
Standbild der Athene, die man auch für die Isis hält, folgende Inschrifl: ‚Ich bin das All, 
das Vergangene, Gegenwärtige und Zukünflige, meinen Schleier hat noch kein Sterblicher 
” gelüftet.‘“ 

Es ist noch die Frage zu stellen, ob Darius überhaupt auf Grund dieser im vorigen auf- 
gezeigten Parallelen eine andere Göttin von seiner eigenen Religion aus anerkennen 
konnte. Hierbei ist die in der Iranistik heiß umstrittene Frage, ob Darius Zoroastrier 
war, nicht von primärer Bedeutung''!, Wichtig ist zunächst, was Anahita betrifft, daß sie 
mit Sicherheit eine in die Zeit vor Darius zurückreichende Gestalt war, daß ferner ihre 
offizielle Anerkennung unter Artaxerxes II." nur für ihre vorhergehende Bedeutung 
spricht und daß die Achämenideninschriften ausdrücklich die Verehrung anderer Götter 
tolerieren. Aber es ist fraglich, ob hierunter auch fremde Götter verstanden werden kön- 
nen. Auf dem dafür relevanten Text (Darius Persepolis d)"? bittet Darius Ahuramazda 
hada vithaibis bagaibis. Nun heißt vitha „zum königlichen Hause gehörig“, ist aber offen- 
bar von den Redaktoren der fremdsprachigen Inschriften als visa, „alles“, verstanden 
worden; denn Darius Persepolis g, eine nur akkadisch vorhandene Inschrift!!*, die mit 
der nur altpersischen Persepolis d verglichen werden kann, schreibt itti ılani gabbi, „mit 
allen Göttern“, und nicht „mit den Göttern des königlichen Hauses“. Ohnehin ist bei 
Persepolis d das Zeichen für th nicht deutlich''5, ein senkrechter Keil ist klar zu erkennen, 
aber der könnte auch Ansatz für s sein. (Xerxes Persepolis b schreibt nur noch hada 
bagaibis, „mit den Göttern“.) Der Bericht des Udjahorresnet kann nur die in der akka- 
dischen Fassung gegebene Ansicht der fraglichen Stelle bestätigen. 

Vermittelt uns somit das Bekenntnis des Darius als Sohn der Neith von Sais einen 


105 FH. Kees, op. cit. Anm. 69, $.353; K. Sethe, op. cit. Anm. 103, $ 58. 

106 Horapollo I, 12, vgl. Th. Hopfner, op. cit. Anm. 27, S. 581; vgl. A. Kees, op. cit. Anm. 
69, 5. 162; D. Mallet, op. cit. Anm. 60, $. 195; K. Sethe, op. cit. Anm. 68, $ 81. 

107 Louvre, Pap. 3079, vgl. H. Kees, op. cit. Anm. 98, S. 30. 

108 Alfred Bertholet, Das Geschlecht der Gottheit (Tübingen 1934) S. 4. 

100 Vgl. Rudolf Otto, Das Heilige. 25. Aufl. (München o. J.) S. 28 ff. 

110 P]utarch, De Iside, 9; vgl. auch Kurt Leese, Die Mutter als religiöses Symbol (Tübingen 1934) 
5.23f, 

111 Einen Überblick über die Kontroverse gibt H.S.Nyberg, op. cit. Anm. 85, $.355f. — 
Hinzuzufügen ist neuerdings die im wesentlichen ablehnende Haltung von J. Duchesne-Guillemin 
in: Zoroastre (Paris 1948) S. 120 ff., und die ganz bejahende von Walther Hinz in: ZA, NF 15 
(1950) S. 350. 

112 Berossos, fr. 16; vgl. auch Herodot, I, 131, der dort Anähitä mit Mithra verwechselt hat. 

113 R.G. Kent, op. cit. Anm. 4, $.135f. 114 F, H. Weissbach, op. cit. Anm. 4. 

115 Vgl], die Photographie bei Walther Hinz in: ZDMG 93, NF 18 (1939) Abb. 4. 
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Einblick in das Werden des antiken Synkretismus, so ist doch noch rückschauend ein 
Problem wenigstens kurz zu skizzieren, das sich aus Namen und Charakter der besproche- 
nen Göttinnen ergibt. Es geht um die Frage, ob durch diese Begegnung der ägyptischen 
Neith mit der persischen Anähitä, wie sie die Religionspolitik der Achämeniden vermit- 
telte, nicht etwa nur ein Zustand wiederhergestellt wurde, der ursprünglich einmal be- 
standen hatte, d.h., ob nicht vielleicht beide Gestalten einen gleichen Ausgangspunkt 
in einer gemeinsamen vorderasiatischen Vorstellung von einer bestimmten Göttin 
gehabt haben. Das Problem ist ähnlich gelagert wie bei Osiris, wo wir heute im all- 
gemeinen als Ausgangspunkt die Vorstellung eines Vegetationsgottes im syrischen Gebiet 
vermuten, die Epitheta seiner Gestalt auf sumerischem Gebiet in der späteren Form 
des Tammuz wiederfinden, aber auch die eventuelle Etymologie zum sumerischen 
Asariluhi anführen könnten!!, Mangels der fehlenden Glieder wird es sich zunächst 
immer um rein spekulative Versuche mit ungenügendem Material handeln, und eine 
endgültige Entscheidung, ob wir es mit einem gemeinsamen Ursprung oder dem an meh- 
reren Orten erfolgten Aufleben einer Urform des religiösen Denkens zu tun haben, ist 
zumindst vorläufig nicht zu fällen. Aber einige Beobachtungen sind doch bemerkenswert. 
Ansätze, mittels weitreichender Etymologien das Wesen der Neith zu erfassen, liegen 
schon weit zurück !!?, Sie gewinnen dadurch an Wahrscheinlichkeit, daß die Versuche, mit 
Hilfe innerägyptischer Sprachvergleidiungen in dem Worte Neith einen sprechenden 
Götternamen zu erkennen, bestenfalls den Charakter späterer Etymologisierungen tra- 
gen!!s, Für Anähitä wurde Gleiches schon oben festgestellt. Mithin ist der Versuch, beide 
Namen auf einen gemeinsamen älteren Ursprung zurückzuführen, angesichts der inhalt- 
lichen Verwandtschaft der mit ihnen verbundenen Vorstellungen nicht ganz abwegig. 
Als Zwischenglied könnte dann vielleicht auf eine uns in der ugaritischen ‘Anat vorlie- 
gende Gestalt verwiesen werden, von der auffälligerweise auch die Eigenschaft der Vir- 
ginität ausgesagt wird; btlt ‘nt wird sie gelegentlich genannt". Sie ist zugleich eine Göt- 
tin des Feuchten und berührt sich auch hierin mit Neith und Anähitä. Auch das arabische 
Wort nähid, das „voll, jugendlich, blühend; junges Mädchen“, auch „Venus“ bedeutet, 
ist auffällig; es entspricht so ganz der Schilderung, die Yt. 5, 64 (= Yt. 5, 126) von der 
Anähitä gibt: sie erscheint dort „in Gestalt eines schönen Mädchens, eines sehr kräftigen, 
schön gewachsenen, hochgegürteten....“ Der Wandel des Endkonsonanten t in d ist kein 
Gegenargument; denn schon in sassanidischer Zeit treffen wir die Form Anahidh', und 
Firdausi nennt seine erste Frau direkt Nahid'*. Sollte auch die karthagische Tanit „vom 
Libanon (?) (725)“'? in diesen Kreis gehören, so wäre der Einwand, daß ja die Neith 
als ursprünglich sicher libysche Göttin 2? nicht nach Syrien und weiter nach Osten weisen 
könnte, durch die Feststellung eines weitergreifenden Verbreitungsgebietes überhöht. 


16 TEA 8 (1922) S.41 ff. — Die Aussprache Asariluhi anstelle der früheren Asariludug auf 
Grund von Texten aus Bo$azköy; Adam Falkenstein in: ZA 45, NF 11 (1939) S. 30f. 

117 Siehe den Bericht bei D.Mallet, op. cit. Anm. 60, S. 235 ff. 

18 Nw.t und Nj.t erscheinen abwegig, da sie das Wesen der Göttin schlecht treffen, und für 
Nr.t, „die Schreckliche“, kann K.Sethe, in: AZ 43 (1906) S. 144—147, erst einen Beleg aus der 
Zeit Ramses’ IX. anführen. Die antike Etymologie war offenbar völlig anders: Plutarch, de Iside, 
62 (Th. Hopfner, op. cit. Anm. 27, $. 251): HXYov dr’ Eunurfic. 

118 Cyrus H. Gordon, Ugarit Handbook (Rom 1947) S. 188; Parallelstellen vgl. S. 220. 

120 Arthur Christensen, L’Iran sous les Sassanides (Kopenhagen 1944) S. 86 u. S. 166. 

5 1 Wilh. Geiger u. Ernst Kuhn, Grundriß der iranischen Philologie (Straßburg 18961904) 
S. 693. 

= Otto Meltzer u. Ulrich Kahrstedt, Geschichte der Karthager 3 (Berlin 1879—1913) S.12 u. 
S. 67. 

8 N.t Thnw, vgl. H. Kees, op. cit. Anm. 69, $.103; W. Hölscher, Libyer und Ägypter (Glück- 
stadt 1937) S. 33, Anm. 1. 
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Zur Entstehung des antiken Synkretismus 


Die Kanalinschriften des Darius und der Bericht des Udjahorresnet 
geben uns wesentliche und detaillierte Einblicke in die durch die Re- 
ligionspolitik der Achämeniden eingeleitete Begegnung verschiedener 
Volksreligionen des Mittelmeerraumes, eine Entwicklung, an deren Beginn 
Darius und der Ägypter Udjahorresnet stehen und die dann zu der weltreligiösen Form 
des antiken Synkretismus führt, die für Ägypten selbst durch Manetho und die Ptolemäer 
fortgesetzt wird und an deren Ende das Wort des Minucius Felix'* von den „ehemals 
ägyptischen, jetzt aber auch römischen Göttern“ steht. 


Abkürzungen 
AZ = Zeitschrift für ägyptische Sprache und Altertumskunde, 
ERE = Encyclopaedia of Religion and Ethics. 
JEA = Journal of Egyptian Archaeology. 
JNES = Journal of Near Eastern Studies. 
ZA = Zeitschrift für Assyriologie. 
ZAW = Zeitschrift für die Alttestamentliche Wissenschaft. 


124 Minucius Felix, 22, 2; vgl. Th. Hopfner, op. cit. Anm. 27, S. 295. 
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. Eine Unterströmung im sogenannten Spätjudentum 


Von 
GEORG MOLIN 


Graz 


Seit im Jahre 1947 in einer Höhle in der Nähe des Toten Meeres eine Anzahl hebräi- 
scher Handschriften gefunden wurde, die uns Einblick in die Gedankenwelt einer besonde- 
ren Richtung im Judentum der Zeit um Christi Geburt gegeben haben, ist die Diskussion 
über den Fund und einzelne seiner Probleme nicht mehr abgerissen *. Obwohl noch viele 
Fragen ungeklärt, viele Handschriften und die ganze Menge der Fragmente noch nicht 
publiziert sind, obwohl genauere Sichtung des vorhandenen Materials und Auffindung 
von neuem noch manche Überraschung bringen mag, ist doch zwischen 1951 und 1954 
schon eine Reihe größerer Darstellungen erschienen, die den Ertrag der bisherigen Arbeit 
zusammenzufassen und auch außerhalb der eigentlichen Fachkreise bekanntzumachen 
suchen. Das Streben, die neu entdeckte Gemeinschaft in das geistige Leben ihrer Umgebung 
einzuordnen, hat dazu geführt, daß auch das Interesse an anderen verwandten Erschei- 
nungen des gleichen Raumes wieder wach geworden ist. Zwei Tendenzen stehen dabei 
einander gegenüber; die eine sucht die neue Gemeinschaft mit schon länger bekannten 
Erscheinungen möglichst eng zusammenzuschließen, die andere sie in ihrer Besonderheit 
zu erfassen und von ihren scheinbaren oder wirklichen Verwandten zu trennen. Beide 
können für sich ein gewisses Recht in Anspruch nehmen. Weisen die einen auf eine Unzahl 
unleugbar miteinander verwandter Züge hin, so können die anderen erklären, daß unsere 
Nachrichten recht spärlich seien und daß nur der große Zeitabstand uns die Welt des da- 
maligen Judentums so einheitlich erscheinen lasse. Dem Verfasser dieses Artikels liegt es 


* Georg Molin hat in seinem Werk „Die Söhne des Lichtes“ (1954; Verlag Herold, Wien- 
München) Übersetzungen der “En-FeScha-Literatur geboten und in seiner anschließenden religi- 
onsgeschichtlichen und theologischen Untersuchung nach einer eingehenden Analyse der Texte die 
geistesgeschichtliche Stellung des Sektenkreises untersucht, den diese Funde bezeugen. Von beson- 
derem universalhistorischem Interesse ist die Frage nach den Ausstrahlungen der Sekte, auf ihr 
Verhältnis zum Judentum, zur Täufergemeinde, zu den Ebioniten, aber auch zum Islam und zur 
»Großkirche“. Während M. in der Frage, ob Zusammenhänge mit dem Islam bestehen, an den 
Islamisten appelliert, geht er auf die Möglichkeit von Beziehungen zwischen der “En-Fekcha- 
Literatur einerseits und einzelnen Kapiteln der Apostelgeschichte, dem Epheser- und dem ersten 
Petrus-Brief, insbesondere aber dem johanneischen Schrifttum andrerseits selbst näher ein — dabei 
unterscheidend zwischen einer nahegelegten direkten Beziehung und Parallelen, die sich aus dem 
gemeinsamen Mutterboden des Spätjudentums ergeben. Die vorliegende Abhandlung führt die 
Erörterungen fort, was die Sekte innerhalb des Spätjudentums bedeutet. O.K. 

ı A. Dupont- Sommer, Nouveaux Apergus sur les Manuscrits de la Mer Morte (Paris 1953); 
G. Vermes, Les Manuscrits du Desert de Juda (Paris 1953); H. H. Rowley, The Zadogite Frag- 
ments and the Dead Sea Scrolls (Oxford 1952); A. H. Edelkoort, De Handschriften van de 
Doode Zee (Baarn 1952); Hans Bardtke, Die Handschriftenfunde vom Toten Meer (Berlin 1952); 
Georg Molin, Die Söhne des Lichts (Wien-München 11954); Paul Kahle, Die hebräischen Eldhd- 
schriften aus der Höhle von Jericho (Stuttgart 1951). 
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fern, behaupten zu wollen, daß er den ganzen Umfang der Probleme überblicken und alle 
ihre vielfältigen Verknüpfungen durchschauen könne. Zu viele Spezialgebiete müßten 
dazu beherrscht werden. Er möchte lediglich einige Beobachtungen aus seiner Arbeit an 
den neuen Texten zusammenstellen. 

Längst ist erkannt, daß die Darstellung der Gruppen des Judentums bei Josephus 
Flavius, der unsere Hauptquelle für den angegebenen Zeitraum bildet, recht ungenügend 
ist. Wir beziehen daher in dieser Darstellung besonders solche Erscheinungen ein, die er 
keiner Darstellung gewürdigt hat. Von vornherein soll dabei festgehalten werden, daß 
es sich bei allen zugleich um religiös-weltanschauliche und um politische Parteien handelt, 
wie es bei der engen Verknüpfung von Staat und religiöser Gemeinde im Judentum nicht 
anders möglich ist. Vom Standpunkt der Orthodoxie gesehen heterodox, sind sie doch 
mit dieser durch viele Gemeinsamkeiten verbunden, sosehr sie anderseits zu ihr in Gegen- 
satz treten. Wieweit sie untereinander in Verbindung stehen und woher ihre Besonder- 
heiten stammen, soll Gegenstand unserer Betrachtung sein, in die wir die Apokalyptik, 
die Gemeinde des Neuen Bundes von Damaskus, den Essenismus und die Gemeinde der 
neuen Texte (von uns als Khirbet-Qumrän-Gruppe bezeichnet) einbeziehen wollen. Die 
Begrenzung ist teils sachlich, teils im zugemessenen Raum begründet. 


Die Gemeinde von Khirbet-Qumrän 


Schon des Reizes der Neuheit wegen wird es sich empfehlen, mit dieser letzten zu be- 
ginnen. Nun ist es freilich leicht möglich, daß unser Bild von ihr noch mehr oder weniger 
stark verschoben wird. Nur wenige kennen bisher den ganzen Bestand der Texte, die in 
der Fundgruppe von Qumrän zusammengeschlossen sind. Nur ein Teil davon ist bisher 
publiziert. Andere Publikationen sind steckengeblieben? oder stehen vor dem Erscheinen. 
Es sei also diese Darstellung mit Vorbehalt gegeben. Immerhin lassen Grabungsergebnisse 
und der Inhalt der Texte gewisse Schlüsse zu. 

Die Grabungsergebnisse beantworten zunächst die Frage nach dem Alter der Texte. Sie 
scheinen alle Datierungen auszuschließen, die nach 70 n. Chr. liegen. Bei der Suche nach 
weiteren Texten, die dem Fund von 1947 folgte, begannen nämlich P. R. de Vaux (Jeru- 
salem) und L. Harding (Ammän) mit der Ausgrabung des Ruinenhügels von Khirbet- 
Qumrän, der nahe der ersten Fundstelle liegt, und des ihn umgebenden Friedhofes. Die 
Ergebnisse der bisherigen Kampagnen, über die laufend in der Revue Biblique berichtet 
wird“, sind erstaunlich. Unter dem Hügel stak eine klosterartige Siedlung, durch 
eine Mauer von der Umwelt streng abgeschlossen, durch einen Wehrturm geschützt. Um 
einen oder auch mehrere Höfe gruppiert, standen Gebäude mit Sälen und Wirtschafts- 
räumen. So fand sich in einem der Hauptgebäude ein größerer Saal mit umlaufender 
Wandbank; im Nebenraum, im Boden steckend, ein leeres zylindrisches Tongefäß, das 
uns noch beschäftigen wird. Der Oberstock enthielt einen Schreibsaal, in dem sich noch 
Tischreste und Tintenfässer fanden. Säulenstücke lassen auf etwas Schmuck, vielleicht an 
einer Synagoge oder Kolonnade, schließen. Ein Speisesaal zeigtan der einen Seiteein erhöh- 
tes Podium. In seiner Nähe liegen Küchen- und Wirtschaftsräume, in denen auch noch reich- 
lich Geschirr gefunden wurde. Wasser lieferten mehrere Zisternen, die von einem Aquä- 
dukt aus dem Wadi En Feshka gespeist wurden. Eine davon scheint als Bad gedient zu 
haben. Nach den zahlreichen Münzfunden muß die Siedlung von der Zeit des Johannes 
Hyrkanus (135—103) bis in den zweiten Jüdisch-Römischen Krieg (132—135) benützt 
worden sein. 

2 Die Ausgabe der aramäischen Lamek-Apokalypse, die bisher nicht aufgerollt werden konnte. 

3 Die Ausgabe der Fragmente aus der Höhle QI durch Barthelemy und Milik ist unterdessen 
erschienen (Qumron Cave I., Oxford 1955). 

4 R. de Vaux, Revue Biblique LX,'1 (1953) und LXI, 2 (1954). 


245 


Georg Molin 


Drei Bauschichten lassen sich unterscheiden. Die erste reicht von Hyrkan bis zum 
Erdbeben des Jahres 31. v. Chr., das die Gebäude schwer heimsuchte. Die zweite, die 
geringfügige Umbauten bringt, setzt nach einer Besiedlungslücke in der Zeit des Archelaos 
(4 v. — 6.n. Chr.) ein und dauert bis etwa 70 n. Chr. Sie endet mit einer Zerstörung durch 
Brand, wohl infolge von Kriegshandlungen. Die letzte zeigt durch ihre Umbauten, die 
nur den Wehrturm und Teile des einen Hauptgebäudes wieder bewohnbar machten, daß 
Bewohner einer anderen Art eingezogen sein müssen. Lassen die ersten beiden Schichten 
auf eine geschlossene ordensartige Gemeinschaft schließen, so die Münzen der dritten 
Schicht auf römische Soldaten (X. Legion) und auf jüdische Partisanen. 

Zum Befund der beiden ersten Schichten fügt sich auch gut der umgebende Friedhof. 
Er zeigt über 1000 Gräber, von denen eine Reihe geöffnet wurde. Sie enthalten auch 
Frauen- und Kinderleichen, sind aber bis auf drei, die durch Steinserzungen gekennzeich- 
net waren, alle gleichartig angelegt. Die Leichen lagen unter ein paar Steinplatten oder 
Ziegeln auf dem Rücken, den Kopf im Süden, den Blick nach Osten gerichtet; Beigaben 
fehlten. Nur die drei besonders bezeichneten Gräber enthielten Särge. 

Die Keramik hat ihre Parallelen in der späthellenistisch-frührömischen des judäi- 
schen Gebietes, besonders der Nekropolen von Jerusalem. Sie fand sich nicht nur in der 
Siedlung selbst, sondern auch in Grotten und Höhlen der Umgebung, woraus man schließt, 
daß Khirbet-Qumrän nur der Siedlungsmittelpunkt war, wo Gottesdienste und Zu- 
sammenkünfte stattfanden, während die Höhlen und vielleicht auch Hütten in der Um- 
gebung zu Wohnzwecken dienten. Einige der Höhlen (und zwar nach bisherigen Be- 
obachtungen 5) dienten aber nur als Verstecke für Bücher und vielleicht auch andere Kost- 
barkeiten, ob ständig oder nur in Kriegszeiten, ist nicht mehr feststellbar. Vielleicht wird 
uns eine große Kupferblechrolle, die in zwei Teilen geborgen wurde, mehr Aufschluß 
geben. Sie ist wie die ledernen Buchrollen in Kolumnen beschrieben. Bisher lassen sich 
einige Kolumnen an der Außenseite lesen. Sie scheinen ein Depotverzeichnis zu enthalten°. 

Die wenigen, vollständig erhaltenen Bücher waren sorgfältig in Leinen 
gewickelt und in zylindrische Tongefäße verpackt. Nach den Scherben zu schließen, muß 
allein Höhle I etwa 50 Gefäße mit je 4 Rollen enthalten haben. Einige intakt gefundene 
Gefäße dieser Art spielten anfänglich eine gewisse Rolle bei der Datierung. Ihre Technik 
ist hellenistisch, ihr Typ hat keine Parallelen in Palästina. Als nun ein derartiges Gefäß 
zusammen mit römischer Keramik in dem Raum neben dem Versammlungssaal gefunden 
wurde, stieß de Vanx seine hellenistische Datierung um und erklärte die Gefäße für einen 
„gangbaren Haushaltstyp“ ® der römischen Zeit. Inzwischen ist die Küche und die Gescirr- 
kammer der Siedlung ausgegraben worden. Ich bin bisher noch keiner Nachricht begegnet, 
daß ein Gefäß dieses Typs dort gefunden worden wäre. Es scheint sich also doch nicht um 
einen Haushaltstyp gehandelt zu haben, sondern um Bücherbehälter. Die Sitte, Bücher in 
Tongefäßen aufzubewahren, ist aus dem Alten Orient vielfach, besonders aber aus Ägyp- 
ten bezeugt. Gefäße der Ptolemäerzeit aus Der el Medina, heute im Turiner Agyptischen 
Museum, bilden die nächste Parallele zu den unseren’, Die Datierungsfrage ist inzwischen 
durch die Münzfunde gelöst sowie durch die Namen Antiochus und Demetrius in einem 
jüngst erst aufgetauchten Fragment. 

Von dem Bestand an gefundenen Texten ist bisher nur aus den Höhlen I und II 
Näheres bekannt. Sie enthielten ganze Rollen oder Fragmente fast aller biblischen Bücher 
(außer Chron.,Esra u. Nehemia), manche davon in altkananäischer Schrift geschrieben. Die 
meisten sind hebräisch oder aramäisch, einige griechisch. Hier und bei den zahlreich ver- 


5 K.G. Kuhn, Les Rouleaux de Cuivre, in: RB LXI, 2 (1954). 

® R. de Vaux, Brief an die Acad&mie des Inscriptions et Belles Lettres, in: Le Monde v. 9. 4. 
1952). 

? ].T. Milik, Le Giarre dei Manoscritti della Grotta del Mare Morto, in: Biblica 31 (1952). 
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tretenen apokalyptischen Werken (u. a. Jubiläen, Testamente der 12 Patriarchen, Henoch, 
Damaskusschrift) wurden Teile hebräischer und aramäischer Versionen gefunden, die bis- 
her nicht bekannt waren. Dazu kommt nun noch eine Anzahl von Schriften, die dieser 
Gemeinschaft eigentümlich gewesen sein müssen, midraschartige Kommentare, Regel- 
bücher, Hymnen, ein Buch, das Anweisungen für einen Krieg am Ende der Zeiten 
gibt u.a. m. 

Für die Zwecke dieser Arbeit haben die biblischen Bücher die geringste Bedeu- 
tung. Sie sind für die Text- und Sprachgeschichte höchst willkommen, vermögen aber über 
die Gemeinschaft von Qumrän wenig auszusagen; die Erforschung ihrer Textvarianten 
auf sektiererische Besonderheiten steht außerdem noch in den Anfängen®. Dagegen geben 
die bisher publizierten Stücke des Sonderschrifttums von Qumrän ein interessan- 
tes Bild, das sich dem der archäologischen Funde gut einordnen läßt, wenn auch manche 
Einzelheiten noch unklar bleiben. Vollständig publiziert sind bisher: eine vollständige 
Jesajahandschrift (Jes. A), ein Regelbuch (Sektk.), ein Kommentar zu Habakuk®, Frag- 
mente aus Leviticus, ein Michakommentar und Fragmente aus den Jubiläen und einem 
“unbekannten apokalyptischen Buch, weiter eine unvollständige Jesajahandschrift (Jes. B), 
ein Hymnenbuch und das Buch vom Krieg der Söhne des Lichtes mit den Söhnen der Fin- 
sternis; nicht zu Öffnen ist ein apokalyptisches Buch, das eine Noahtradition zu enthalten 
scheint (Lamechapokalypse)°*. Ein Band mit den Fragmenten der Höhle I ist an- 
gekündigt”. 


Organisationund Anschauungen der Gemeinde 


Ohne auf den Inhalt der einzelnen Schriften näher einzugehen, möchte ich nun ver- 
suchen, ein Bild der Gemeinschaft und ihrer Anschauungen zu zeichnen. 

Der klosterhafte Eindruck der Siedlung von Khirbet-Qumrän trügt nicht. Sektk. 
II und V lehren uns, daß man, um der Gemeinschaft sich anzuschließen, eine mehrjährige 
Probezeit durchmachen mußte. Nach vorläufiger Prüfung durch einen „Aufseher“ be- 
schloß die Vollversammlung über die Aufnahme in die Probezeit. Im ersten Jahr wurden 
Gehorsam und Willigkeit überprüft und die Fähigkeit, nach den Regeln der Sekte zu 
leben. Im zweiten Jahr mußte der Neuling, falls nicht zurückgewiesen, sein Vermögen 
abgeben, das aber vorläufig noch auf einem Sonderkonto geführt wurde. Er durfte nun 
schon mitessen, aber an den Bädern und dem heiligen Trank der Vollversammlung noch 
nicht teilnehmen. Erst im dritten Jahr konnte er ganz aufgenommen werden, wobei sein 
Vermögen in die gemeinsame Kasse kam. Dabei hatte er eine Verpflichtung abzu- 
legen, immer die Tora in der Auslegung der Gemeinschaft zu beachten, alle Brüder zu 
lieben, alle Feinde zu hassen, möglichst viele der Gemeinschaft zuzuführen und alle Feste 
nach ihrer Art und nach ihrem Kalender zu feiern und auch in Verfolgung ihr die Treue 
zu halten. Bei der Ablieferung des Vermögens wird betont, daß auch die Arbeit des neuen 
Bruders und ebenso seine geistigen Fähigkeiten nun der Gemeinschaft gehören. Es muß 
also in ihr eine weitgehende Gemeinwirtschaft geherrscht haben. Für Betrug am 
gemeinsamen Vermögen sind strenge Strafen vorgesehen (Sektk. VII). Die geistigen 
Fähigkeiten wurden besonders für das Studium der Tora benötigt, das einzeln oder 


8 H.W.Brownlee, The Servant of the Lord..., in: BASOR 132 (1953); ders., The Cross of 
Christ in the Light of Ancient Scrolls, United Presbyterian 111, Nr. 48 ff. (1953—1954). 

® M. Burrows, The Dead Sea Scrolls of St. Mark’s Monastery 1 (1950), 2/2 (1951); W. Haber- 
mann, Edah we Eduth (Jerusalem 1952); Eliezer Sukenik, Megilloth Genuzoth 1 (Jerusalem 
1948), 2 (1950); ders., "Osar hammegilloth haggenuzoth (= Schatzkästlein der verborgenen Rol- 
len) (Jerusalem 1954), aus dem Nachlaß herausg. von N. Avigad. 

9° Neuerdings für einen Kommentar zur Genesis erklärt. 


®® Vgl. Anm. 3. 
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in der Versammlung der Gemeinschaft betrieben wurde. Die Versammlungen scheinen 
nachts stattgefunden zu haben (VI). Nach einer strengen Ordnung durften die Brüder das 
Wort ergreifen, Fragen stellen, ihre Auslegungen vortragen. Fanden diese Zustimmung, 
so wurden sie verbindlich für alle. Auch Verstöße gegen die Sitte in diesen Versammlungen 
wurden bestraft (VII). Von vollem oder zeitweiligem Ausschluß und von Rationskürzung 
ist die Rede. Vollständiger Ausschluß scheint nur für Abfall verhängt worden zu sein 
(VII). Gruppenweise wurden die Brüder von Aufsehern überwacht, die meist aus der 
Zahl der Priester oder Leviten genommen waren. Schon je 10 Brüder sollten einen Prie- 
ster bei sich haben, der ihnen die Tora auslegen konnte. Er segnet auch Most und Brot, 
ehe die Mahlzeit beginnt. Auflehnung gegen seine Anordnung gilt als besonders verwerf- 
lich. Die oberste Leitung scheint ein „Rat der Gemeinde“ gehabt zu haben (VIII), 
der aus 12 Laien und 3 Priestern bestand. Überall ist erkenntlich, daß die aaronitischen 
Priester, besonders aber die Familie der Sadogiden !°, eine besondere Rolle spielten. Ihnen 
gebührt die Herrschaft in der Gemeinde Gottes (V, IX), nicht dem hasmonäischen Prie- 
sterfürstengeschlecht, das heftig bekämpft wird und für das man nur Worte des Zorms 
und der Verachtung hat (Habk.). Alljährlich einmal wurde eine große Überprüfung 
aller Mitglieder abgehalten (II, V). Auch hier gehen Priester und Leviten den anderen 
voran. Die Prüfung entscheidet für das kommende Jahr über den Rang des einzelnen in 
der Gemeinde. Je nach ihrem Ergebnis kann man in der Rangliste hinauf- oder herab- 
gesetzt werden. An ihrer Spitze stehen wieder Priester und Leviten. Sie wird bei allen 
Gelegenheiten eingehalten (z. B. beim Essen, Studieren usw.). Ehrfurcht gegen den Rang- 
höheren ist Pflicht (VI). Streitigkeiten zwischen den Brüdern sollen schnellstens geschlichtet 
werden; Groll und Nachtragen ist verboten (VII). Als besonders ernste Pflichten erschei- 
nen: Wahrheit, sexuelle und rituelle Reinheit, Einhaltung des Sabbats und der Festzeiten 
(II, V). Für diese scheint es einen eigenen Kaljender gegeben zu haben (X), der, 
abweichend vom orthodox-jüdischen, das Jahr in 4 Vierteljahre zu 90 + 1 Tag teilt, d. h. 
in 12 Monate zu 30 Tagen + 1 Schalttag pro Vierteljahr (8 Monate zu 30 Tagen und 
4 Monate zu 31 Tagen). Dieser Kalender allein kommt einer Revolution gleich und trennt 
die Gemeinde vom sonstigen Judentum. Aber auch sonst finden sich Züge, die hier zu- 
mindest stärker ausgeprägt und konsequenter durchgeführt sind. So lassen die Selbst- 
bezeichnungen!! der Gemeinschaft sowie das häufige Vorkommen des Verbalstammes 
BHR = „auswählen“ keinen Zweifel darüber, daß sie sich für besonders erwählt, ja 
wohl für den heiligen Rest hielt, von dem die Propheten reden und dessen Pflichten und 
Rechte sie auf sich bezog. Darum fühlt sie sich zu besonderem Gehorsam und besonderer 
Treue dem Gesetz gegenüber verpflichtet, zu peinlicher kultischer Reinheit (VI), wie 
sie nur in der Einsamkeit zwischen Gleichgesinnten durchgeführt werden kann. Nur dort 
kann man den Versuchungen des Reichtums entgehen und genügsam und arbeitsam ein 
Leben führen, wie es dem idealen Israel entspricht. Die Wüste, in die man sich zurück- 
zieht, erscheint aber auch als Bild der vom Satan beherrschten Völkerwelt, in der man 
der Gottesherrschaft den Weg bereiten möchte (VIII, Kriegsrolle). Hinter allen Lebens- 
formen der Gemeinde steht die Anschauung, daß Gott die Welt und die Menschen zwei 
einander widerstreitenden Prinzipien unterworfen habe, dem Licht und der 


10 Die Sadogiden tragen ihren Namen wahrscheinlich nach einem Oberpriester der Zeit Davids 
und Salomos, auf den sie ihr Geschlecht zurückführten. Die Familie war von der Rückkehr aus 
dem Exil bis zur Zeit des Antiochus Epiphanes im Besitz der Hohenpriesterwürde. Makkabäer 
nennt man die Brüder Judas Makkabäus, Eleazar, Simon und Jonathan, die dem jüdischen Volk 
erst die religiöse, dann auch die politische Freiheit errangen (167—135 v.Chr.). Die jüngeren 
Generationen des Makkabäer-Geschlechtes unterscheidet man als Hasmonäer nach dessen Ahnen. 

11 Selbstbezeichnungen sind: Männer des Bundes, Gemeinde der Heiligen, Männer der Wahr- 
heit, Söhne des Lichtes, Haus der Weisheit, Erwählte (Gottes), die Gemeinde, Männer der Ge- 
meinde, Arme, Heilige, heilige Gemeinde, ewige Gemeinde, Vollkommene. 
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Finsternis (IIIf.). An der Spitze der Lichtwelt steht der „Fürst des Lichtes“, eine Engels- 
gestalt, Führer der Heere Gottes, der die Menschen zum Guten anhält und vor dem Bösen 
schützt. Ihm gegenüber finden wir den „Beauftragten für Finsternis“ (Belial), der aber 
nicht den Titel Fürst erhält. Er und seine Verderberengel verführen die Menschen zum 
Bösen und reißen sie dann zur Strafe in die finstere Tiefe. Es heißt nun wohl, daß alles 
Leben und Geschehen auf den Gegensatz dieser beiden Kräfte aufgebaut sei, doch hören 
wir nicht, woher sie stammen und wie Belial zu seiner Rolle als Feind Gottes gekommen 
ist; möglicherweise durch Übertretung eines göttlichen Auftrages. Er handelt nämlich in 
Gottes Auftrag und Zulassung, wird aber von ihm gehaßt und wird einst am Ende der 
Zeiten beseitigt werden (IV). Ein großes Gericht wird dann über die Welt gehen, auch 
über jeden einzelnen; es bringt den Guten ein Leben in Licht und Freude, den Bösen 
Schande und Strafe; ob dabei an eine leibliche Auferstehung gedacht ist, wird aus den 
Texten nicht ganz klar. Erwähnt wird sie nicht. Gott, mit dem Gott Israels gleichgesetzt 
(II, 24), steht hoch über den streitenden Kräften. Der Gegensatz der beiden Welten ist 
nicht nur ein ethischer, sondern ein seinsmäßiger. Belial ist seinem Wesen nach böse. Im 
“ Menschen jedoch sind beide Kräfte gleich stark, so daß er sich Gott zuwenden und sich 
durch Reue, Buße und Waschungen von der Macht des Bösen befreien kann. Sollte der 
Text so auszulegen sein, daß eine Vorherbestimmung durch Gott angenommen werden 
müßte!?, so schlösse sie doch die menschliche Entscheidung nicht aus, sondern ein. Jeden- 
falls erscheinen die Menschen als verantwortlich für ihr Tun, wenn auch die Hymnen 
Aussagen über die Sündenverfallenheit der Menschen und ihre Unfähigkeit zum Guten 
enthalten, die fast schon paulinisch klingen. Das Endgericht beginnt am Volk Israel, er- 
streckt sich aber über die ganze Welt. Wie der Krieg der Söhne des Lichtes mit den Söhnen 
der Finsternis und die große Elementarkatastrophe in Hymne III in das Bild vom Welt- 
ende einzuordnen sind, läßt sich nicht erkennen. Die Organisation der Gemeinschaft zu 
1000, 100, 50, 10 erweist sich als milivärisch, so daß sie wohl im Hinblick auf kom- 
mende Kämpfe in der Heerschar Gottes vorgenommen worden ist. Nach dem Gericht 
wird Gott „Neues schaffen“ (IV). Für die Zukunft ist die Gemeinde also voll Opti- 
mismus, für die Gegenwart voll Pessimismus. Belial beherrscht diesen Äon, stürzt die 
Menschen in Sünde und Schuld und quält die Frommen, die durch Gottes Gnade zur 
rechten Erkenntnis gekommen sind. Ihr Leiden und ihr Gehorsam in dieser bösen Zeit 
aber haben sühnende Wirkung und kommen der Welt zugute (VIII). Alles, was von der 
Gemeinde ausgesagt wird, gilt nun in besonderem Maße von einem Mann, der uns unter 
dem Titel „Lehrer der Gerechtigkeit“ oder besser „Wahrer Lehrer“ begegnet (Habk.). 
Er war nicht der Gründer der Gemeinschaft, muß aber ihre Anschauungen weithin be- 
stimmt haben. Er erscheint als ein Priester und Prophet, von Gott gesandt, die Geheim- 
nisse der früheren Propheten zu offenbaren, die Welt zur Buße zu rufen und auf die 
Gottesherrschaft vorzubereiten (Habk. II). Der Habk. weiß von seiner Auseinander- 
setzung mit seinen Gegnern, dem „Frevelpriester“ und dem „Lügenmann“, zu berichten. 
Er hat Verfolgung, ja vielleicht den Tod leiden müssen. Eine Messiasgestalt scheint er 
nicht zu sein?, eher ein wiederkehrender Prophet, wie er Mal. 3, 23, Dt. 18, 15 voraus- 
gesagt ist. Hätte er sich als der Prophet (Moses redivivus) von Dt. 18 angesehen, so 
erklärte sich auch sein scharfer Gegensatz zu den führenden Schichten. Man konnte dann 
über seine Toraauslegung nicht diskutieren, sondern sie nur in Bausch und Bogen zugleich 
mit seinen Ansprüchen annehmen oder ablehnen. AlsMoses redivivus ginge er dem Messias 
voran. Solch eine Erwartung taucht Sektk. IX, 11 auf; von einer Hoffnung auf seine 
Wiederkehr als Messias enthalten die Qumräntexte nichts. 


12 Sektk. IV, 17: „Denn Gott hat sie bestimmt zu gleichen Teilen bis zum allerletzten Ende 
und setzte Feindschafl zwischen ihren Gruppen“ 
18 Anders Dupont-Sommer und Rowley, op. cit. Anm. 1. 
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Verhältnis zur Orthodoxie 


Von den Lehren der Gemeinde war vieles auch dem orthodoxen Judentum vertraut. 
Der Dualismus in der Organisation der Welt, der doch in das monotheistisch-jüdische 
Glaubenssystem eingebaut ist, findet sich auch Sir. 42, 25, ja schon Jes. 45, 7. Die Hoff- 
nungen für die Endzeit, die Rolle der Engel, sind auch den pharisäischen Schriftgelehrten 
nicht unbekannt; die Toraauslegungen sind strenger als die pharisäischen, aber nicht uner- 
hört. Auch Reinigungsbäder und gemeinsame Mahlzeiten sind jenen vertraut. Neu war die 
Rolle des „Wahren Lehrers“, neu das Gemeinschaftsleben in der Wüstensiedlung, unerhört 
das Eintreten für die Sadogiden und die bedingungslose Ablehnung des gesamten Has- 
monäergeschlechts, unerhört die Ablehnung der pharisäischen Schriftgelehrten zugunsten 
der Priester. Neu war auch die militärische Organisation der Gemeinschaft und vor allem 
ihr Kalender, der sie unwiderruflich von der Fest- und Gebetsgemeinschaft des Judentums 
trennte, der ihr aber gerade als eine besondere Offenbarung galt. 

Suchen wir nach verwandten Erscheinungen, so werden wir unser Augenmerk besonders 
auf diese Punkte zu richten haben. 


Die Gemeinde des Neuen Bundes von Damaskus 


Sofort nach Erscheinen der ersten Textproben von Qumrän wiesen Kenner des Spät- 
judentums auf die nahe Verwandtschaft mit der Damaskusschrift hin. Sie wurde 
schon 1897 in Kairo gefunden und 1910 publiziert. Zwei größere Fragmente von zwei 
verschiedenen Ausgaben, die einander ergänzen, gaben genügend Gelegenheit zur Bear- 
beitung. Trotzdem sank sie ziemlich bald in Vergessenheit, da sie zu isoliert dastand, als 
daß man viel damit hätte anfangen können. Hatte man sie anfangs ihrem Fundort, der 
Qaräersynagoge von Kairo, entsprechend mit dieser biblizistischen Sekte des 
9. Jahrhunderts in Zusammenhang bringen wollen, so lernte man doch bald, sie als mak- 
kabäisch oder gar vormakkabäisch anzusehen“. Nun haben die Höhlen von Qumrän 
mehrere Fragmente dieser Schrift freigegeben, die also in der Gemeinschaftsbibliothek 
keine untergeordnete Rolle gespielt haben kann. Schon das wäre bei einem nicht biblischen 
Buch in einer so exklusiven Gemeinschaft auffallend genug. Das späte Datum der Frag- 
mente aus Kairo (die Handschriften stammen aus dem 10. und 12. Jahrhundert) und die 
Auffindung in einer Qaräersynagoge sprechen nicht gegen einen Zusammenhang des Wer- 
kes mit Qumrän. Tauchen bei den Qaräern doch nicht wenige Züge auf, die nur aus der 
Bekanntschaft mit der Literatur von Qumrän zu erklären sind, bis hin zu Orthographie 
und Buchstabenformen. Sie erklären sich aus gut bezeugten Bücherfunden in der Gegend 
von Qumrän um 800 n. Chr., die um des hochverehrten Sadoqnamens willen von den 
Qaräern schnellstens ausgenutzt wurden". Dazu kommt, daß Gedankenkreis und 
Sprache der Dam. mit den Qumräntexten völlig übereinstimmen. Vielfach finden 
sich sogar Stellen, die wörtlich gleich lauten. Ich habe an anderer Stelle ausführlicher dar- 
über gehandelt!*. Auch gedanklich befinden wir uns in derselben engen Welt. Wieder 
begegnen uns Belial und der Lichtfürst als Gegner (7), wieder die Stellung des Menschen 
zwischen beiden (6), wieder, ja hier noch viel deutlicher, die strenge Halacha der Tora, 
besonders der Sabbat- (13), Ehe- (7) und Reinheitsvorschriften (12, 14), wieder finden wir 
die Ablehnung des Reichtums (8), ähnliche Vorschriften über das Verhältnis der Brüder 
untereinander (10), über die Art der Aufnahme in die Gemeinschaft, über die Verpflich- 
tung der Neulinge; wieder den Vorrang der Priester und Leviten, der so weit geht, daß 


4 Ed. Meyer, Die Gemeinde des Neuen Bundes im Lande Damaskus (Berlin 1919); M. Segal, 
Hastiloah (Odessa 1912) S. 393 ff. 

15 Bei dem Qaräer Sahl ben Masliah bezeugt. 

16 In: Judaica VII, 3, S. 173 ff., Lichtsöhne 103 ff. 
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selbst untüchtigen und menschlich unzulänglichen Priestern ihr Vorrecht bestätigt wird 
(15), Die militärische Ausrichtung erscheint wieder in der Unterteilung zu 1000, 100, 50, 
10 und in dem Ausdruck mahanoth = Feldlager für die Siedlungen (9,15). Über den „Auf- 
seher“ erfahren wir diesmal sogar mehr (16), wie denn die praktischen Vorschriften hier 
mehr in die Einzelheiten gehen. Ja selbst auf eine eigene, besonders offenbarte Fest- und 
Kalenderordnung wird angespielt. Und schließlich begegnet uns auch der „Wahre Lehrer“, 
allerdings als Verstorbener. Damit erscheint die Dam. jünger als der Habk. und, meiner 
Meinung nach, auch als der Sektk. 

Darin dürfte auch der Schlüssel für Differenzen zwischen den beiden Rechtssamm- 
lungen liegen. Die „Gemeinde des Neuen Bundes“, wie sie hier genannt wird, lebt nicht 
in ihrer Wüstensiedlung, sondern in Damaskus (8; 9; B 9, 35). Die Gemeinwirtschaft 
scheint (der Text ist leider etwas zerstört) durch Abgaben für die sozial Schwachen ersetzt 
zu sein (18). Auch andere Vorschriften scheinen eine gewisse Entwicklung durchgemacht 
zu haben. So hören wir von besonders erwählten Richtern, die nicht über 60 Jahre alt 
sein dürfen (wegen der Abnahme der geistigen Fähigkeiten). Kap. 19 enthält Vorschriften 
“ über den Eid, die Sektk. noch nicht kennt. Die Differenzen sind nirgends so groß, daß 
man an zwei verschiedene Gemeinschaften denken müßte. Eher haben wir es mit zwei 
Phasen in der Entwicklung der einen zu tun, die ihre Eigenheiten und Vorschriften der 
neuen Umgebung anpassen mußte. Der archäologische Befund von Qumrän scheint da 
weiter zu helfen. Er zeigt eine deutliche Siedlungslücke etwa zwischen 31 v. Chr. und der 
Zeit des Archelaos. Es dürften also die Verfolgungen der Gegner die Gemeinschaft zur 
Auswanderung nach Damaskus gezwungen haben'’. Die historische Einleitung der 
Dam. gibt als Datum der Entstehung der Gemeinde 390 Jahre nach Nebukadne- 
zar (1) an. Diese Notiz wäre nicht so wertlos, wie meist angenommen wird, wäre uns die 
Berechnungsgrundlage klarer. Die jüdisch-alexandrinischen Historiker z.B. würden auf 
ein um 100 Jahre früheres Datum führen, als unsere heutige Berechnung ergäbe. Immerhin 
kommen wir in die hellenistische Zeit!”*. 

Die Einleitung zeigt aber auch sonst, daß die Gemeinschaft eine Reaktionserschei- 
nung gegen den Abfall von der väterlichen Sitte war. 20 Jahre (ein halbes Menschen- 
alter), also nicht allzuviel später, trat der „Wahre Lehrer“ auf, der sie aus ihrer anfäng- 
lichen Ratlosigkeit herausführte und in bestimmender Weise in ihre Entwicklung eingriff. 
Woher er kam, wer er war, sagt uns auch Dam. nicht, doch scheint sie seine Wiederkehr 
zu erwarten, vielleicht sogar als Messias (B 9, 30), so daß sich hier eine Wandlung im 
Verständnis seiner Person vollzogen haben müßte. Auch der Lügenmann wird wieder 
genannt (1; 9, 20), ohne daß man Näheres erführe. Dagegen scheinen die Mauerbauer 
und Tüncheschmierer (9,20) auf die Pharisäer gemünzt zu sein. Dieses absprechende 
Urteil darf nicht verwundern; nach Meinung der Dam. sind alle abgefallen und in Auf- 
lehnung gegen Gott, die sich nicht ihrer Toraauslegung anschließen. Dieses Verwerfungs- 
urteil über alle, die nicht in der Gemeinschaft stehen, bringt aber auch ein Verwerfungs- 
urteil über die Weltgeschichte, besonders aber die Geschichte Israels mit sich. 

Die ersten Kapitel der Dam. entwickeln die Geschichtstheologie der Gemeinde. 
Der gegenwärtige Aon ist gegliedert in 4 Perioden, die durch die Bünde Gottes mit Adam, 
Noah, Abraham und Moses gekennzeichnet sind. Jeder dieser Binde wurde durchbrochen, 
nur wenige sind es, die sich daran halten. Da die Vierzahl die Vollzahl ist, wird damit 
die gesamte Geschichte dieses Aons verdammt. Die Gemeinde von Damaskus nennt sich 
„Gemeinde des Neuen Bundes“ (8, 15; 9, 25, 35). Es ist zu fragen, ob damit ein Notbund 
bis zum Kommen des neuen Äons gemeint ist oder ob jener „Neue Bund“, der z. B. 


17 ].L. Seeligmann, Kirjath Sepher XXX (1954) S. 36 ff.; Rabinowitz, in: JBL LXXIII (1954). 
17° Die jüdische Tradition verwechselt oft Nebukadnezar mit den Assyrer-Königen um 


700 v. Chr. 
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Jer. 31, 31 erwähnt wird.‘Im Sektk. hat man mehr den Eindruck eines Notbundes; es 
taucht auch der „Neue Bund“ noch nicht auf. Sektk. kennt ja auch den „Wahren Lehrer“ 
noch nicht, sondern erwartet den endgültigen Lehrer und Propheten noch (IX, 11) und 
nach ihm 2 Messiasse aus Aaron und Israel. Dam. erwartet nur den Messias aus Aaron 
und Israel (X, 5). Galt der inzwischen aufgetretene „Wahre Lehrer“ als Moses redivivus, 
endgültiger Prophet und Erklärer der Tora, so mochte man wohl den neuen Aon schon so 
nahe vor der Tür glauben, daß man sich verpflichtet fühlen konnte, unter Vermittlung 
des „Wahren Lehrers“ (der aber den Auszug nach Damaskus nicht mehr geführt hat) 
einen neuen Bund mit Gott zu schließen, -der in den neuen Aon hinüberreichen konnte 
oder auch in ein diesem vorangehendes messianisches Reich. Über die eschatologische Hoff- 
nung der Gemeinde sind wir ja leider nur unzureichend unterrichtet. Der Gedanke zweier 
Messiasse, eines priesterlichen und eines königlichen, scheint in Dam. wieder aufgegeben 
oder durch spätere Überarbeitung beseitigt zu sein und einem Messias aus priesterlichem 
und königlichem Geschlecht Platz gemacht zu haben ®, 

Für die Dam. scheint es mir gesichert, daß sie in den Raum der Qumränliteratur gehört. 
Sie wäre damit aus ihrer Isolierung befreit und gäbe uns wertvolle Ergänzungen zu den 
Qumräntexten. Der Consensus darüber dürfte jetzt allgemein sein. Sie zeigt uns zugleich, 
daß Theologie und Denken der Gemeinschaft nicht so starr normiert waren, daß nicht 
Varianten, Entwicklungen und Anpassung an neue Verhältnisse unter Wahrung der 
Grundlinie möglich geweser. wären. 

Formell folgt die Dam. dem Dt., da sie gleich diesem in Redeform Geschichtsdarstel- 
lung, Gesetze und Prophetie enthält. Wem sie in den Mund gelegt war, ist nicht ersichtlich. 


Die pseudepigraphische Literatur 


Diese Form bildet das erste Bindeglied zu einer Reihe längst bekannter Schriften, von 
denen es mir scheint, daß sie ebenfalls einbezogen werden müssen, wenn auch nicht ganz 
in der Gestalt, in der sie uns heute vorliegen, da sie bis zu der uns überlieferten Form 
manche Überarbeitung erlebt haben dürften. Es handelt sich um Werke, die man sonst 
zum pseudepigraphischen Schrifttum zählt (das heißt zu jenen Schriften, die sich lange 
Zeit besonderer Schätzung erfreuten, aber schließlich doch weder in den palästinensischen 
noch in den alexandrinischen Kanon [Septuaginta] aufgenommen wurden) und die mehr 
oder weniger paränetischen oder apokalyptischen Charakter tragen. In dieser Gruppe gibt 
es nun freilich auch Werke, die nach ihrer Abfassungszeit und Eigenart für unsere Ge- 
meinschaft nicht in Betracht kommen. Andere aber stehen ihr so nahe, daß sie von ihr 
nicht getrennt werden können. Vielleicht spränge die Verwandtschaft noch mehr ins Auge, 
wenn wir erkennen könnten, wem die Dam. in den Mund gelegt ist. 


Jubiläen und Tiestamente der 12 Patriarchen 


Am nächsten stehen der Qumränliteratur das Buch der Jubiläen und die Testa- 
mente der 12 Patriarchen; von beiden sind reichlich Fragmente in den Höhlen von 
Qumrän gefunden worden, beide werden mehrfach in Dam. zitiert, auf beide wird des 
öfteren angespielt; sie sind weiter untereinander eng verbunden, wobei die Testamente 
vielfach auf Jub. zurückgehen. Sie enthalten beide eine Menge haggadisches? Material. 


18 Rowley möchte „Aaron und Israel* als Name der Sekte nehmen. Das verbietet sich durch 
die Patriarchentestamente und noch unpublizierte Fragmente von Qumrän. Vgl. auch K.G. Kuhn, 
Die beiden Messias Aarons und Israels, in: TLZ 79, 12 (1954) Sp. 760. 

'% Halacha nennt man die Weiterbildung der Rechtsvorschriften des Alten Testaments, Hag- 
gada die der erzählenden Elemente, meist aus Genesis oder Paralleltraditionen genommen. 
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Auf die Verwandtschaft des Weltbildes mit seinem Dualismus und seiner Engelwelt brau- 
chen wir, wie oben bemerkt, keinen zu großen Wert legen. Auffälliger ist schon, daß 
ihnen und der Dam. die Einteilung der Weltgeschichte in Jubiläen (Perioden zu 7X 7 Jah- 
ren) bekannt ist, daß beide Schriften keine leibliche Auferstehung kennen (außer T. Ben). 
10), sondern nur Freude für den Geist der Frommen (Jub. 23, 31), oder daß von himm- 
lischen Büchern die Rede ist, in die die Freunde Gottes eingeschrieben werden (Jub. 9, 21) 
wie in Dam. 4. Beide vertreten auch den Herrschaftsanspruch Levis, der schon von Jakob 
zum Priester gesalbt wird (Jub. 30, 18 ff.; 31,5 ff.; 34; T. Rub. 6; Sim. 5; Levi 2, 8; 9, 18; 
Juda 21; Iss. 5; Dan 5; Napht. 5, 6; Gad 8; Jos. 19). Jub. drückt seinen Vorrang so aus, 
daß Levi die Sonne, Juda aber den Mond ergriffen habe. Die Testamente wieder schärfen 
nachdrücklich ein, daß man sich Levi und Juda unterwerfen solle, daß aber Levi höher- 
stehe. Da zugleich Levi über seine Nachkommen viel Schlechtes weissagt (Levi 16), kom- 
men wir zu einer politischen Einstellung, die der von Qumrän gleicht: Die Herrschaft 
gebührt dem Priestertum, aber nicht der unreinen, verweltlichten, tyrannischen Familie, 
die jetzt die Herrschaft innehat; die Test. sind prosadogidisch, aber antihasmonäisch. Der 
erwartete messianische Priester (Levi 18) hat nicht, wie so oft gemeint, etwas mit Hyr- 
kan I. zu tun, sondern eher mit dem „Wahren Lehrer“ oder den Messiassen aus Aaron 
und Israel. Die Nebeneinanderstellung von Juda und Levi erinnert zu sehr an die merk- 
würdige Messiashoffnung von Sektk. IX, 11 (nach neuesten Nachrichten auch der Kriegs- 
rolle), als daß man das für Zufall halten könnte. Diese Hoffnung ist aber bisher außer 
Sach. 4 und im Raum der Qumrängemeinde nicht bezeugt (vielleicht im Nebeneinander 
des „Fürsten“ Simon bar Kochba und eines Priesters Eleazar in der Führung des zweiten 
Aufstandes gegen Rom). Damit werden alle Theorien über christliche Interpolationen 
in den Testamenten fraglich und würden es noch mehr, wenn man Brownlee recht geben 
könnte, der in Lesarten von Q I Is. A zu Jes. 53 eine Andeutung dafür findet, daß in 
Qumrän die Auslegung des Kapitels auf einen leidenden Messias entstanden sei?®. Ich halte 
diese Hypothese für sehr erwägenswert. Der christliche Einfluß müßte daher zumindest 
erheblich vorsichtiger beurteilt werden als bisher. Für Jub. aber gibt es noch einen Beweis, 
der es unwiderruflich an die Qumrängemeinde bindet, das ist der Kalender (1, 29; 4, 18; 
5,17; 6,1 4 17 23—38; 11,14; 15,1; 16,13 20 29; 18, 18; 19, 23; 20,25; 22,1; 44,1; 
49, 22 ff.). Er ist in seiner Zeit so singulär, daß kaum anzunehmen ist, daß er außerhalb 
dieses festgeschlossenen Kreises verbreitet gewesen wäre; er ließ sich ja auch nur in einem 
solchen Kreise durchführen. Auch die peinlichen Reinheits- (Jub. 3, 13; 6, 37; 7, 21; 20, 3; 
21,16; 22, 16; 23, 14 17 ff.; 30, 2ff. 33; 35, 14) und Sabbatvorschriften (Jub. 1, 22; 2, 17 
33; 49, 6; 50,6) finden sich in beiden Werken wieder. Dazu kommt noch eine Unzahl 
Einzelzüge, z.B. die Auslegung von Gen. 6, 1—4, wo Jub., Test. und Dam. von den 
Wächtern des Himmels reden, die Bezeichnung des Satans als Beliar-Belchor-Belial (Jub. 1, 
20; 15, 33; T. Rub. 2; 4; 6; Levi 18; 19; Juda 25; Iss. 6; 7; Seb. 9; Dan 1; 4; 5; Napht. 2; 
Ass. 1; 3; Jos. 7, 20; Benj. 3; 6; 7) oder Mastema (Dam. 20; Jub. 1,8; 11,5 11; 17, 16; 
18, 9 12; 48, 2; 49, 2f.), die Erwähnungen von Waschungen (Jub. 21, 16; T. Levi 9) und 
von Brot und Wein (?) (Jub. 45, 5) als einer heiligen Speise, die Mahnung, unablässig die 
Tora zu studieren, die Warnung vor Sabbatschändung, Unreinheit, Hurerei, Geiz, Macht- 
gier, Tempelschändung, vor Verblendung, Irrtum und Verstoctheit, vor Neid, Eifersucht 
und Unbrüderlichkeit, vor Lüge und Zorn, die Mahnung zu Mitleid und Barmherzigkeit 
gegenüber Alten und Kranken und zu guter Gesinnung (T. Iss. 3; Benj. 3; 5), aus der 
heraus allein gutes Handeln möglich ist; lauter Mahnungen und Forderungen, die sich 
ebenso aus den Vorschriften von Sektk. und Dam. ableiten ließen. Jub. hat noch das Ver- 


»° H,W.Brownlee, in: Unit. Tresb. 113,5 (1955); er versucht auch andere Züge der christ- 
lichen Messianologie auf die Qumrängemeinde zurückzuführen und stützt sich dabei auf Texte, 


die ich erst zu kurze Zeit in Händen habe, um seine Hypothesen beurteilen zu können. 
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bot des Nacktgehens (Sektk. VII; Jub. 3, 22; 7,20) und ähnlich Dam. die Feststellung, 
daß nach dem 60. Lebensjahr die geistigen Kräfte nachlassen (Dam. 11; Jub. 23, 11), und 
das Bestreben, die Frommen der Vorzeit zu entlasten, wo das Alte Testament ungünstig 
über sie berichtet. Die Ablehnung des Reichtums verbindet es mit dem Habk., ebenso Ein- 
zelheiten in der Darstellung der letzten Zeit mit diesem und den Hymnen, der Glaube, 
daß nur Gott von Sünde und Unreinheit reinigen kann, mit Sektk. und Hymnen. So 
manche sprachliche Formulierung kommt noch dazu. 


Die Henochtradition 


Wesentlich schwieriger ist die Frage nach der Verwandtschaft für die Henochtradi- 
tion, die in zwei verschiedenen Rezensionen vorliegt. Das umfangreichere und ältere 
äthiopische Henochbuch ist selber ein sehr komplexes Gebilde; aber fast alle seine Teile 
zeigen irgendwelche nähere oder fernere Beziehung zur Qumränliteratur. Auch hier tau- 
chen die „Wächter des Himmels“ auf (Dam. 3; Jub. 3, 15 27; 7, 21; 8, 3; 10,5; T. Rub. 5; 
Napht. 3; Hen. 1,5; 10,7 9 15; 12,2 3 4; 13, 10; 14,1; 15, 2 9; 16, 2). Henoch heißt der 
„Schreiber der Gerechtigkeit“ (Wahre Gelehrte?) und steht damit in Parallele zum „Leh- 
rer der Gerechtigkeit“ oder „Wahren Lehrer“ des Habk. Der Dualismus der Lichtwelt und 
der Finsternis istüberall zuspüren. Die Auserwählten (1,3 8;3,8;3,9;4,5; 48,68; 49,4; 51; 
53; 55; 56; 58; 61; 93) erinnern an Sektk., Habk. und Dam. Sie werden unter die Engel 
aufgenommen wie im Sektk. (Sektk. XI; Hen. 39, 4f); leibliche Auferstehung ist nicht 
sicher (vielleicht Kap. 51 und 91, 10; 92, 3). Stilistisch bestehen reichliche Parallelen, be- 
sonders auffällig ist aber wieder der Kalender in Hen. 72ff., der ganz dem gleicht, was 
Jub. und Sektk. angeben. Hen. enthält außerdem eine Anzahl von Noahtraditionen, wie 
sie nach dem wenigen bisher Lesbaren auch die Lamechapokalypse enthält. Hier wird je- 
doch noch eine eingehendere Untersuchung vorzunehmen sein. Bekanntschaft mit den 
Kalenderteilen und Noahteilen wurde dem Verfasser von Jub. schon oft zugeschrieben. 
Jub. und Test. erwähnen ein Buch Henoch des öfteren (Jub. 4, 16; 7, 30 ff; 10, 17; 21, 10; 
T. Sim. 5; Levi 4; 16; Seb.3; Dan 5; Napht. 4; Benj. 9). Auch ist vieles in Jub., Test., 
Dam. und Qumräntexten nur aus der Henochtradition erklärbar. Die Behauptung einer 
makkabäerfreundlichen Haltung wird sehr zu überprüfen sein. Ebenso weist, was man 
im Hen. als beginnenden Gnostizismus bezeichnet hat, in die Richtung von Qumrän. 


Die Psalmen Salomos 


Die Psalmen Salomos enthalten wieder so viele Einzelparallelen und gleichen im 
Gesamttenor der Qumränliteratur so sehr, daß man sie kaum davon trennen kann. Der 
glühende Haß gegen die Hasmonäer, das Strafgericht durch Rom, das doch wieder Ver- 
treter der gottfeindlichen Weltmacht ist (8), erinnert an den Habk., die Form und Sprache 
gleichen weithin den Hymnen, ja auch das Sündenbewußtsein und die Hoffnung auf die 
göttliche Gnade ist beiden Büchern gemeinsam. Ps. 11 erinnert an den Krieg der Licht- 


söhne, Ps. 15 an den Hymnus in Sektk. 10, und zum Überfluß scheint Ps. 18 noch einen 
besonderen Kalender zu kennen. 


Ascensio Isaiae 


Besonders nahe der Gedankenwelt von Qumrän, und zwar dem Habk., steht die Asc. Is. 
Nicht nur die Namen des Satans, der bösen Geister und falschen Propheten entsprechen 
ihr, auch das Auftreten eines Lügenpropheten, eines tyrannischen und ungerechten Herr- 
schers, sowie das Wüstenleben Jesaias und seiner Jünger und ihre Auswanderung bei sei- 
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nem Tode. Flusser*! hat hier eine getarnte Darstellung derselben Ereignisse vermutet, die 


auch der Habk. behandelt. 
Andere Pseudepigraphen 


Vereinzelte Züge der Verwandtschaft mit Qumrän finden sich auch in anderen pseud- 
epigraphischen Schriften, wie im Leben Adams und der Ass. Mosis, in den Sibyllinen und 
Makk. IV. Sie würden sich am leichtesten erklären, könnte man auch diese Bücher zum 
Qumränkreis rechnen, wenn es auch nicht strikt beweisbar ist. Doch soll nun ein Gesichts- 
punkt, der sich an der einen oder anderen Stelle als berechtigt erweist, nicht durch Über- 
beanspruchung seines Wertes beraubt werden. Unsere Kenntnis der Zeit ist noch zu gering, 
als daß wir alles, was ihr nahesteht, gleich der Qumrängemeinde zuschreiben könnten. 
Es mag uns genügen, daß Schriften wie Jub., Test., Teile von Hen., die Ps. Salomos und 
Asc. Is. mit ziemlicher Sicherheit dem Kreis von Qumrän zugesprochen werden können. 
Bestärkt werde ich in dieser Ansicht dadurch, daß die längst vor Bekanntwerden der 
Qumräntexte erarbeitete Datierung dieser Schriften sie eindeutig in eine Zeit weist, die 
den Anfängen oder der Blüte der Qumrängemeinde parallel geht. 


Johannes der Täufer 


Auch für dieGemeinde Johannes’ des Täufers ist an nähere Verwandtschaft mitQumrän 
gedacht worden. Es finden sich auch wirklich eine Reihe verwandter Züge, und so man- 
ches, was heute an diesem Manne etwas rätselhaft erscheint, ließe sich, eingeordnet in den 
Zusammenhang der Qumrängemeinde und ihrer Anschauungen, leichter begreifen (Taufe). 
Der zugemessene Raum verhindert eine nähere Untersuchung an dieser Stelle. Doch scheint 
mir, daß die Gestalt Johannes’ des Täufers zu eigenartig und eigenständig ist, um sie in 
engere Verbindung mit Qumrän zu bringen. Jede Beziehung zu leugnen, besteht jedoch 
kein Grund. 


Der Essenismus 


Und nun steht die schwierige Aufgabe vor uns, das bisher Erarbeitete zu vergleichen mit 
dem, was über den Orden der Essener überliefert ist. Es wird gut sein, einige Worte über 
die Quellen voranzuschicken. Keine davon kann sich an Alter mit den Qumräntexten 
messen. Die Tendenz geht augenblicklich dahin, diese alle noch in vorchristliche Zeit zu 
verlegen. Ihr kommt Philo am nächsten. Ihm ist wohl vielfach Unrecht getan worden. 
Trotz aller Tendenz seiner Schriften hat er keinen Grund zu bewußten Umfärbungen. 
Woher er seine Kenntnisse bezogen hat, weiß man nicht. Er ist aber der einzige der Be- 
richterstatter, dessen Lebenszeit noch ganz vor die Zerstörung von Qumrän fällt. Es liegt 
daher kein Grund vor, ihm allzu kritisch zu begegnen. Auch die Frage der Echtheit seiner 
Berichte, vor allem jenes Stückes, das nur bei Euseb. (Praep. Evang. VIII/11/1) überliefert 
ist, wird heute positiv beantwortet. Qumrän lehrt uns, in der Beurteilung dessen, was 
schon in vorchristlicher oder knapp nachchristlicher Zeit möglich war, vorsichtiger zu 
sein. Neben diesem Stück kommt vor allem die Schrift „Quod omnis probus liber sit“ in 
Betracht, nicht dagegen der Bericht über die Therapeuten. 

Weniger vertrauenswürdig erscheint Josephus. Man hat zwar oft gemeint, er sei einige 
Zeit Zögling der Essener gewesen, doch scheint es mir nach dem Wortlaut des Kap. 2, 11 
seiner Vita, daß davon gar keine Rede sein kann. Er berichtet lediglich, daß er mit 16 Jah- 
ren viel Mühe und Arbeit darauf verwendet habe, die drei „Philosophenschulen“ der 
Sadduzäer, Pharisäer und Essener näher kennenzulernen. Damit nicht zufrieden, habe 
er drei Jahre bei einem gewissen Banus in der Wüste gelebt. Dieser Banus hatte zwar die 


21 D. Flusser, Das apokryphe Buch der Himmelfahrt des Isaias, in: BIES (1952). 
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essenischen Waschungen übernommen, lebte aber als Einsiedler und zeigt auch in Nahrung 
und Kleidung unessenische Züge. Mit 19 Jahren hat sich Jos. nach seiner eigenen Dar- 
stellung den Pharisäern angeschlossen. Da bleibt für das Studium der Essener nicht allzu- 
viel Zeit übrig. Er dürfte also im allgemeinen auf das angewiesen gewesen sein, was man 
so in Palästina von ihnen wußte. Bei ihm ist weiter allzu deutlich eine doppelte Tendenz 
zu verfolgen: einmal die durchaus verständliche und anerkennenswerte, seinem geschlage- 
nen und verachteten Volk Freunde und Anerkennung zu gewinnen, aber auch die andere, 
seine eigene Person in den Vordergrund zu stellen. In den Berichten über die Essener fällt 
vor allem auf, wie sehr er sich bemüht, das Interesse seines dekadenten Großstadtpubli- 
kums zu erwecken und ihm zuliebe palästinisch-jüdische Zustände in griechisch-römisches 
Gewand zu kleiden, wodurch ihr Bild verzerrt werden mußte. Und schließlich schreibt er 
zu einer Zeit, da die Ordenssiedlung von Qumrän nicht mehr bestand, da also, falls die 
Gemeinschaft den Krieg überdauert hatte, ihre Lebensweise sich verändert haben mußte. 

Neben diesen beiden Hauptberichterstattern kommt noch eine Anzahl Notizen in 
Frage, die sich bei folgenden Autoren finden: Plinius d. Ält., Nat. Hist. V, 7; Epiph., 
Haer. XI, XIX, XX, 3; Hipp., Phil. IX, 23 ff.; Nilus, De mon. exc. 3; Philaster v. Br., De 
haer. 9; Dio Chrisostomos (überliefert bei Synesios Dion, ed Petav., p. 39); Hieronymus, 
Adv. Jov. II, 14 und Solinus (Polyhistor XXXV, 7—12). Alle diese bringen Einzelheiten, 
die auf unabhängige Traditionen schließen lassen, so daß wir auch bei den jüngeren von 
ihnen mit gutem Material rechnen können. 


E73 


Der Versuch, diezu vergleichenden Aussagen in einen gewissen sachlichen Zusammenhang 
zu bringen, beginnt wohl am besten mit der Chronologie, das heißt mit der Frage: 
stehen die zu vergleichenden Größen in einem solchen Zeitverhältnis zueinander, daß die 
Identität oder auch nur eine gegenseitige Beeinflussung überhaupt möglich ist? 

Der archäologische Befund von Qumrän weist auf 135 v. Chr. bis 70 n. Chr. mit einer 
Siedlungslücke zwischen 31 und 4 v. Chr. Der Habk. scheint mir mit seinen historischen 
Anspielungen in die Zeit Alexander Jannais (103—75) zu führen, nach anderen in das 
Ende der Hasmonäerzeit (75—63), fällt aber bestimmt in den durch die Archäologie ab- 
gesveckten Zeitraum, ebenso die Dam., die einerseits die Gründung der Gemeinschaft 
390 Jahre nach Nebukadnezar ansetzt (1, 5), andererseits mir B9 Pompeius zu erwähnen 
scheint. Ps. Sal. 2 führt uns das Ende des Pompeius vor Augen und ist damit datiert 
(48 v. Chr.). Asc. Is. scheint mit dem Habk. eng zusammenzugehören. Jub., Hen., 
Test. werden in ihren Hauptteilen durchweg in die Hasmonäerzeit gelegt. Die Kriegsrolle 
scheint der frühen Makkabäerzeit anzugehören. Philo kennt Essener in seiner Zeit, sagt 
aber nichts darüber, wie lange der Orden schon bestehe. Jos. erwähnte sie erstmals in der 
Zeit des Makkabäers Jonathan (um 150, Ant. XIII/5/9), dann wieder unter Aristobul 
(105—104, Ant. XII/11/2) und nach einer größeren Pause wieder bei Herodes (40—4, Ant. 
XV 10/4) und Archelaos (4 v. Chr. bis 6 n. Chr., Ant. XVII 13/3) und schließlich im Jü- 
disch-Römischen Krieg (66—70 n. Chr., B. J. II/20/4), an dem sie sich eifrig beteiligt zu 
haben scheinen. Plinius und Dio Chrysostomos scheinen sie als Zeitgenossen zu kennen, 
aber von längerem Bestand zu wissen, bei Hippolyt ist es nicht ganz klar. Aber schon 
Epiphanius XX/3 erwähnt sie als halb im Dunkel begraben und kennt andere jüngere 
Gemeinschaften, die aus ihnen hervorgegangen sind. Dazu kommen Nachrichten bei mittel- 
alterlichen jüd. und arab. Historikern, die eine Sekte der Maghariven oder „Höhlenleute“ 
„300 Jahre vor Arius“ kennen**. Chronologisch besteht also kaum ein Bedenken, Qum- 
ränleute und Essener zusammenzubringen, wenn auch die Nachrichten der Schriftsteller 
weiter heraufführen als die Texte. 


®? Bei Qirgisani, Hadassi, Al Qiruni, Shachrastani, David ibn Mervan, alle 9.—12. Jahrhundert 
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Die zweite Frage wäre die der Lokalisierung. Da kommt eindeutig Palästina in 
Betracht. Hier liegt Qumrän, hier zeigen uns die Texte mit Ausnahme der Dam. das 
Leben der Gemeinde. In Palästina kennen aber auch sämtliche Schriftsteller die Essener. 
Plinius erwähnt sogar Engedi als eine ihrer Ortschaften, das nicht weit von Qumrän liegt. 
Dio Chrysostomos nennt die Gegend, wo einst Sodom lag, womit wir wiederum in die 
Nähe von Qumrän kommen, und Epiphanius (Haer. XIX/1) das Ostjordanland, in dem 
sich zu seiner Zeit mancherlei sonst längst erloschene Sekten noch hielten. Aber selbst über 
die Art der Siedlung scheint mir weitgehende Übereinstimmung zu herrschen. Qumrän mit 
Ordenshaus und Friedhof erweist sich als Mittelpunkt eines größeren Siedlungsbereiches, 
in dem Höhlen und Zelte als Unterkünfte in Betracht kommen. Nilus weiß von Leben in 
Zelten. Dio meint mit seiner „glücklichen Stadt“ wohl Qumrän. Philo läßt die Essener 
auf dem Lande wohnen und die Städte scheuen. Neben x@pas erwähnt er öutAoug (II/ 
633), das sind Lager. Das stimmt aber überraschend mit den mahanoth (Lagern) bei Dam. 
(9, 15 B 9) überein. Die Städtescheu kennt auch Hippolyt (Phil. IX/26 ff.). Josephus sagt 
nun allerdings ausdrücklich, sie hätten keine eigene Stadt, sondern in jeder wohnten viele 
- (B. J. 11/8/124). Aber er schreibt ja zu einer Zeit, da Qumrän längst eine Ruine war und 
nur noch einen Posten der Legio X. beherbergte. Auch kennen schon Sektk. und Dam. 
kleine Gruppen von 10 Männern, rechnen also damit, daß nicht alle Glieder der Ge- 
meinde in Nähe des Zentrums wohnen konnten. Dies alles scheint mir eher für als gegen 
eine Indentifizierung zu sprechen. Für die von Philo (II/457) und Jos. (Ant. XVIII/1/21) 
angegebene Zahl von 4000 Essenern bietet sich kein Vergleichsmaterial. 

Die Absonderung von der übrigen Welt spielt in Sektk. (IV, V, VI, VII, VIII, IX) 
eine große Rolle, ebenso in Dam. (8, 14; 9, 25; B 9, 33, 49; 10, 13; 15,1; 16, 8). Sie ist 
sowohl geistig als real gemeint, wie sich aus den Sitten der Gemeinschaft und aus der 
Lage von Qumrän in einer sonst menschenleeren, der Siedlung ungünstigen Gegend ergibt. 
Auch Jub. 22, 16 redet einer Absonderung das Wort. Jedoch auch nach Plinius „fugiunt 
Esseni ab occidente“, und Philaster kennt sie „in locis separatis habitantes“. Jos. weiß, 
daß die Berührung Andersgläubiger sie verunreinigt, so daß das Betreten des Speisesaales 
durch dieselben verboten ist (B. J. II/8/129), so gastfrei und hilfsbereit sie sonst auch sind. 

Weniger gut stimmt das zusammen, was wir über die Organisation der Essener 
und der Qumrängemeinde erfahren. Es ist allerdings zu bedenken, daß so interne Ge- 
bräuche in den Berichten Außenstehender nicht auftauchen müssen. Dazu gehören die mili- 
tärische Gliederung (Kriegsrolle, Dam., Sektk. VII), die Erwähnung eines Fürsten (Dam. 
10, 1), eines Oberaufsehers (Dam. 17), von Richtern (Dam. 11) und eines „Rates der 
Gemeinde“ (Sektk. VI, VIII, XI), dessen Funktionen bisher noch nicht klar sind. Die in 
Dam. und Sektk. so oft auftauchende Größe der „rabbim* (viele) wird wohl ähnlich 
dem dxAog der Apostelgeschichte als eine Art Vollversammlung zu deuten sein. Das träfe 
sich mit der Nachricht des Jos. von gewählten Beamten und der Anwesenheit von minde- 
stens 100 Mitgliedern bei Gerichtsverhandlungen. Philo sagt außerdem, sie lebten xar& 
$ıdoovc, nach Art religiöser Gemeinschaften, womit er wohl auf Erscheinungen seiner 
Zeit, wie die Mysterienvereine und Kultgenossenschaften, hinweist. Das stimmt nun über- 
raschend gut zu dem Inhalt der Texte. Die Gemeinschaft von Qumrän verehrt zwar den- 
selben Gott wie alle Juden, aber doch auf eine besondere Weise, die außerhalb dieses 
Kreises nicht bekannt ist. Ihre Sitten erwachsen aus ihren Anschauungen, und der Zu- 
sammenschluß erfolgt dazu, ihnen gemäß leben zu können. Jos. weiß von gewählten 
Aufsehern zu berichten (B. J. I1/8/123, Ant. XVIII/1/22), die das gemeinsame Ver- 
mögen zu verwalten haben. Auch Philo weiß nur von gewählten Kassenverwaltern 
(raulas). Jos. bemerkt nebenbei noch, daß Priester zur Bereitung von Brot und Speise 
gewählt werden®, Dieser Satz hat sehr verschiedene Deutungen erlebt. Hilgen- 


23 Josephus, Ant. XVIII/1/22. 
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feldt** wollte daraus nichtlevitische gewählte Priester machen, Clementz®, daß man die 
ErıumAnrat aus den Priestern gewählt habe. Das käme zwar dem Vergleich mit Qumrän 
entgegen, ist aber nach dem Wortlaut unmöglich. Es ist schon so, daß Priester zur Berei- 
tung der Speisen herangezogen werden, wie auch schon Schürer”° gesehen hat. Die Maß- 
nahme ist bei dem Streben nach levitischer Reinheit, das die Essener auszeichnet, gar nicht 
so verwunderlich. Der Sektk. zeigt an Stelle des &rıunAnyrng den mebagger, was wohl 
ebenfalls mit Aufseher übersetzt werden muß (Wurzel BQR = ansehen, besichtigen). 
Auch im Sektk. obliegt ihm die Aufsicht über das gemeinsame Vermögen und auch über 
die Arbeit der Ordensglieder. Soweit träfen sich Sektk., Dam., Philo und Jos. Aber nach 
Sektk. obliegt ihm auch die Aufsicht über die Studienversammlungen und die erste Unter- 
weisung der Aufnahmsbewerber. Dam. 16 zeigt die Pflichten des Lageraufsehers und macht 
deutlich, daß dieselben Männer so verschiedenen Pflichten nachkommen. Sie sind Lehrer 
und Seelsorger und zugleich Aufsichtsorgane. Besondere Anforderungen stellt Dam. 17 
an den Oberaufseher aller Lager: Sprachkenntnisse, Menschenkenntnis, Ausbildung in der 
Tora und einem oft genannten, aber leider noch unbekannten „Buch Hagu“. Auch soll 
er in der Vollkraft der Jahre stehen. Nach Dam. 15 werden Priester oder Leviten für 
diese Stellung bevorzugt. Selbst wenn die Priesterköche des Jos. eine Erinnerung an die 
Vorrechte der Priester sein sollten, muß doch festgehalten werden, daß der mebagger mit 
Philos ra&uiag und dem &rıueinmg des Jos. kaum zur Deckung zu bringen ist. Die 
Schriftsteller wissen auch nichts über eine Vorrangstellung der Leviten und Priester oder 
gar der Sadogiden. Vielleicht war ihre Zahl zu dieser Zeit so abgesunken, daß sie ihre 
Vorrechte nicht mehr halten konnten. Jub. und die Test. lassen vermuten, daß die von 
ihnen vertretenen Prärogativen der Priester eine zeitgeschichtliche Erscheinung waren. 
Ihnen erscheint die Theokratie in der Hand der Sadogiden, wie sie sich während der 
Zeit der persischen Herrschaft aus älteren Ansätzen entwickelt hatte, als die einzig legi- 
time Regierungsform. Wohl taucht bei ihnen auch das Königtum auf, doch immer steht 
ihnen Levi über Juda, der Priester über dem König. Auch bisher noch unpublizierte 
Fragmente sollen klar und offen dieser Ansicht Ausdruck geben. Wir sehen da in eine 
eigenartige politische Anschauung hinein, die mit den regierenden Strömungen gewisse 
Gemeinsamkeiten zeigt, aber auch zu beiden in Opposition steht. Mit den Sadduzäern 
hält man an der Vorherrschaft des Priestertums fest, nicht nur in der Staatsführung, 
sondern, im Gegensatz zu den Pharisäern, auch im täglichen Leben. Priesterliche Lebens- 
gestaltung und Gelehrsamkeit stehen da gegen die pharisäischer Schriftgelehrter. Mit den 
Pharisäern aber steht man im Gegensatz zum Priesterkönigtum der Hasmonäer, das ille- 
gitim ist und die Rechte der Sadogiden und des Davidshauses usurpiert hat. Seine ver- 
weltlichte und hellenisierte Art ist der Qumrängemeinde ein Greuel (Habk. Ps. Sal. 17). 
Schon zur Zeit Philos war das hasmonäische Priesterkönigtum eine Sache der Vergangen- 
heit. Die letzten Hasmonäer waren in Gefangenschaft oder durch Henkershand umge- 
kommen. Die Ps. Sal. hatten noch ihre Bestrafung durch Pompeius als einen Akt göttlicher 
Gerechtigkeit begrüßt. Philo steht dem allem schon fern. Für Jos. gar hat alles nur mehr 
historisches Interesse. Nach 70 n. Chr. waren die pharisäischen Schriftgelehrten die unbe- 
strittenen Herren des Volkes. Der Tempel war zerstört, nicht einmal mehr von politi- 
schen Gewalten eingesetzte Hohepriester waren vorhanden. Das Priestertum siechte dahin 
und verlor jede Bedeutung. Manche seiner Lebensformen und Ideen wurden wohl in der 
arg erschütterten Qumrängemeinde weitergeführt, boten sich aber jetzt nur allzuleicht für 
Umdeutungen und Umformungen an. Trotz dieses Erklärungsversuches sei jedoch die 
Differenz zwischen den Berichten und den Texten ausdrücklich zugegeben. 
®?ı A. Hilgenfeldt, Ketzergeschichte des Urchristentums (Leipzig 1884) $.87 ff, 
25 H.Clementz in der Übersetzung der Werke des Flavius Josephus (Berlin 1923). 
2 hr Schürer, Geschichte des jüdischen Volkes im Zeitalter Jesu Christi 2 (Leipzig 1890) 
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Um so näher stehen einander die beiden Seiten, wenn wir uns den jeweiligen Auf- 
nahmesitten für neue Mitglieder zuwenden. Philo läßt uns im Stich. Jos. berichtet 
genau (B. J. 11/8/137 f.). Er weiß von einer dreijährigen Probezeit, zu deren Beginn der 
Bewerber einen Schurz, eine Grabhacke und ein weißes Kleid erhält. Nach einer gewissen 
Zeit der Prüfung, während der er sich der Lebensweise des Ordens anbequemen muß, 
darf er an den Waschungen teilnehmen, jedoch noch nicht an den Mahlzeiten. Erst nach 
einer insgesamt dreijährigen Prüfung kann er voll aufgenommen werden und das Auf- 
nahmegelübde ablegen. Gegenstand der Prüfung sind nach Jos. Mäßigkeit, Standhaftig- 
keit und Charakter. Nach Solinus (Polyh. XXXV 7—12) erstreckt sie sich auch auf die 
Vergangenheit, insbesondere auf castitas und innocentia („Quis reus est vel levis culpae... 
divinitus submovetur“). Dies letztere ließe sich mit Sektk. und Dam. nicht vereinbaren. 
Sie setzen Reue und Umkehr, aber kein fehlerloses Vorleben voraus. Was Jos. berichtet, 
stimmt aber weitgehend zum Bild der Texte. Nach Sektk. VI entscheidet zunächst der 
mebagger, ob ein Bewerber der Vollversammlung vorzustellen ist. Entscheidet sich diese 
für seine Aufnahme, so werden sein „Geist und Werk“ ein Jahr lang überprüft. Entschei- 
- det die Versammlung dann wieder für ihn, so darf er sein Vermögen abliefern und seine 
Arbeit der Aufsicht unterstellen. Noch muß er dem heiligen Trank fernbleiben. Erst nach 
einem weitern Jahr kann die volle Aufnahme erfolgen. Von Hacke, Schurz und Kleid ist 
nicht die Rede. Auch die Stufenfolge ist nicht gleich, doch zeigt das Bild große Verwandt- 
schaft, die sich auch auf Dam. erstreckt. Hier findet sich in Kap. 16 und 19 die entschei- 
dende Rolle des mebagger wieder, nicht aber die der Vollversammlung. 

Die Verpflichtung bei der endgültigen Aufnahme erfolgt nach Dam. grundsätzlich 
auf die Tora Mosis, allerdings im Verständnis der Gemeinschaft. Auch im Sektk. läßt 
sich der Inhalt der Verpflichtung aus Kol. II und V zusammenstellen: Unterstellung von 
Vermögen, Arbeitskraft und geistigen Gaben unter die Gemeinschaft, Liebe zu Gott und 
zu den Erwählten, Haß gegen das Böse, gegen Belial und die ihm zugehörigen Sünder, 
treues Festhalten am Bund auch unter Lebensgefahr; Demut, Gerechtigkeit, Enthaltsam- 
keit und Unterdrückung aller Begierden, Unterordnung unter die Mehrheit und unter die 
Sadogsöhne; genaue Befolgung der Vorschriften über Reinheit, Sabbat und Feste, ins- 
besondere des Festkalenders, schließlich alle ernsten Gottsucher zum Anschluß an die 
Gemeinschaft zu bringen. Jos. erwähnt: Ehrung Gottes, Pflichterfüllung, niemand schaden, 
die Ungerechten hassen, den Gerechten beistehen, Treue insbesondere gegen die Obrig- 
keit, nie sich Untergebenen gegenüber aufspielen, Wahrheitsliebe, Haß gegen die Lüge, 
Reinhaltung von Diebstahl, Straßenraub und unrechtem Gewinn, Wahrung aller Ordens- 
geheimnisse und Offenheit gegenüber den Brüdern. Interessant ist, daß Hipp. (Phil. 
IX/23) an Stelle der Jos.-Formulierung: „aber die Ungerechten zu hassen“, einsetzt: 
„niemand aber, weder den ihm Unrecht Tüenden noch den Feind, zu hassen, sondern für 
sie zu beten“. Dies wurde lange als christliche Überarbeitung angesehen, aber T. Benj. 4 
hat eine ähnliche Formulierung, und Sektk. X sagt: Nicht will ich einem das Böse ver- 
gelten; mit Gutem verfolgen will ich den Gewalttäter.“ Sektk. X enthält auch sonst noch 
manches, was der Formulierung bei Jos. nahekommt. Da auch andere Kapitel im Sektk. 
Parallelen enthalten, muß auf einige Punkte näher eingegangen werden. 

Die auffälligste Forderung an die Mitglieder von Qumrän ist die nach der Abliefe- 
rung des Eigentums. Sektk. VII sieht zwar bei Unterschlagungen am Ordensver- 
mögen Ersatz durch den Betreffenden vor, aber die Vorschrift setzt doch den Bestand eines 
Gemeinschaftsvermögens voraus. Dam, 18 schweigt darüber, kennt aber eine Abgabe von 
zwei Taglöhnen im Monat für soziale Zwecke. Nun lebt aber die Gemeinde in Damaskus 
unter wesentlich anderen Bedingungen. Auch ist es möglich, an externe Ordensglieder 
zu denken. Sektk. VI begegnet auch ein Aufseher über die Arbeit. Jos. scheint noch weiter- 
zugehen und völlige Besitzlosigkeit des einzelnen und Arbeitseinsatz durch die Gemein- 
schaft vorauszusetzen, Philo Ablieferung von Vermögen und Arbeitslohn. (Jos. B. J. 
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I1/8/122; Ant. XVIII/2/20; Philo II 458, 633). An diesem Punkte fiel die Parallele 
zwischen Qumrän und den Essenern zuerst auf, gerade hier bestehen aber auch Differen- 
zen. Sie sind kaum unüberbrückbar, wenn man an das syrische Mönchstum denkt, das 
auch in Gemeinwirtschaft lebt, in dem der einzelne aber viel mehr sein eigen nennt, als 
im Westen. Eine Entwicklung zu immer größerer Strenge wäre nur konsequent. Daß 
gerade diese Eigenart Interesse erregte, zeigen ebenso Plinius und Philaster, die von 
Leben „sine pecunia“ und von „mönchischem Leben“ sprechen. 

Dem Gemeinschaftsleben entspricht es, wenn Sektk. VI kurz und bündig fordert: „Ge- 
meinsam sollen sie essen.“ Brot und „tiro$“ werden dabei vom Priester gesegnet. Tiros 
muß nun nicht Wein sein, sondern wird auch für Fruchtsäfte, auch für unvergorene, gebraucht. 
Heute hat es in Palästina eigentlich nur diesen Sinn. Sektk. läßt nicht deutlich erkennen, 
ob es sich um eine wirkliche Mahlzeit handelt oder um ein sakramentales Mahl, den 
„Trank“, zu dem der Novize noch nicht zugelassen ist. Die durch das Wort tiros auf- 
geworfene Frage, ob in Qumrän Wein getrunken wurde, ist nicht eindeutig zu beant- 
worten. Die Behauptung des Hieronymus, die Essener hätten Wein und Fleisch gemie- 
den, unterliegt gewissen Bedenken. Jub. und Test. warnen vor Trunksucht, erlauben aber 
Weingenuß bis zu dem Punkt, wo die Schamhaftigkeit verlorengeht (Juda 14). Enthaltung 
von Wein gilt jedoch als verdienstlich (T. Jos.). Philaster weiß nur: „escas delitiosas non 
sumunt“. Nach Jos. wird Speise und Trank bis zur Sättigung genossen (B. J. II/8 132 bis 
133). Das stimmt zu den Test. Von gemeinsamen Mahlzeiten (svootrı«) berichtet auch 
Philo (II 458, 633). 

Die Mahlzeiten fanden in einem besonderen Raum statt, der von „Heterodoxen“ 
nicht betreten werden durfte. Selbst die Essener betraten ihn erst nach einem Reinigungs- 
bad und in weißer Festkleidung (Jos., B. J. II/8/129 ff.). Auch das weist auf einen sakra- 
len Charakter der Mahlzeiten hin. Tischgebet und Segnung durch den Priester, von denen 
Jos. noch spricht, sind jedoch allgemein jüdische Sitte. Ein Speisesaal mit einem Podium 
auf einer Seite und anschließender Küche wurde in Qumrän aufgedeckt, ebenso ein Bade- 
becken. Die Mahlzeiten waren also nicht nur Ausspeisungen auf gemeinsame Kosten, 
sondern wurden auch gemeinsam eingenommen. Darin stimmen Jos. und der archäolo- 
gische Befund von Qumrän überein. 

Aber nicht nur von gemeinsamen Mahlzeiten, sondern auch von gemeinsamer Klei- 
dung hören wir. Sektk. VII, Jub. 3, 31; 7, 20; Hen. 71, 1 schreiben vor, daß man nicht 
nackt gehen dürfe und auch bei Wind darauf achten solle, daß sich die Kleidung nicht 
verschiebe. Damit trifft sich die Erwähnung des beim Bade getragenen Schurzes bei Jos. 
Schamhaftigkeit und Vermeidung des Nacktgehens ist aber wieder allgemein jüdisch. 
Hen. 90, 32 erwähnt die weißen Kleider der Seligen. Weiß ist also die Farbe des Lichtes 
und der Freude. Damit vergleiche man, was Jos. über die weißen Kleider der Essener 
berichtet (B. J. 11/8/123). Vermutlich spricht er dabei vom Festgewand. Er berichtet ja, 
daß sie sonst wie Schulbuben aussähen, mit abgerissenen Kleidern und Schuhen, die erst 
weggeworfen würden, wenn sie gar nicht mehr halten wollten (a.a.0.126). Philaster 
berichtet, daß sie sich nicht viel um die Kleidung kümmerten. Philo spricht von einer 
eigenen Winter- und Sommertracht (stpupvai yAatvar und EEwuldes ebreieis; II 634). 
Das geht über die Qumräntexte hinaus. 

Gemeinsame Mahlzeiten, Kleidung und sonstiger Lebensbedarf sind nur möglich, wenn 
der gemeinsame Fonds dauernd gespeist wird, sei es nun durch die Vermögensabgabe, 
sei es nach Philo (II 458, 633) und Dam. (18) durch Abgabe von Arbeitslohn oder durch 
gemeinsame geregelte Arbeit, wie es Sektk. VI und Jos., B. J. IL/8/129 ff. entspricht. Jos. 
erwähnt dabei Ackerbau, der sich für die Zwecke der Gemeinschaft auch am besten eignete 
Philo auch Viehzucht, Imkerei und einfache Handwerke für den täglichen Bedarf der 
Gemeinschaft (I 457, 634). Auch Jub., T. Rub. und besonders T. Iss. treten für die 
einfachen Arbeiten des Friedens ein, besonders für den Ackerbau, der den Menschen müde 


260 


Qumrän — Apokalyptik — Essenismus 


macht und ihn vor Sünde und Hochmut bewahrt. Sektk. und Dam. sagen über die Art 
der Arbeit nichts. Philo erzählt noch, daß sie keine Waffen anfertigen und daß Handel 
verpönt sei, was auch Jos. bekannt ist. Hierüber hören wir in den Texten nichts. Dam. 14, 
16 kennt nur Einschränkungen, die aber nicht einer grundsätzlichen Ablehnung des Han- 
dels entspringen. Diese hängt wohl zusammen mit seinen sittlichen und rituellen Gefahren. 

Sowohl Philo (II 548) als auch Jos. (B. J. I1/8/124) sprechen von der Gastfreund- 
schaft der Essener, die ja eine selbstverständliche Folge ihrer Anschauungen über das 
Eigentum ist. Nach Jos. ist es sowohl eine persönliche Gastfreundschaft und Bruderliebe 
als auch eine offizielle, die in den Händen eines eigenen Beamten liegt. Dam. 18 scheint 
Vorschriften dazu zu enthalten. Sektk. schweigt darüber. 

Alle Quellen sind darüber einig, daß die Fürsorge für Alte, Kranke und Schwache 
gut ausgebildet war. Der arg zerstörte Text von Dam. 18 läßt hier einiges erkennen. 
Besonders eingehend berichtet Philo (II 459). Jos. meint, daß die Essener in Barmherzig- 
keitsübung Fremden gegenüber vollkommen freie Hand hätten, nicht aber gegenüber 
den eigenen Verwandten (B. J. I1/8/134). Sektk. kennt Barmherzigkeit als eine Haupt- 

„forderung. 

Ein Überblick über alles, was mit Wirtschaft, Geld usw. zusammenhängt, zeigt also 
keine vollständige Übereinstimmung, wohl aber weitgehende Parallelen. 

Philo kommt bei der Fürsorge auch darauf zu sprechen, in welch glücklicher, sorgloser 
Zufriedenheit die Essener ihr Alter verbringen könnten, da sie von den Jüngeren wie 
leibliche Väter geehrt würden (II 459). Auch Jos. kennt die Ehrfurcht vor dem Alter (B. ]J. 
I1/8/146). Sektk. VI und Dam. 18 wissen von Hilfe und Ehrfurcht für die Alven und 
Unterordnung der Jüngeren. 

Die Berichte über Wohnung und Kleidung lassen auch danach fragen, ob bewußte 
Askese betrieben wurde. Sicherlich haben sowohl Qumrän als auch der Essenismus auf 
äußerste Einfachheit der Lebensweise Wert gelegt. Philo (II 457, 634), Jos. (B. J. II/8/ 
130), Epiph. (Haer. XVIII, 1) und Nilus berichten übereinstimmend: einfache Speisen, 
einfache Kleidung, einfache Art, zu wohnen, Enthaltsamkeit, Schlichtheit, Luxusfeind- 
schaft. Dasselbe Bild ergibt sich aus Sektk., Asc. Is., T. Iss. 2 und Jos. 10. Ja selbst die 
Abneigung gegen die Olsalbung (Jos., B. J. 11/8/123) hat man auf einem Fragment wieder- 
finden wollen. Es scheint jedoch nicht, daß diese Askese Selbstzweck war, sondern daß 
sie als Hilfe gegen allerlei Verunreinigung gedacht war. 

Gegen die Zusammengehörigkeit von Essenismus und Qumrängemeinde wird von ihren 
Bestreitern immer wieder angeführt, daß Philo (II 634), Jos. (B. J. 11/8/120 ff.), Plinius 
und Philaster von den Essenern Ehelosigkeit berichten, während in Qumrän davon 
nichts zu merken sei. Nun zeigt auch wirklich der Friedhof von Qumrän Frauen- und 
Kinderleichen. Ein noch unpubliziertes Fragment erwähnt Frauen und Kinder, während 
dies im Sektk. unsicher ist. Dam. 9 schreibt die Ehe vor, läßt sie aber nur zur Kinder- 
zeugung zu. Strengste Einehe ist Pflicht. Kap. 7 gibt eine genaue Auslegung der Ehe- 
vorschriften der Tora. Sie zeigt nicht nur Einehe, sondern auch eine Verschärfung der 
Vorschriften über die verbotenen Verwandtschaftsgrade. Dam. 14 verbietet weiter den 
sexuellen Verkehr auf dem Boden der Heiligen Stadt. Ähnliche Anschauungen vertreten 
auch die Test., wie Iss. 2 und 3 und Napht. 8. Dort wird Wert darauf gelegt, daß das 
Zusammensein mit der Frau nicht die Gebetszeit verkürze. T. Jos. singt ein Loblied der 
Keuschheit, und T. Rub. 5 spricht wenig schön von den Frauen und ihrer Neigung zur 
Unzucht. Das stimmt nun wieder gut zu Jos. B. J. I1/8/120f. Überdies erwähnt Jos. 
(a.a.O0. 160) einen Zweig der Essener, der die Ehe zur Kinderzeugung und -aufzucht 
gelten lasse, wenn auch Gehorsam, Unterordnung und Gebärfähigkeit der Frauen () drei 
Jahre lang geprüft würden. Philo und Plinius freilich kennen überhaupt keine Ehe. Kin- 
der und die Selbstliebe der Frauen scheinen ihnen die Gemeinschaft zu stören. Ob hier 
der Palästinenser Jos. besser unterrichtet war als der Alexandriner Philo und der Römer 
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Plinius? Die Späteren scheinen alle nur die essenische Ehelosigkeit zu kennen, aber Jos. 
und die Qumrän-Texte sind gar nicht so weit voneinander. Die grundsätzliche Abnei- 
gung gegen die Ehe scheint gut verbürgt. In der praktischen Sitte mögen zeitlich und ört- 
lich gewisse Unterschiede geherrscht haben. Die Entwicklung zielte wohl auf immer 
schärfere Ablehnung. Ein entscheidender Grund gegen die Zusammengehörigkeit der 
beiden Gemeinschaften ist hier nicht zu gewinnen. 

Bei Jos. (Ap.I1/4/24) und Dam. stoßen wir auf die Meinung, daß auch legitimer sexuel- 
ler Verkehr verunreinige. Wir kommen damit zu der Frage der levitischen Rein- 
heit, die im Pentateuch und bei dem Priesterpropheten Ezechiel eine große Rolle spielt. 
Wir brauchen uns nicht zu wundern, wenn die Qumräntexte den Gegnern gerade aus der 
Verletzung dahingehender Vorschriften den schärfsten Vorwurf machen. Dam. zitiert 
gerade in diesem Zusammenhang Ezechiel. Auch Jub., Ps. Sal. (4/3 8/12, 22) und Hen. 
(7/1 10/11 15 und 19) schlagen in diese Kerbe. Dam. zeigt in den Einzelvorschriften (14), 
daß die Auslegung bedeutend strenger war als die übliche, ganz gleich ob die Verunreini- 
gung durch Frauen, Leichen oder verbotene Speisen eir. ritt oder durch Blutgenuß, der 
als besonders verwerflich galt (Dam., Hen., Jub.). Jos. und Philo berichten keine Einzel- 
heiten. Des Jos. Angaben, daß die Essener vor dem Essen nicht nur die Hände waschen, 
sondern den ganzen Leib baden, daß sie auch nach der Verrichtung der Notdurft sich 
beflekt fühlen (B. J. I1/8/149), daß sie in 4 Klassen geteilt seien (a.a.O. 150), die sich 
ängstlich voneinander scheiden, weil Berührung eines Unterklassigen verunreinige, setzten 
voraus, daß sie über Reinheit und Unreinheit sehr streng dachten. 

Waschungen und Bäder zur Beseitigung der Unreinheit kannte das Judentum 
auch sonst. Sie spielen aber nach Jos. und Epiph. (Haer. XXVII) bei den Essenern und 
auch noch bei späteren Tochtergemeinschaften eine besondere Rolle (Hemerobaptisten). 
Aber auch Jub. 21,16 und T. Levi 9 legen Wert auf Waschungen. Dam. 12 regelt genau, 
wieviel Wasser man dazu nehmen müsse, Sektk. läßt sie erschließen, wenn er die Teil- 
nahme an den Reinigungsbädern von der inneren Einstellung abhängig macht. Sie scheinen 
sich im Sektk. unter dem Teerminus der „Reinheit“ zu verbergen, zu der der Ausgeschlos- 
sene nicht zugelassen wird, und unter den „Wassern der Tilgung“, von denen öfters die 
Rede ist. Die Ruinen von Qumrän enthalten ein großes Wasserbecken mit Stufen, das 
wohl als Bad anzusprechen ist. 

Die Beispiele der Ehe und der levitischen Reinheit zeigen, daß in Qumrän eine eigene 
Auslegung der Tora tradiert wurde. Wir hören von Bemühungen um sie und daß 
jeder sich an der Forschung beteiligen mußte. Kol. VI verlangt, daß die „Menge“ ein 
Drittel der Nächte dem Torastudium widme und daß jede Gruppe einen habe, der Tag 
und Nacht in der Tora forsche. Verheimlichung einer neu gefundenen Auslegung ist ver- 
boten (Sektk. VIII, 10). Das erinnert an Jos., B. J. II/8/161, wo berichtet wird, daß kei- 
ner vor den Brüdern Geheimnisse haben dürfe. Zuwendung zur Tora, treue Erfüllung 
derselben werden dauernd verlangt. Den Gegnern, die andere Auslegungen haben, wirft 
Dam. Grenzverwischung und Übertünchung offener Risse vor, ja auch daß sie nach Lücken 
spähen, um die Vorschriften der Tora praktisch aufheben zu können. Jub. (häufig), Hen. 
81, 103, 106 und T.Levi 5 kennen die himmlischen Tafeln, auf denen gewisse Gebote 
verzeichnet sind, sozusagen himmlische Urbilder der irdischen Tora. Philo (II 458) weiß 
aber auch von den Essenern, daß sie n&rptor vöuoı gebrauchen. Und wenn Jos. (B. J. II/ 
8/145) die Lästerung Mosis mit dem Tode bestraft werden läßt, so kann die Heiligkeit 
seines Namens wohl nur aus der überragenden Heiligkeit der von ihm vermittelten Tora 
erklärt werden. Hipp., Phil. IX, 26 berichtet, daß viele von ihnen jeden Unbeschnittenen 
ermorden, den sie über Gott und das Gesetz sprechen hören, es sei denn, er füge sich ihrem 
Verlangen, sich beschneiden zu lassen. Die große Verehrung Mosis geht auch aus den Qum- 
räntexten hervor, doch befinden wir uns damit wieder auf dem Boden des Gemeinjüdi- 
schen. Neu ist nur die besondere Auslegung und die Intensität der Verehrung. 


262 


Qumrän — Apokalyptik — Essenismus 


Die besonderen Auslegungen (halachot) lassen sich auch an anderen Beispielen verfolgen. 
Todesstrafe für Lästerung Gottes (Jos., B. J. I1/8/145) ist nichts Besonderes. Aber 
Graetz*' erwähnt, wohl nach talmudischen Quellen, die er nicht angibt, daß die Essener 
den Namen Gottes nicht aussprachen, ohne sich den Mund gewaschen zu haben. Sektk. 
kennt die Strafe des endgültigen Ausschlusses für Mißbrauch des Gottesnamens und 
selbst dafür HUHA. Habk. und Hymnen schreiben ihn mit althebräischen 

eichen. 

Mit der besonderen Heilighaltung des Gottesnamens hängt auch die Stellung zum Eid 
zusammen. Philo (II 458) erwähnt rö &v@uorov, Jos., daß sie den Eid verwerfen (B. J. 
11/8/145). Herodes und Archelaos sollen ihnen den Untertaneneid erlassen haben (Ant. 
XV/10/4). Immerhin kennt auch er einen Eid bei der Aufnahme (B. J. 11/8/139) ebenso 
wie Dam. und Sektk. Dam. hat genaue Vorschriften über den Eid (19), die jedes un- 
bedachte Schwören und Schwörenlassen verbieten, aber auch die Erwähnung der Tora 
und des Gottesnamens beim Eide, ja auch der Abkürzungen AL (elohim) und AD (adonai). 
Erlaubt ist nur der Eid des Bundes, der leider nicht mitgeteilt wird. Jub. 36, 7 und Hen. 
69, 14 zeigen ebenfalls Besonderheiten. In Hen. werden die gefallenen Engel gerügt, weil 
sie den großen Eid zu verraten suchten, durch den Himmel und Erde bestehen. Jub. 36, 7 
schwört Isaak „bei dem gelobten, geehrten, großen, glänzenden, wunderbaren und mäch- 
tigen Namen, der Himmel, Erde und alles zusammen gemacht hat“. Das ist deutlich eine 
Umschreibung des Gottesnamens. 

Eidliche Verpflichtungen sind auch die Gelübde, von denen Dam. 20 näher handelt. 
Selbst bei Todesgefahr ist man zur Einhaltung verpflichtet, zum Bruch, wenn sich das 
Gelübde gegen die Tora richtet. Auch Vater oder Gatte, die das Gelübde der Tochter 
oder Frau nicht anerkennen wollen, haben sich nach diesem Gesichtspunkt zu richten. Das 
Schweigen über diese Frage teilen Jos. und Philo mit dem Sektk. 

Eine besondere Strenge der Auslegung kann auch bei den Sabbatgesetzen fest- 
gestellt werden. Philo (II 458) erwähnt nur Enthaltung von der Arbeit und den Besuch 
der Synagoge. Jos. (B. J. II/8/147) ist genauer: kein Feuermachen, kein Kochen, kein Ge- 
fäß rücken, keine Notdurft verrichten. Hipp., Phil. IX, 25 erwähnt, daß sich viele nicht 
vom Lager erheben. Dam. 13; 14; 16 scheint doch über Jos. hinauszugehen: kein Ge- 
schlechtsverkehr, keine Lebensrettung für Mensch oder Vieh, zu der ein Werkzeug ge- 
braucht würde, kein Gefäß öffnen, kein Riechfläschchen tragen, keinen Säugling aufheben, 
trinken, nur wenn man im Wasser steht und ohne Gefäß, kein störrisches Vieh aus- 
treiben oder schlagen, keine Arbeit auch für nichtjüdische Knechte oder Mägde, keine 
Gerichtsverhandlung, keine Geldforderung, nicht einmal Planung für den folgenden Tag, 
Einhaltung einer Sicherheitsfrist vor Sabbatbeginn und schließlich das Verbot, ihn bei 
Heiden zu verbringen. Die Verwandtschaft liegt hier weniger in den Einzelvorschriften 
als in der Tendenz zur Verschärfung. 

Philo kennt am Sabbat den Besuch der Synagoge, und zwar nicht der öffentlichen, 
sondern einer eigenen, wie die Einhaltung der Sitzordnung ergibt. Auch Dam. kennt 
eigene Bethäuser (Haus des Niederwerfens; Kap. 14) und gibt Anweisungen über den 
Besuch und über die Sitte des Trompetenblasens, das nicht während des Gottesdienstes 
stattfinden darf. Jos. stellt nur fest, daß sie vom Tempelgottesdienst ausgeschlossen sind, 
weil sie keine Opfer darbringen, sondern sich an ihre eigenen kultischen Begehungen 
halten, zu denen nach seiner Darstellung auch die Bäder und Mahlzeiten gehören (Ant. 
XVII1/1/19). Er erwähnt aber doch Weihgeschenke, die an den Tempel geschickt wer- 
den. Diese kennt auch Dam. (14), das eigentliche Opfer verbietet (8). Weihgeschenke dür- 
fen nicht durch unreine Personen überbracht werden. Der Altar gilt Dam. als ver- 


27 H,Graetz, Geschichte der Juden 3 (Leipzig 1878) S. 100 ff. 
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unreinigt, ebenso Jub. (30, 16), Ps. Sal. (1/8 2/9 8/11) und T. Levi (15 und 16). Darin 
scheint nun auch der Grund zu liegen, warum man den Opfern fernblieb. Daß man nicht 
opferte, sagt auch Philo (II 457). Die bei Epiph. (Haer. XVIII, 1) berichtete Scheu der 
Nasiräer, Tiere zu töten, wird wohl kaum bis zum Essenismus oder gar bis Qumrän zu- 
rückverfolgt werden können. Auch hier scheint mir der Unterschied zwischen Qumrän 
und den Essenern weder groß noch grundsätzlich zu sein. Man mied die von unreinen 
Priestern dargebrachten Opfer und begnügte sich mit Tora, Gebet, Leiden, Bädern und 
heiligen Mahlzeiten, wobei man auf den Vorgang der Propheten verweisen konnte, die 
Gehorsam und Reinheit über die Opfer gestellt hatten. Aus Gehorsam gegen die Tora 
lieferte man den vorgeschriebenen Zehnten und sonstige Leistungen. Eine grundsätzliche 
Opferfeindschaft scheint mir ausgeschlossen zu sein. Die Hochschätzung des Priestertums 
und die Begeisterung von Jub. für die Opfer der frommen Erzväter sprechen zu sehr 
dagegen. Der Ausschluß vom Tempel mag mit der Fernhaltung vom Opfer zusammen- 
hängen, wahrscheinlicher aber mit einer revolutionären Handlung der Qumrängemeinde, 
der Einführung eines neuen Kalenders. Wir haben ihn oben gekennzeichnet und fest- 
gestellt, daß er die Gemeinschaft unerbittlich vom orthodoxen Judentum trennt. Nun 
erwähnt allerdings keiner der Berichte über die Essener etwas davon. Hier wäre nun 
eine Differenz, die unter Umständen entscheidend gegen die Identität der beiden Gemein- 
schaften sprechen könnte. Freilich brauchte dieser Kalender nichtjüdischen Berichtern nicht 
aufzufallen, zumal er mehr im Inneren der Gemeinde verborgen blieb. Jos. hätte davon 
wissen müssen, hätte allerdings keinen Grund, die Rückständigkeit der orthodox-jüdi- 
schen Rechnung auszuposaunen. Nur Epiph. (Haer. XII) berichtet von den Sebuäern, daß 
sie ihre Feste begehen, wenn das übrige Judentum sie schon beendet hat. Der Zusammen- 
hang zwischen ihnen und den Essenern ist aber nicht sicher. Anderseits kann man fragen, 
ob ein argumentum ex silentio so vielen Parallelen gegenüber genügt. 

Es wäre noch zu beachten, daß der Kalender von Qumrän, den auch Jub., Hen. und 
vielleicht auch die Ps. Sal. kennen, auf der Sonne beruht, der in allen Schriften des 
Qumränkreises, besonders aber T. Benj. 8, eine besondere Rolle zuerkannt wird. Jos. 
erwähnt, daß die Essener den ganzen Tageslauf nach der Sonne einteilen und sie bei 
ihrem Aufgang anrufen, als bäten sie sie, schneller zu erscheinen (B. J. I1/8/128). Auch 
berichtet er, daß sie bei Verrichtung der Notdurft sich verhüllen, um ihren Glanz nicht 
zu beleidigen (a.a.O. 148). Hier wäre nun doch wieder eine Verbindungslinie, die auch 
in die Nähe des Kalenders führt. 

Was da von der Gebetsrichtung der Essener berichtet wird, trennt sie wiederum von 
der Orthodoxie, die sich nach Jerusalem zu wenden pflegte. Ließe sich die Ostrichtung 
der Toten auf dem Friedhof von Qumrän damit in Zusammenhang bringen, so bekämen 
wir ein neues Bindeglied. Was sonst über die Gebetsriten aus den Texten und aus 
Josephus zu entnehmen ist, ist wenig bezeichnend. Tischgebete und Gebeiszeiten kennt 
auch das übrige Judentum. Die Ps. Sal. und die Hymnen schließen sich in Art und Sprache 
an Muster aus dem Alten Testament. Auch die pseudepigraphischen Werke ergeben hier | 
nichts Besonderes außer der Fürbitte der Engel für die Gerechten (Jub. 22, 4; T. Dan. 6; 
Ps. Sal. 6, 1; Hen. 47). 

Die Auslegungsarbeit an der Tora scheint sich nach den Texten teils im stillen Studium 
einzelner vollzogen zu haben, teils in eigenen Studienversammlungen. Hier 
herrschte strenge Sitte. Vor dem leitenden mebagger, wohl meist einem Priester, saßen 
die Brüder in einer festen Rangordnung. Nur in dieser Reihenfolge durften sie Fragen 
stellen oder ihre Meinung vortragen. Jeder hatte sich dabei ordnungsgemäß zum Wort 
zu melden. Waren Entscheidungen zu fällen, so galt der Wille der Mehrheit, doch schei- 
nen die Stimmen der Sadoqiden ein besonderes Gewicht gehabt zu haben (V, 2). Die 
strenge Rangordnung kennt auch Philo (II 458), wenn er sie auch bei Gelegenheit des 
Sabbatgottesdienstes erwähnt, der einem Synagogengottesdienst mit Schriftlesung, Aus- 
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legung und Gebet gleicht. Jos. wieder berichtet von der Stille bei allen Zusammenkünften 
und der Respektierung des Willens der Mehrheit (B. ]. I1/8/ 133, 146, 150). Wenn er 
dabei erzählt, daß von Zehnen kaum einer gegen die Meinung der neun anderen auf- 
träte, so erinnert das an die Zehn als die kleinste Einheit und Mindestzahl einer selb- 
ständigen Gruppe in Dam. 15 und Sektk. VI, ein Zug, der aber auch sonst aus dem 
Judentum bekannt ist. Von einer Sitz- und Rangordnung weiß er nicht, wohl aber von 
vier Rangklassen (a.a.O. 150). Auch Dam. kennt 4 Klassen: Priester, Leviten, Israel, 
Proselyten. Sektk. kennt die Proselyten nicht, doch könnte man die Novizen als vierte 
Klasse zählen. Die Rangordnung wurde nach Sektk. II u. V alljährlich einmal neu fest- 
gesetzt, und zwar auf das Ergebnis einer allgemeinen Überprüfung hin, bei der der Reihe 
nach alle Rechenschaft über ihr Tun im vergangenen Jahr zu geben hatten. Auch Dam. 17 
kennt diese Überprüfung. Jub. 5/8 scheint sich dagegen auf den Versöhnungstag zu be- 
ziehen, mit dem die Überprüfung allerdings wieder in Zusammenhang stehen könnte. 
Davon weiß nun keiner der Späteren etwas. 

Dagegen sind sich Jos. und die Qumräntexte einig in der scharfen Disziplin. Frei- 
lich erwähnt Jos. nur die Strafe des Ausschlusses (B. J. II/8/139), aber offenkundig als kon- 
kretes Beispiel,ohne damit andere Strafen in Abrede stellen zu wollen. Ihm geht es dort um 
zwei Dinge: erstens um die Gerechtigkeit und Genauigkeit in der Behandlung der Straffälle, 
da er betont, daß bei Verhandlungen über Ausschluß oder Tod mindestens 100 Mitglieder 
anwesend sein müßten, zweitens um die Treue der Essener ihrem Eide gegenüber, den 
sie auch nach dem Ausschluß einhalten, obwohl sie dadurch (Ablehnung unreiner Speisen) 
in die Gefahr des Hungertodes kommen. Philo läßt sich über diese Dinge nicht aus. Dam. 
und Sektk. zeigen etwas mehr. So kennt Dam. (19, 11) eigene Richter, während Sektk. 
die Gerichtsverhandlung in die Volksversammlung zu verlegen scheint. Dam. läßt uns auch 
in das System gegenseitiger Beaufsichtigung (10) hineinsehen und in die genaue Befolgung 
des alttestamentlichen Zeugenrechtes (10, 10). Minderjährige und Disziplinierte gelten 
nicht als vollgültige Zeugen. Von den Strafen berichtet uns Sektk. am meisten. Sie vari- 
ieren von Kürzung der Ration um !/, bis zum endgültigen Ausschluß, der nur bei sehr 
schweren Vergehen (Abfall) verhängt wird. Dam. kennt auch die Todesstrafe für Abfall 
und Zauberei, Jos. für Lästerung Gottes und Mosis. Seltsam nahe kommen einander Jos. 
(B. J. I1/8/147) und Sektk. (VII) in einem kleinen Nebenzug, nämlich dem Verbot, in 
der Versammlung nach rechts oder in die Mitte zu spucken. Jos. erwähnt im Aufnahme- 
eid weiter die Verpflichtung, nicht zu stehlen und zu rauben. Dam. und Sektk. haben 
Vorschriften über die Bestrafung von Eigentumsdelikten, die allerdings recht milde zu 
sein scheinen. Auch hier also wieder vieles, was gleich oder ähnlich, und vieles, was unter- 
schieden ist, wobei auf beiden Seiten die Quellen zu bruchstückhaft sind, als daß man 
das argumentum ex silentio anwenden könnte. 

Vieles, was der Mensch tut oder nicht tut, entzieht sich dam Zugriff des Gerichtes oder 
einer, wenn auch noch so genauen Disziplinarordnung. Hier muß die ethische Erzie- 
hung einsetzen, die uns besonders von Philo (II 458) geschildert wird, während Jos. 
dafür weniger Interesse zeigt. Philo stellt sie unter drei Hauptgesichtspunkte: pıAödeov 
oırdvdporov,ıRdkpnrov,und zählt dann bei jedem dieser Begriffe eine Anzahl von ein- 
zelnen Tugenden auf, die besonders beim ersten jedoch nicht nur in die Ethik, sondern 
auch in die Theologie weisen. Ganz allgemein erwähnt er Frömmigkeit, Heiligkeit, Ge- 
rechtigkeit, gute Verwaltung, staatsbürgerliches Verhalten, Unterscheidung von Gut und 
Böse. Einige der Einzeltugenden werden uns noch beschäftigen. Es dürfte nicht schwer- 
fallen, Gottesliebe, Menschenliebe und Tugendliebe in unseren Texten zu finden, wenn 
sie sich auch nicht der philonischen Terminologie bedienen. Was Sektk. und Dam. schein- 
bar vermissen lassen, ist die Unterweisung in wirtschaftlichen und staatsbürgerlichen 
Kenntnissen. Sie lassen jedoch erkennen, daß man an der Politik leidenschaftlicien An- 
teil nahm und daß Strafen auf unehrlicher Wirtschaftsführung standen. Auch Philo dürfte 
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kaum etwas anderes meinen. Bei Jos. wird man die Formulierung des Aufnahmeeides 
heranziehen müssen (B. J. 11/8/139 ff.), die auch eine Anzahl ethischer Forderungen ent- 
hält und wiederum Sektk. I und V nahesteht. Zu Dam. und Sektk. muß man nun auch 
noch Jub., Test., Hen. und Ps. Sal. dazunehmen. Dann wird es klar, daß beiderseits nicht 
nur Legalität angestrebt wird, sondern wirklich ethische Gesinnung. Darauf weisen schon 
die Formulierungen in Sektk. X hin, besser aber noch die Test., besonders T. Ass., wo 
nachdrücklich die Einheit des ethischen Verhaltens gefordert, jede Halbheit und Zwiespäl- 
tigkeit des Verhaltens aber verurteilt wird. 

Als erstes Kapitel bei Philo finden wir das pıA6Yeov. Gerade hier kommt Philo in 
theologische Spekulationen, die an andere Stelle gehören. Zur Gottesliebe aber finden 
sich genügend Aufforderungen in Sektk. und Dam. Auch Jub. 20, 7 verlangt ausdrück- 
lich, daß man Gott über alles lieben solle. Dem entspricht anderseits Abfall als die ärgste 
Sünde. Da schon die Ehe mit einer heidnischen Frau dazugerechnet wird, kann allen 
Gegnern der Qumrängemeinde Abfall vorgeworfen werden. In der Gemeinde steht auf 
Abfall der endgültige Ausschluß, der in seiner Wirkung wohl einem Banne gleicht. Philo 
und Jos. lassen in dieser Beziehung im Stich. 

Zum gıÄavdpwrov wird man die schon berührte Forderung ziehen müssen, daß auch 
der Feind geliebt werden solle und nur durch Wohltat und Fürbitte gestraft werden 
dürfe. Gehaßt wird das Böse, aber nicht der persönliche Gegner. Wir sahen, daß Sektk. X 
hier nicht allein steht, sondern in Hipp. (Phil. IX, 23) eine Parallele hat. 

In das Kapitel des pıAavYpwrov gehört aber auch die Ablehnung der Sklaverei. 
Philo führt sie auf eine weltanschauliche Überzeugung von der Gleichheit der Menschen 
zurück (II, 457, 633). Nach Jos. wird Sklaverei für ein Unrecht gehalten (Ant. XVIII/1/ 
21). Sektk. enthält nichts davon, aber Jub. 11, 2 führt die Sklaverei auf die bösen Geister 
und gefallenen Engel zurück, womit deutlich ein ablehnendes Urteil ausgesprochen wird. 
Dam. 20 verbietet Kauf und Verkauf eines Sklaven, der in den Abrahamsbund ge- 
treten ist, das heißt doch wohl, der beschnitten ist. Es wäre wohl möglich, daß man vom 
Verzicht auf die Sklaverei, wie ihn die Besitzlosigkeit mit sich brachte, auch zu theoreti- 
scher Ablehnung fortgeschritten wäre. 

An der Grenze von pıAdvYpwreov und pLAKXpnTov steht eine Anzahl von Forderungen 
die ebenso aus der Achtung vor dem Menschen wie aus der vor einer Idee abgeleitet wer- 
den können. 

So zeigen die Essener nach Jos. keinen Zorn oder Groll. Dam. und Sektk. fordern, 
man solle seinen Zorn gegen den Nächsten weder an ihm auslassen, noch ihn heimlich 
weitertragen, um sich bei günstiger Gelegenheit zu rächen, sondern man solle sogleich 
versuchen, mit ihm ins reine zu kommen, erst unter vier Augen, dann vor Zeugen und 
schließlich vor der Gemeinde. Jede Rache ist Gott zu überlassen. Die Test. (Gad, Dan, 
Benj.) warnen an Hand der Josephsgeschichte vor Zorn, Haß und Groll. 

Ein Wort, das in den Qumräntexten eine unerhört große Rolle spielt, ist „Wahr- 
heit“. Unter seinen vielen Bedeutungsnuancen findet sich auch die des einfältig ehr- 
lichen Verhaltens dem Mitmenschen gegenüber. So kennen es besonders Sektk. und die 
Test. Nach Jos. (B. J. 11/8/135, 140—141) schwören die Essener, die Wahrheit zu lieben; 
Philo spricht von der @Anderx des Guten. Notwendiges Gegenstück ist die Ablehnung 
der Lüge, die den Gegnern oft und oft vorgeworfen wird. Alle Schriften des Qumrän- 
kreises sehen in der Lüge ein scheußliches Laster; Jos. läßt die Essener schwören, sie 
wollten stets die Wahrheit lieben und die Lüge zuschanden machen. 

Hand in Hand damit geht auch die Ablehnung des Reichtums, die übereinstimmend 
in allen Quellen berichtet wird. Die Gemeinwirtschaft dient dazu, die Anhäufung von 
Geld und Machtmitteln in den Händen einiger weniger zu verhindern. Philo sagt uns, 
daß die Essener kein Edelmetall aufspeichern (II 457), daß sie keine Latifundien zu- 
sammenkaufen und Luxus und alles ablehnen, worin sonst sich der Reichtum auswirkt. 
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Nadı Jos. (Ant. XVII/1/22 und B. J. I1/8/141) „verachten sie den Reichtum“. Auch 
bei Plinius und Philaster ergibt sich dasselbe Bild. Der Habk. macht den Gegnern einen be- 
sonderen Vorwurf daraus, daß sie hon = Gewinn, Vermögen zusammenraffen. Neben 
dem auch im NT bekannten Mammon erscheint bon in den Texten immer mit abschätzi- 
gem Nebensinn. Aber auch Jub. 23, 21, Ps. Sal. 1, 4, Hen. 53; 94; 96; 97 und Test. war- 
nen vor dem Reichtum und allen seinen Gefahren, mahnen zu stiller Arbeit und Genüg- 
samkeit. Besonders Juda 17; 18 versteht die Verführung durch Geld und Gewinn zu 
schildern. 

Philo weiß zu berichten (II 458), daß die essenishen Handwerker keinerlei 
Wa fen herstellen. Das ließe sie als Pazifisten erscheinen. Aber so scheint es nicht 
gemeint zu sein. Auch T. Iss. preist das friedliche, stille Leben des Landmannes, während 
T. Juda die Tapferkeit feiert. Jub. läßt die Erzväter als große Krieger erscheinen. Grund- 
sätzlicher Pazifismus würde Essener und Qumrän trennen, da ja die Qumrängemeinde 
militärisch aufgebaut ist und viele ihrer Sitten nur als die eines Gottesheeres zu begreifen 
sind. Auch die Kriegsrolle spricht gegen grundsätzliche Kriegsfeindschaft und ebenso die 
“ Spuren einer Belagerung von Qumrän. Nun erscheint aber auch bei Jos. (B. J. 11/29/4) 
ein Essener als Heerführer im römischen Krieg. Er berichtet (B. J. II/8/152) von ihrer 
Standhaftigkeit in den Händen der Römer. Friedensliebe und Ablehnung einer Rüstungs- 
konjunktur sind noch kein Pazifismus. Anderseits rechnet Jub. 11,2 Krieg und Blut- 
vergießen zu den Sünden, und Hen. 8 führt die Erfindung der Waffen auf die gefallenen 
Engel zurück (ebenso 69, 67). Von einer Differenz kann also nicht die Rede sein. 

Die Standhaftigkeit der Essener, von der Jos. berichtet, kennen auch Philo (II/458) 
und Nilus, ebenso Habk. VII, Sektk. I und die Asc. Is. In engem Zusammenhang damit 
steht die Hochschätzung des Martyriums, dem nach Habk., Sektk. und einer Variante 
inQIIs. A 53 entsühnender Wert zukommt. Auch Dam. 20 (zu den Gelübden) wäre 
heranzuziehen, vielleicht auch Makk. IV. Jos. bezeugt ihre Bereitschaft, um ihrer Über- 
zeugung willen zu leiden und zu sterben. Das führt zu seiner Behauptung, daß sie auch 
bei Lebensgefahr die Geheimnisse des Ordens nicht verraten dürften. Derartige Vor- 
schriften scheint auch Sektk. IV und X vorauszusetzen. 

Zu den geheimzuhaltenden Dingen gehören auch gewisse Bücher. Bisher war eine 
einwandfreie essenische Literatur nicht bekannt. Manche pseudepigraphischen Schriften 
wurden wohl dafür angesehen, von anderen aber wieder den Essenern abgesprochen. 
Die Manuskripte von Qumrän, ihre sorgfältige Behandlung und Verbergung geben nun 
Jos. recht. Auch die Wahrscheinlichkeit, daß ein Teil der Pseudepigraphen aus diesem 
geistigen Raum stammt, ist gewachsen. Leider kennen wir das in Dam. (11; 15; 17) 
erwähnte Buch Hagu nicht. Es scheint eine sehr grundsätzliche Schrift gewesen zu sein. 

Zu den Geheimnissen gehören weiter die Namen der Engel. Man hat daraus auf 
eine Engelmagie schließen wollen. Eher ist es aber die Scheu vor der Heiligkeit dieser 
Namen, die ihre öffentliche Verbreitung verbietet, bei den bösen Engeln wohl auch die 
Angst, sie aus Versehen zu rufen. Wohl aber läßt sich daraus schließen, daß es bei den 
Essenern eine ausgebildete Engellehre gegeben hat. Diese tritt uns nun in den Qumrän- 
texten fast in jeder Kolumne entgegen, bezeichnenderweise ohne daß jemals ein Name 
genannt wird. Auch Jub., Hen., Test. und Asc. Is. haben eine ausgebildete Engellehre. 
Auffällig ist nur, wie viele Namen Hen. nennt. Nun gilt er allerdings als der große 
Weise, der den Himmel durchreist und alle seine Geheimnisse erfahren hat. Das Buch 
will durchaus Offenbarung geheimer Weisheit sein und hat sich auch als solche erhalten. 
Überdies wissen wir nicht, wieviel davon dem ursprünglichen Bestand angehört. Bemer- 


23 P, Rießler, Altjüdisches Schrifttum außerhalb der Bibel (Regensburg 1928). Er vermutet 
essenischen Einfluß in: Hen., Apok. Abr., Apok. Baruch, Apok. Esra, Apok. Mosis, Esra V, Visio 
Esrae, Ass. Mosis, Jamnes u. Jambres, Joseph und Assenat, Jub., Makk. IV, Abr. und Test. 
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kenswert ist, daß Hen. 39, 5 und T. Dan 6 eine fürbittende Funktion der höheren Engel 
kennen. Sektk. II— IV teilt die Welt der Engel in zweiGruppen, diedesLichtesund die der 
Finsternis, durch deren Wirken und Gegensatz Gott die Welt regiert. Davon scheinen Philo 
und Jos. zunächst nichts zu wissen, den Dualismus der Qumräntexte nicht zu kennen. Nun 
kennt ihn aber, wenn auch weniger ausgebaut, auch das übrige Judentum. Und müssen wir 
wirklich annehmen, daß Außenstehende um alle Geheimlehren des Ordens gewußt haben 
müssen? Keiner’der beiden hat jemals dem Orden angehört. Überdies finden sich bei bei- 
den gewisse Andeutungen. So sagt Philo II/458: raudsbovrau . . . Eriorhunv T@v Trpög 
Arndeıav Ayadav al ranav al Kdnpöpwv, aiptoeıs GV xpn al puyäs 
öv&vavrtov. Hier leuchtet doch deutlich eine Zweiteilung durch. Auch wenn er meint, 
Ta de nielora Ik ouußoAmv Kpxarorpöno ImAmoeı ap’ abroLg pLAocopetreaı, könnte 
das zu Sektk. und ähnlichen Texten passen, deren Ausdrucksweise ihm wohl als alter- 
tümlich und symbolisch erscheinen mochte. Aber auch Jos. verrät gelegentlich eine Ahnung 
des grundsätzlichen Dualismus. Sie steckt einmal in der schon erwähnten Bemerkung, 
daß die Essener nicht nach rechts spucken, da rechts die Seite der guten Geister ist, aber 
auch in seinem Gerede von der eiuapu&wn. Es ist von vielen Bearbeitern schon bemerkt 
worden, daß Jos. hier hellenisiert, da ein eigentlicher Schicksalsglaube auf jüdischem 
Boden nicht denkbar ist. Wie sich aus seinen eigenen Worten ergibt, meint er das auch 
gar nicht, sondern er scheidet die drei „Schulen“ des Judentums nach ihrer Stellung zum 
Gotteswillen. Von den Essenern gibt er an, daß sie alles auf den Willen Gottes zurück- 
führen. Das ist aber kein Determinismus, sondern einfach die Konsequenz aus der Allmacht 
und Vorsehung Gottes, ja vielleicht aus einer Prädestination zum Guten und zum Bösen. 
Diese setzt aber ein Weltbild voraus, in dem Gut und Böse grundsätzlich getrennt sind. 
Erinnern wir uns, daß die Qumräntexte immer wieder von der Erwählung als einem für 
Zeit und Ewigkeit entscheidenden Handeln Gottes sprechen. Im Lichte dieser Dinge 
scheint die Differenz zwischen Essenismus und Qumrän wesentlich geringer, als oft ange- 
nommen wird. Prädestinationsgedanken vertreten übrigens auch T. Juda und Ps. Sal. 
15, 6. 

Philo II/634 und Jos., B. J. I1/8/151 berichten von dem hohen Alter, das die 
meisten Essener erreichen und von ihrer Gesundheit. Sektk. IV und T. Seb. 5 sehen 
Gesundheit und langes Leben als Lohn der Frömmigkeit an. Jos. weiß auch von ärzt- 
lichen Studien über die Heilkraft der Pflanzen und Steine (B. J. II/8/136). Etwas 
Ähnliches taucht Jub. 10, 12ff. auf, wo Noah als Vermittler dieses Wissens zwischen 
Menschen- und Engelwelt gilt. 

Weiter erzählt Jos. eine Reihe von Beispielen ihrer Wahrsagekunst, die er auf 
ihre religiösen Übungen zurückführt (Ant. XIII/11/2; XV/10/5; XVIl/13/3; B. J. 
11/8/159). Damit vgl. man den Habk. und die Asc. Is sowie Sektk. IV, 20; IX, 24; Jub. 1, 
23; 16, 5f.; 25, 14. 

Sektk., Habk., Kriegsrolle und Hymnen, aber auch Dam. und Hen. lassen ein Welt- 
ende mit Schrecken und großen Naturkatastrophen erkennen. Vor allem Hymne III 
entrollt das Gemälde eines großen Weltenbrandes. Philo und Jos. schweigen darüber, 
finden aber eine Ergänzung in Hipp. (Phil. IX, 27), der ausdrücklich von ravröc 
Exrüpwarg spricht. Dieses Weltende dient der Auflösung des alten und der Schaffung 
eines neuen Aons (Sektk. IV, 25) und zugleich dem Gericht über die Gottesfeinde. Hipp. 
(a.a.O.): Acyouoı dt nal xploıv Eoeodaı xal... Tobs Aölxoug KoaodmoecdaL elouel. 
Vom Gericht wissen alle Qumräntexte. Habk. scheint ein irdisches durch eine Weltmacht 
(Kittim = Rom?) zu kennen und eines durch Gott selbst im Himmel. Aber auch Sektk., 
Hymnen, Dam. und Fragmente wissen von der Vernichtung der Frevler und der bösen 
Engelmächte durch Gott im Gericht. Jub., Ps. Sal. und Test. stimmen mit ein. Die klas- 
sischen Stellen aber enthält in reicher Fülle das Henochbuch. 

Nirgends scheint dieses Gericht in den Händen des Messias zu liegen. Jos. und Philo 
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schweigen von diesem wieder ganz. Philaster berichtet: „Christum . . . ut prophetam aut 
justum hominem solum credentes expectant.“ Damit wäre auch die Messiaserwartung der 
Qumränleute richtig gekennzeichnet. Keine der zum Qumränkreis gehörigen Schriften 
kennt ihn als ein göttliches Wesen. Nur Hen. sieht das Urbild des Menschensohnes im 
Himmel (46; 48; 62); aber schließlich ist es doch wieder der Mensch Hen., der zum Him- 
mel erhoben und als Menschensohn eingesetzt wird (71). Wenn Brownlee (vgl. Anm. 20) 
in neupublizierten Hymnen und der Kriegsrolle Andeutungen findet, daß die Qumrän- 
leute den Messias als inkarnierten Engel und als Sohn der „Jungfrau, Tochter Zion“ 
angesehen hätten, so kann ich seine Deutung derzeit noch nicht überprüfen. Auch dann 
bliebe der Messias ein Geschöpf, das weit unter Gott steht. Von der eigenartigen Messias- 
erwartung des Sektk. war schon die Rede (IX, 11). Die Annahme einer Verschreibung 
an dieser Stelle® ist nicht zu halten, da sich dieselbe Hoffnung in noch unpublizierten 
Fragmenten findet. Außerdem kennen auch Jub. und alle Testamente das Nebeneinander 
von priesterlicher und königlicher Macht (Levi, Juda), wobei die priesterliche als die 
höhere erscheint. In Dam. ist diese Hoffnung aufgegeben. Eine noch ungelöste Frage ist 
es, wieviel der Messias mit dem in Habk., Michakom. und Dam. erwähnten „Wahren 
Lehrer“ oder „Lehrer der Gerechtigkeit“ zu tun hat. Habk. schildert diesen durchaus 
nicht als Messias, sondern eher als einen Lehrer, der Toraauslegung und Prophetenrede 
bringt, aber auf Widerstand und Ablehnung stößt (II, VII). Auch Sektk. erwartet einen 
Propheten neben den Messiassen, Dam., das den „Wahren Lehrer“ als verstorben kennt, 
nur mehr einen Messias. Das würde dem „Wahren Lehrer“ die Stellung eines Endzeit- 
propheten zuweisen. Dam. B 9, 30, 35, 50 könnte andeuten, daß seine Wiederkehr als 
Messias erwartet wurde. Seine Bezeichnung als „Wahrer Lehrer“ stellt ihn auch in die 
Nähe Henochs, des „Wahren Schreibers“ (= wahren Gelehrten). Es wäre schon möglich, 
daß sich die Messiaserwartung unter dem Eindruck des Lebens und Leidens, vielleicht 
auch Sterbens des „Wahren Lehrers“ gewandelt hat. Philo und Jos. könnten aus politi- 
scher Klugheit von solchen Hoffnungen geschwiegen haben. 

Sie führen aber noch auf eine andere Spur. In der Eschatologie des Judentums dieser 
Zeit kreuzen sich die verschiedensten Strömungen, unter ihnen auch solche, in denen der 
nationale Messias- und Weltherrschaftsgedanke, durch die Hasmonäer kompromittiert, 
nur eine geringe Rolle spielte, alles Interesse aber sich auf das Leben des Frommen 
nach dem Tode konzentrierte. Ganz allgemein ist dabei die Hoffnung auf Lohn für 
die Frommen und Strafe für die Frevler, die auch durch Jos. und Hipp. für die Essener 
bezeugt ist. Sie ist in Sektk., Habk., Dam., Jub., Ps. Sal., Hien und Test. ganz klar, Weni- 
ger klar ist die Art dieser Belohnung und Bestrafung. Jos. und Hipp. geben übereinstim- 
mend ein stark hellenisiertes Bild, das Hipp. mit den pythagoreischen Hoffnungen ver- 
gleicht. Er sagt aber ausdrücklich dazu, daß das leiblose, selige Dasein, das Jos. schildert, 
nur bis zum Gericht dauere, daß dann nach essenischer Erwartung auch der Leib auf- 
erstehen und unsterblich sein werde. Nun erwähnt vom Qumränkreis Hen. einmal die 
leibliche Auferstehung, während sonst nur von einem seligen oder schrecklichen Zustand 
nach dem Tode die Rede ist. Jub. sagt deutlich, daß der Leib Ruhe und der Geist Freude 
haben werde. Das läßt sich freilich auch im Sinne Hippolyts auslegen. Käme es auf den 
Leib gar nicht mehr an, so brauchte er nicht zu ruhen, sondern könnte gänzlich vergehen. 
Auch die Lage der Toten von Qumrän weist auf eine Auferstehungshoffnung hin. Sie 
blicken zur aufgehenden Sonne oder nach der Seite, von der der Messias erwartet wird. 
Wenn, wie Jos. meint, das Totenreich im Westen gesucht wurde, so konnte er eigentlich 
nur von Osten kommen. Auch Hen. und die in manchen Dingen nahestehenden Clemen- 
tinischen Recognitionen (I, 32) kennen einen Zwischenzustand zwischen Tod und Jüng- 


2%? Rowley, op. cit. Anm. 1, meint MöHY in Sektk. IX, 11 sei verschrieben für MSH oder 
MSYH. 
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stem Gericht. Jos. und die spärlichen Andeutungen der Qumräntexte müssen wohl so 
gedeutet werden. Die von Jos. behauptete gnostische oder platonische Seelenlehre wird 
von keiner anderen Quelle gedeckt. 

Zur Zeit des Philo und Jos. scheint übrigens der Orden seinen Höhepunkt schon über- 
schritten gehabt zu haben. Plinius behauptet zwar, der Ekel vor dem Leben treibe immer 
wieder Menschen zu ihnen, so daß sie sich durch die Jahrhunderte erhalten hätten, Jos. 
berichtet aber schon (B. J. 11/8/121), daß der Großteil zur vollkommenen Ehelosigkeit 
übergegangen ‘sei und man in Ermangelung eines anderen Nachwuchses fremde Kinder 
aufnehme und zur späteren Aufnahme erziehe. Philo meint (11/632), es seien meist ältere 
und ergraute Männer. Diese Überalterung könnte die von Jos. erwähnte Maßnahme 
hervorgerufen haben. Dam. und ein unpubliziertes Fragment kennen die Aufnahme der 
Kinder aus dem Orden, die stufenweise herangebildet, denselben Aufnahmeeid ablegen 
müssen wie die Erwachsenen. 

Vielleicht wäre hier noch etwas über den Namen zu sagen.‘Sektk. und Dam. kennen 
viele Bezeichnungen für die Gemeinschaft und ihre Glieder, aber keinen Namen. Am 
ehesten scheint sich die Gruppe selbst als jabad oder jihud = Gemeinde bezeichnet zu 
haben, um damit zum Ausdruck zu bringen, daß sie die eigentliche erwählte Gemeinde 
sei. Fast alle Selbstbezeichnungen spielen irgendwie mit der Erwähltheit und Heiligkeit 
der Bundesglieder oder bezeichnen sie als Arme oder Einfältige, worin wohl zu Ehren- 
titeln gewordene Spottnamen zu erkennen sind. Obwohl mir Schoeps (in ZRG 6 [1954] 
3, 3) vorhält, warum ich nicht „Bne Sadog“ als Bezeichnung des Bundes anerkennen 
wolie, kann ich mich dazu nicht entschließen. Die von ihm angeführten Stellen scheinen 
mir nicht beweiskräftig. Dam. 11, 12 legt ein Ezechielwort aus. Sektk. V, 2, 9 scheidet 
zwischen Sadogiden und Gemeinde und läßt jene als eine besondere Gruppe innerhalb 
dieser erscheinen. Sektk. IX, 14 ließe sich im Sinne von Schoeps verstehen, doch halte ich 
es nach der Aussage von V, 2, 9 nicht für notwendig. Vom Namen Essener finder sich 
in den Texten keine Spur. Er ist deutlich eine hellenisierte Form eines semitischen Wortes. 
Philo dürfte auf die richtige Spur führen, obwohl er seine Aussage vielleicht selbst nicht 
mehr verstanden hat (xaxXoüvraı "Eooaioı rap& nv Öcıörnra). Da alle anderen alten 
und neuen Ableitungen versagen, muß wohl auf diese zurückgegriffen werden. Freilich 
kann ’Eoonvog oder’Eooxtog nicht von öorog abgeleitet werden, wohl aber vom aramäi- 
schen Äquivalent hasen, hasaia (stat. emph.), womit zugleich die Doppelform des Namens 
im Griechischen erklärt wäre. „Fromme“ wäre, ob Selbstbezeichnung oder Spott, ein 
Name, der das wesentliche Streben dieser Gemeinde gut kennzeichnet. 


Der Zusammenhang des Essenismus mit der Gemeinde von Qumrän 


Es mag nun an der Zeit sein, ein Urteil über den Zusammenhang zwischen Qumrän 
und Essenismus abzugeben. M. H. Gottstein® leugnet jeden Zusammenhang, er hat damit 
jedoch wenig Anklang gefunden. Seine Argumente sind nicht überzeugend und teilweise 
verfehlten Deutungen der Texte entnommen. Ebensowenig überzeugend ist es, wenn 
H. E. del Medico°:! das Bestehen eines Essenerordens überhaupt bestreitet und ihn für 
eine Erfindung erklärt. Immerhin gibt es gewichtige Stimmen, die zur Vorsicht mahnen. 
So sucht Schoeps a.a.O. nach „einem wirklich eindeutigen und markanten Zug auf beiden 
Seiten“. Als Beispiel führt er das Vergraben der Exkremente an. Auch Rengstorff hat 
brieflich mir gegenüber seine Bedenken gegen eine Identifizierung ausgesprochen. Teicher 
hat sie, allerdings zugunsten einer eigenen These, die die Qumränleute zu Ebioniten 


®° M.H.Gottstein, Antiessene Traits in the DSS, in: VT IV (1954). 


® H.E. Del Medico, Les Essenians dans l’evre de Flav. Jos, in: Revue Byzantoslave de Prague 
(1952). 
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macht, heftig bestritten. Schubert neigt der Ansicht zu, daß Essener und Qumränleute 
gleicherweise von den Asidäern der Makkabäerzeit abzuleiten seien, sich aber bald von- 
einander getrennt hätten. Ziemlich unumwunden für die Gleichsetzung haben sich 
Brownlee, Sukenik, Kahle, Dupont-Sommer, Rowley und Vermes ausgesprochen, mit 
etwas Reserve Burrows, während Bardtke das Verhältnis etwas lockerer sieht. 

Es wird schon aus der Behandlung des Vergleiches deutlich geworden sein, daß ich den 
Parallelen ein größeres Gewicht zugestehe als den Differenzen. Die Argumente gegen die 
Gleichsetzung sind meist ex silentio genommen, was immer mißlich ist. Müssen unsere 
Gewährsmänner auch alle unter Arkandisziplin stehenden Züge des Ordens gekannt 
haben? Konnten sie nicht für die große Welt eine Auswahl aus ihrem Wissen treffen? 
Gerade Jos. leidet an Effekthascherei und Tendenz. Auch die Texte sind nur Zufalls- 
ausschnitte. Wer wollte nach einer Kirchenordnung und einigen Traktaten ein vollstän- 
diges und zutreffendes Bild einer religiösen Gemeinschaft zeichnen? Auch scheint es mir, 
daß eine Heranziehung der Pseudepigraphen einerseits, ergänzender Notizen ander- 
seits das Bild sehr zugunsten einer Gleichsetzung verändert. Und schließlich ist der Zeit- 
“ abstand zwischen Texten und Berichten einzukalkulieren. Daß die Texte und Berichte 
je untereinander nicht ganz zusammenstimmen, gibt uns die Erlaubnis, beiderseits eine 
erhebliche Variationsbreite anzunehmen, die Schubert neuerdings dazu gebracht hat, von 
einer Gruppe essenischer Sekten zu sprechen, in die er alle hier behandelten Erscheinungen 
und noch einige andere einordnen möchte. Ich neige daher der Gleichsetzung zu, wenn ich 
auch gestehen muß, daß ein vollgültiger Beweis noch nicht geführt werden kann. Auch 
können neue Funde das Bild gänzlich verschieben. Immerhin glaube ich, daß die Diffe- 
renzen leichter zu erklären sind als die Übereinstimmungen. Sie scheinen mir nicht größer 
als zwischen den verschiedenen Zweigen der Christenheit. Mit vielen anderen Forschern 
verschiedenster Länder möchte ich mich daher, unter Wahrung einer gewissen Reserve, 
für die Gleichsetzung aussprechen. Vor allem glaube ich bei der Frage nach der Her- 
kunft der auffälligen Züge und Ideen Qumrängemeinde und Essenismus als 
eine Einheit behandeln zu dürfen. 


Die Herkunft der Sonder-Züge im Bild der Gemeinschaft 


Die Frage nach der Herkunft der sonderbaren und die Gemeinschaft vom übrigen 
Judentum trennenden Züge hat schon seit 100 Jahren die Gemüter erhitzt und die ver- 
schiedensten Antworten gefunden. Einige Lösungen tauchen immer wieder auf, wie der 
Versuch, alles vom AT aus zu verstehen, oder den Pythagoreismus, Buddhismus oder 
Parsismus heranzuziehen ®. Diese Fragen sind nun nach Bekanntwerden der Qumrän- 
texte neu zu stellen. Sie sind nicht nur älter als die bisher bekannten Quellen, sondern 
auch näher am Ursprung und haben als Originaltexte ein besonderes Gewicht. Ihre Ter- 
minologie erschwert freilich die Auswertung. Eines aber ist unübersehbar: sie sind mit 
tausend Fäden mit dem AT verbunden, besonders mit den Mosebüchern, Jesaja und 
Ezechiel. Das läßt die Erklärung der Eigenheiten zunächst einmal in dieser Richtung 
suchen. Erst wo das AT versagt, ist die Suche in anderen Ländern und Kulturbereichen 
erlaubt. 

Da wäre zunächst vor 70 n. Chr. die besondere Art zu wohnen, abgesondert von der 
übrigen Welt in der Wüste. Vielfach hat man dafür buddhistische Einflüsse verantwort- 
lich machen wollen, die ja nicht unmöglich wären, da das Mönchstum in Indien viel älter 
sein dürfte als im Vorderen Orient. Und doch ist es kaum nötig, in so weiter Ferne nach 
Vorbildern zu suchen. Nilus und Hilgenfeldt machen die Rekabiter des AT zu Ahnen des 


32 Gute Überblicke über die ältere Literatur enthalten Schürer, op. cit. Anm. 26, und Hilgen- 
feldt, op. cit. Anm. 24. 
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Essenismus. Aber hier sind die Unterschiede doch wohl zu groß: keine Häuser — Häuser; 
kein Ackerbau — Ackerbau als Hauptbeschäftigung; kein Wein — Weingenuß wahr- 
scheinlich. Eher wird man auf die Prophetengemeinschaften der alten Zeit hinweisen 
können. Mir scheinen aber mehr noch Tora und Propheten hinter dieser Absonderung zu 
stecken, besonders Ezechiel, der, wie manche Teile der Tora, besonderen Wert auf levi- 
tische Reinheit legt und daher die Absonderung Israels von der profanen Welt verlangt. 
Eine wirkliche Trennung von Heilig und Profan, Rein und Unrein war aber nur möglich, 
wenn man sich von der Unreinheit der übrigen Welt möglichst weit entfernte. Auch die 
priesterlichen Köche und Bäcker bei Jos. scheinen mir in diese Richtung zu weisen. Ein 
zweiter Gesichtspunkt aber scheint mir zu sein, daß bei Hosea und auch sonst das Leben 
in der Wüste als ein Idealzustand Israels erscheint. Auch Jes. 40, 3 „in der Wüste bereitet 
dem Herrn den Weg“ scheint nach Verwendung der Stelle (allerdings allegorisch) in 
Sektk. VIII, 13 IX, 20 X, 19 von Einfluß gewesen zu sein. Die Kriegsrolle läßt das 
wahre Israel aus der Wüste der Völker heraufziehen zur Wüste Jerusalems. Wüste, 
Land der Dämonen, ist die Welt, in der die Gemeinde ein für Gott ausgespartes Fleck- 
lein ist. Noch erwas mag dazukommen. Israel in der Wüste war Jahwes Heerschar. In 
Qumrän fühlt man sich nach Ausweis der militärischen Organisation und der Kriegsrolle 
als Heerschar Jahwes für den heiligen Krieg. Die von Jos. berichtete Sitte, die Exkre- 
mente zu vergraben, ist Dt 23 für den heiligen Krieg vorgeschrieben. Ebenso entspricht 
die Mahnung durch den Oberpriester vor der Schlacht in der Kriegsrolle den Vorschriften 
des Deuteronomiums. 

Wie Philo und Jos. zeigen, war die Zahl der Essener nicht allzu groß. Beide geben erwa 
4000 an, mit Frauen und Kindern kommen wir bei der Ehelosigkeit vieler von ihnen 
sicher nicht über 20000 Menschen. Eine solch geringe Zahl konnte sich auch verhältnis- 
mäßig leicht absondern und damit zum Ausdruck bringen, daß sie etwas Besonderes sei. 
Wie sehr sie sich als die Erwählten Gottes fühlten, geht aus der gesamten Qumrän- 
literatur hervor. Im Anschluß an die Bundestheologie des AT wird Ausdruck dieser 
Erwählung ein „Neuer Bund“. Vier Bundesschlüsse kennt Dam. im Anschluß an das AT. 
Aus 1 Kön. 19 und Jes. 6 wird der Gedanke des heiligen Restes aufgenommen, der nun 
seinerseits mit Gott seinen „Neuen Bund“ schließt (Jer. 31, 31). Nicht klar ist, ob es nur 
ein erneuerter Bund ist oder einer, der schon zum neuen Äon gehört. 

In dieselbe Richtung weist die Bezeichnung der Gemeinde als einer Pflanzung Gottes 
(Jub., Hen., Sektk.), die dem AT entnommen ist, und die Invektiven gegen die Gegner, 
die überall als Abtrünnige, Lügner und falsche Propheten behandelt werden. 

Über die Organisation der Gemeinde ist sonst kaum etwas auszusagen, besonders 
nicht über den „Rat der Gemeinde“, der in seiner Funktion ja gänzlich unklar ist. Er 
könnte allenfalls ein Gegenstück zum großen Synedrion sein oder zu dessen mutmaß- 
lichem Vorläufer, dem unter einem davidischen Fürsten (nasi) stehenden Altestenrat der 
persischen und frühhellenistischen Zeit. Die häufige Erwähnung der „rabbim“ hat ein 
Gegenstück in der Judengemeinde von Alexandria, wo nach Pseudoaristeas ebenfalls eine 
Volksversammlung (nA7%og) einer leitenden Körperschaft (Hyobuevor) zur Seite steht. 
Daß nur Dam. Proselyten kennt, geht wohl auf die besonderen Verhältnisse im heidni- 
schen Land zurück. Seeligmann, Rabinowitz und Barthelemy® haben zwar versucht, die 
es nur symbolisch zu deuten, doch scheint mir das an den Texten vorbei- 
zugehen. 

Wenn es in der Literatur des Qumränkreises so oft heißt, daß die Gemeinde und ihre 
Führung zur Sündenversöhnung dienen, so taucht damit auch kein ganz neuer 
Gedanke auf. Das Eintreten eines Gerechten oder Propheten mit seiner Fürbitte für 
andere ist nicht selten im AT. Die sühnende Wirkung seines Leidens und Sterbens für 


33 Seeligmann, Rabinowitz, op. cit. Anm. 17; Barthelemy, in: RBLX (1953) S. 422 ff. 
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andere kennt Jes. 53. Dieses Kapitel hat nach Brownlee in der Qumrängemeinde zuerst 
die Deutung auf einen sterbenden Messias erfahren. Die Martyrien in der Zeit der Mak- 
kabäerkämpfe mögen geholfen haben, diese Theologie weiter auszubilden, wie z. B. 
Makk. IV zeigt. 

Versöhnung schaffen ist ein priesterliches Werk. Hiermit kommen wir zu einem Zug 
in der Theologie der Gemeinschaft — der sich wieder in vielen Verzweigungen aus- 
wirkt —: der alles durchziehenden Hochschätzung des Priestertums. Sie zeigt sich 
schon darin, daß fast alle wichtigen Posten von Priestern eingenommen werden. Für die 
Stellung eines mebagger kommen meist Priester und Leviten in Betracht. Diese Stellung 
selbst ist ihrer Herkunft nach unklar. Sie könnte eine Umbildung der Altesten und Archi- 
synagogen der jüdischen Gemeinden darstellen oder der Beamten der hellenistischen 
Städte. Aber sie zeigt auch wieder ganz eigene Züge. Den seelsorgerlichen hat aber schon 
z. B. Elisa seinen Jüngern gegenüber. Die Jüngergemeinden der Schriftpropheten sind 
leider mehr zu erschließen als zu erfassen. Auch das Lehrer-Schüler-Verhältnis in den 
Kreisen der Weisheitslehrer oder eines frühen Rabbinentums könnte das Vorbild abge- 
© geben haben, vielleicht aber auch organisatorische Eigenheiten des Priestertums. Dessen 
Hochschätzung zeigt sich weiter in der Feststellung, daß die Priester die eigentlichen 
Sachverständigen in der Tora sind, und in der Tatsache, daß vielfach die Entscheidungen 
ganz in ihrer Hand liegen, aber auch darin, daß sie das Essen segnen müssen, ehe es genos- 
sen werden darf. Auch die vielen Waschungen und die von Jos. (B. J. I1j8/123) berichtete 
Sitte der weißen Kleider weisen auf die Bestimmtheit der Gemeinde durch priesterliches 
Wesen. Nun ist auch der „Wahre Lehrer“ ein Priester (Habk. II), jener Mann, der nach 
Habk. als Lehrer, Prophet und Organisator der Gemeinde eine bedeutsame Rolle gespielt 
haben muß. Sein Hauptgegner ist das hasmonäische Hohepriestertum. Daraus ergibt sich 
wohl, daß die Entstehung der Gemeinde oder doch der richtunggebende Anstoß in Krei- 
sen zu suchen ist, die durch das hasmonäische Hohepriestertum besonders geschädigt 
waren. Dafür käme besonders die Familie der Oniaden in Betracht, die als Sadogiden 
gelten und bis auf Antiochos IV. durch Jahrhunderte das Hohepriestertum in der Hand 
hatten. Freilich wissen wir nichts über ihre Einstellung. Sie scheinen dem Hellenismus 
nicht so sehr fremd gewesen zu sein. Es wäre aber möglich, daß sie durch den Gegensatz 
zu den radikal-hellenistischen Elementen weiter nach rechts gedrückt wurden, um so 
mehr, als allein die streng orthodoxe Gruppe der hasidim (Asidäer) für ihre Wieder- 
einsetzung ins Hohepriestertum eintrat. Auch ist das Bild unserer Gemeinschaft nicht ganz 
ohne hellenistische Züge. Die bestimmenden Faktoren der Gemeinschaft sind wohl in 
diesen Kreisen zu suchen. Als nun die neue Gemeinschaft entstanden war und sich ab- 
gesondert hatte, hat man wohl um der Gemeinschaft der Glieder untereinander willen, 
aber auch aus grundsätzlichen Erwägungen den Laien priesterliche Lebensweise auferlegt. 
Damit erwerben sie aber auch Rechte. Das Judentum (MiSna Nasir) kennt nun einen Weg, 
den Nichtpriester in mancher Beziehung dem Priester gleichwertig zu machen, nämlich 
das Nasiräatsgelübde, das mit mannigfachen Enthaltungen verbunden ist, durch seine be- 
sondere Weihe aber dem Priesterstand annähert®. Daß anderseits das Nasiräat in Ver- 
bindung mit dem heiligen Krieg gesehen werden muß°®, stimmt zu der Auffassung der 
Gemeinschaft als einer Kriegsschar Gottes. Für das Aufnahmeverfahren, das Jos. und die 
Texte schildern, kenne ich keine Vorbilder, auch nicht für den Inhalt der Verpflichtung. 
Beides ist aus dem Wesen der Gemeinde erklärbar. Der Gedanke einer Verpflichtung 
war nichts Neues (Sinai, Josua, Josia, Esra), auch nicht die Verbindung mit einer Buß- 
handlung (Esra). Bei Esra findet sich auch die Volksversammlung, die in den „rabbim“ 
ihre Fortsetzung hat. 


% Ahnlich Rowley, op. cit. Anm. 1. 35 Graetz, op. cit. Anm. 27, S.90 ff. und Note XI. 
s6 W,Eichrodt, Theologie des AT 4 1/150 (1950). 
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Nennenswerte Fremdeinflüsse sind in all diesen Dingen nicht festzustellen. Entstehung 
und Aufbau der Gemeinde bleiben im innerjüdischen Rahmen. Auch ist die Gemeinde von 
Qumrän nicht die erste Sektenbildung des Judentums, das seiner Eigenart nach fast selber 
als Sekte erscheint. Wir kennen die Samaritaner, die, wie ihr Pentateuch lehrt, keine syn- 
kretistische Bildung sind, sondern eine Sondergemeinde auf Grund lokaler Traditionen. 
Eine Verbindung zwischen den beiden Sekten läßt sich nicht herstellen. Die Test. sprechen 
Sichem den Rang einer heiligen Stätte ab, ebenso Jub. dem Garizim. Auch benützt die 
Gemeinde eifrig die Schriften der Propheten, deren Autorität von den Samaritanern ab- 
gelehnt wird. 

Schon von den Zeitgenossen als absonderlich empfunden wurde die enge Lebens- 
gemeinschaft mit gemeinsamer Speise, Kleidung und Wohnung. Philo benützt zur 
Beschreibung Termini der hellenistischen Welt, wie ovootrıx womit sonst die spartani- 
schen öffentlichen Ausspeisungen bezeichnet werden. Aber das bedeutet nicht, daß hier 
fremde Muster nachgeahmt würden. Die Lebensgemeinschaft der alten Prophetenbünde 
oder der Lehrer mit ihren Schülern, die Bundesmahle der pharisäischen haberim sind Vor- 
bilder genug. Dazu kommt die grundsätzlich ablehnende Einstellung allem Vermögen 
gegenüber und die Notwendigkeit, levitisch reine Nahrung für alle zu beschaffen (Dam. 
14, 2). Hierher weisen des Jos. priesterliche Köche und die Nachricht, daß ausgeschlossene 
Essener oft verhungern müßten, weil sie nun keine reine Speise mehr finden könnten. 
Auch die Fernhaltung Fremder vom Speisesaal gehört wohl dazu. Der Trank, der den 
Novizen noch verboten war, ist seiner Art und Herkunft nach rätselhaft. Vielleicht darf 
man seine Herkunft bei den Sitten des Passahmahles suchen, so daß die Parallele des 
persischen Haomatrankes nicht notwendig wäre. Die Gleichheit in Kleidung, Nahrung 
und Wohnung geht wohl über die Propheten auf das beduinische Lebensideal Altisraels 
zurück, das noch wenig Unterschiede in Vermögen und Stellung kannte. Dorthin führt 
auch die Ablehnung des Handels. Die Betonung fleißiger, besonders bäuerlicher Arbeit 
kennen auch die Weisheitslehrer des AT. Bauersein gilt dem AT als ein Urberuf (Gen. 4), 
der Bauer als von Gott gelehrt, während der Handel bei den Propheten dem größten 
Mißtrauen begegnet. Gastfreundschaft, Fürsorge für die Schwachen, Übung der Barm- 
herzigkeit empfiehlt das AT. Sie sind auch in der Spätzeit noch heilige Pflicht (Tob, Hiob). 
Auch die Ehrung des Alters ist nicht befremdlich. Dagegen sind asketische Neigungen dem 
AT fremd, soweit sie über Einfachheit und Schlichtheit der Lebensführung hinausgehen. 
Nur Menschen, die in besonderem Dienste Gottes stehen, sind zeitweisen Enthaltungen 
unterworfen. Wer allerdings sein ganzes Leben in solchem Dienste stehen soll, muß auch 
die Enthaltung für das ganze Leben auf sich nehmen. 

Hier scheint mir nun eine der Wurzeln der Ehefeindlichkeit zu liegen. Sexueller 
Umgang macht kultisch unrein. Er ist daher dem Krieger untersagt. Ebenso bleiben in 
späterer Zeit die Priester zeitweise ohne ihn, da sie zum Dienst ihren Wohnsitz mit 
einem Aufenthalt in Jerusalem vertauschen müssen. Wer für den heiligen Krieg der 
Endzeit gerüstet sein, wer ein priesterliches Leben führen will, muß auch in der Ehe Zu- 
rückhaltung üben. Wenn aber Jub. und Test. die Lust ablehnen und die Ehe nur zur 
Kinderzeugung anerkennen, so stehen wir damit in einer Leibfeindlichkeit, die schon an 
die spätere Gnosis erinnert. Ich möchte den Ausgangspunkt der Eheablehnung noch in 
Jüdischen Gedankengängen suchen, hege aber Zweifel in bezug auf die weitere Entwick- 
lung. Mit der Verwerfung des Blutgenusses sind wir wieder auf jüdischem Boden, ebenso 
mit der betont scharfen Trennung von rein und unrein. Die Halachoth zeigen in dieser Be- 
ziehung eine ungeheure Schärfe, wie sie allerdings auch sonst in der Gemeinschaft zu be- 
merken ist. Waschungen zur Beseitigung kultischer Unreinheit kennt schon die Tora. Auch 
sie sind hier übersteigert, um auch zufällige Unreinheit und Verunreinigung der Genossen 
auszuschließen. Neu, aber verständlich, ist die Verbindung von Waschung und Buße, die 
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bei der Aufnahme anscheinend zu einer Art Taufhandlung führt. Iran kennt zwar eine 
ähnlich hohe Wertung der Reinheitsvorschriften, aber keine Wasserriten. 

Mitten im Judentum, ja an seinem Lebensnerv, sind wir bei den Bemühungen um die 
Tora und ihre Auslegung. Sie entsprechen ganz dem zeitgenössischen Judentum und 
unterscheiden sich auch in der Art nicht von ihm, höchstens in der Intensität und Strenge. 
Auch der erbitterte Streit um einzelne Halachoth entspricht dem Zug der Zeit, wenn auch 
die Schärfe des Urteils ihren Ursprung im Selbstverständnis der Gemeinde hat. 

Stutzig macht die Anschauung von der Präexistenz der Tora (die himmlischen Tafeln), 
die aber auch sonst im Judentum vorkommt, wie es denn auch bei anderen Dingen von 
ihrer Präexistenz spricht. Entsprechungen himmlischer und irdischer Dinge kennt das 
Judentum schon in viel älterer Zeit, z.B. bei den Teilen des Salomonischen Tempels. 
Merkwürdig ist, daß die Beschneidung so gut wie nicht erwähnt wird. Sie scheint so selbst- 
verständlich zu sein, daß man sie der Erwähnung nicht für wert hält, ein Zeichen, daß 
die Zeit ihres Verbotes vorüber war. 

Jüdisch ist auch die Scheu vor dem Gottesnamen und seinem Mißbrauch und 
«die strenge Bestrafung seiner Lästerung, ebenso aber die Scheu vor dem Eide. Dam. zeigt 
deutlich, wie der Gottesname beim Eid vermieden wird. Auch die strenge Auslegung der 
Gelübdevorschriften hängt damit zusammen. Die Auslegung der Sabbatgebote geht in 
ihrer Strenge über das Landläufige hinaus (Dam., Hipp.), hält sich aber ganz im Rahmen 
jüdischer Gesetzlichkeit, ebenso alles, was wir über Gottesdienst und gottesdienstliche 
Räume hören. Auch die Ehrung des Heiligtums fällt nicht aus der Reihe. An ein eigenes, 
besonderes Heiligtum zu denken, liegt kein Grund vor. Man folgt der Tora, indem man 
den Zehnten bringt und Weihgeschenke zum Tempel sendet. Nur eines scheint wieder 
unjüdisch zu sein, die Vermeidung der Opfer. Aber auch hier ist es nicht nötig, fremde 
Einflüsse (Samaria, Persien, Indien) heranzuziehen. Im Gegensatz zu späteren Sekten ist 
von einer grundsätzlichen Opferfeindschaft nichts zu spüren. Ausdrücke aus der Opfer- 
terminologie und die Hochschätzung Aarons und des Priestertums verbieten es, eine solche 
anzunehmen. Man scheut sich aber vor dem entweihten Heiligtum, von dessen Schändung 
durch die Gegner des öfteren die Rede ist. Auf einem entweihten Altar kann man nicht 
opfern. Mit den Propheten setzt man Gehorsam, Leiden, Almosen und Reinheit an die 
Stelle der Opfer. Sie sind das Hochheilige und die Gemeinde das Allerheiligste, in dem 
diese Opfer Gott zur Versöhnung und zum Wohlgeruch dargebracht werden. 

Eines nur ist fremden Ursprungs allzu verdächtig, das ist der besondere Kalender. 
Das Judentum rechnet bis heute nach einem Mondkalender. Das Sonnenjahr scheint ägyp- 
tischen Ursprungs zu sein. Von dort kam es nach Persien und nach Rom. Der ägyptische 
Kalender hat aber 5 Schalttage am Ende des Jahres und ebenso der persische, die den 
Fravashis gewidmet sind, während wir hier nur 4 Schalttage finden, den 4 ersten Monaten 
der Jahresviertel zugeteilt. Der Hinweis auf das Buch Henoch genügt nicht, da es selber 
zum Qumränkreis gehört. Die Einteilung der Monate in 4 Dreiergruppen könnte aus der 
persischen Zurvanspekulation stammen. Es ist aber bezeichnend, daß in der gesamten 
Diskussion über Qumrän meines Wissens noch wenig Vorschläge zur Erklärung dieses 
Kalenders gemacht worden sind. Jaubert®' hat darauf hingewiesen, daß die Zusatztage 
der Vierteljahre in den Jubiläen zugleich Gedenktage wichtiger Ereignisse aus der Pa- 
triarchenzeit sind. Ich glaube aber nicht, daß man den Kalender daraus ableiten kann. 
Die Festlegung der Ereignisse aus dem Leben der Patriarchen auf diese Tage erfolgt wohl 
eher nach einer späteren Spekulation, die dem Kalender und besonders den Vierteljahres- 
zusatztagen höhere Weihe geben soll. Julian Morgenstern®” hat versucht, auf einen alt- 

37 4. Jaubert: Le Calendrier des Jubil&s et de la Secte de Qumrän; ses Origines Bibliques, in: 
VT III, 1953, 250—264. 

53 J. Morgenstern: The Calender of the Book of Jubilees, its Origins and its Character, in: VT 
V/1, 1955, 34—76. 


18 Saeculum 6 275 


Georg Molin 


semitischen Pentekotadenkalender zurückzugreifen, aus dem die durchlaufende Woche 
und die Heiligkeit der 7 und der 50 stammen soll. Diesen läßt er zur Zeit Salomos unter 
phönikischem Einfluß in eine Sonnenzeitrechnung umgestaltet werden, die zugleich dem 
Kult von Jerusalem Züge eines Sonnenkultes aufprägt. Vergeblich sucht man allerdings 
dabei nach einer Erklärung der Monatseinteilung, die weder im Pentekotadenkalender 
noch im Sonnenjahr ihren Platz hat und doch schon aus altisraelitischer Zeit belegt ist. Um 
420 wurde nach Morgenstern der spätere jüdische Kalender mit Mondrechnung eingeführt, 
der mithelfen sollte, alle Spuren ehemaliger phönikischer Beziehungen und des Sonnen- 
kultes zu tilgen. Es ist nicht alles überzeugend, was Morgenstern sagt, aber es gibt doch 
die Richtung an, in der weiterzuforschen wäre. Vor allem seinen Hinweisen auf das 
Deuteronomium wäre nachzugehen, das ja nachweislich in der Gedankenwelt der Qum- 
rängemeinschaft eine große Rolle spielt. Dazu wären allerdings auch seine älteren, meist 
im HUCA erschienenen und mir derzeit nicht zugänglichen Arbeiten heranzuziehen. Es 
wäre aber auch nach den Kreisen zu suchen, in denen der Qumränkalender ausgebildet 
worden ist und sich erhalten hat. Morgenstern verweist darauf, daß noch heute das palä- 
stinensische Bauerntum, gleich welcher Religion, für seine Feste nach einem Pentekotaden- 
kalender rechnet. Auch auf die Entstehung des christlichen Kalenders, besonders des Sonn- 
tags, könnte von hier aus Licht fallen. Bis zu Morgensterns vor kurzem erschienener 
Arbeit dachte ich an ägyptischen Einfluß, vermittelt durch die Kreise der Oniaden am 
Tempel von Leontopolis. 

Die Zeitperiodisier ung, wie sie vor allem in Jub. durchgeführt ist, aber auch 
sonst anklingt, geht teils auf das AT (Jubiläen zu 7 X 7 Jahren), teils auf ältere orienta- 
lische Lehren zurück, die wohl von Babylonien ihren Ausgang genommen haben. 

Irgendwie im Zusammenhang mit dem Kalender scheint mir auch die Verehrung der 
Sonne zu stehen. Jos. berichtet, daß die Essener bei Sonnenaufgang an die Sonne Gebete 
richteten, daß sie weiter bei Verrichtung der Notdurft sich in ihren Mantel hüllten, um 
ihren Glanz nicht zu beleidigen, was sich erst wieder in Indien findet. Auch Jub. und 
T. Benj. 8 verraten eine besondere Stellung der Sonne im theologischen System der 
Gemeinde. Auch die Lage der Toten von Qumrän könnte damit in Zusammenhang 
stehen. Dieses alles mutet seltsam unjüdisch an. Auch wenn man Jos. nicht allzusehr beim 
Worte nimmt, wäre doch schon die Gebetsrichtung zur Sonne unjüdisch, wohl aber ist 
sie für Iran belegt. Zu fragen wäre noch, ob das Sonnenjahr wegen besonderer Verehrung 
der Sonne angenommen wurde oder ob das Sonnenjahr zu dieser geführt hat. Die Kiblä 
zur Sonne und die Scheu, dieser etwas Häßliches zu zeigen, lassen vermuten, daß sie als 
irdischer Abglanz des göttlichen Lichtglanzes (kabod) galt. Spekulationen aus Gen. 1 und 
Ps. 19 wären im Zusammenhang mit dem Kalender möglich, doch können diese ihm auch 
nachgefolgt sein, um ihn zu legitimieren. Bisher haben wir kein Hilfsmittel, um den Ur- 
sprung dieser Sondersitten zu klären. Auch das Henochbuch hilft nicht weiter. Es weiß 
zwar viel vom Jahreslauf der Sonne, gibt aber keinerlei Andeutungen zur Lösung unserer 
Fragen. Ich neige am ehesten dazu, ägyptische Einflüsse anzunehmen, da auch andere 
Züge der Sekte dorthin weisen. 

An den Gebetssitten der Gemeinde wäre sonst nichts Besonderes zu bemerken, 
höchstens daß Sektk. X bisher der älteste Nachweis gewisser Horen ist, da feste Tages- 
und Nachtstunden für die Gebete angegeben werden; doch ist diese Sitte, ebenso wie die 
des Tischgebetes, wohl viel älter. Die Hymnen aus dem Qumränkreis verraten deutlich 
das Vorbild alttestamentlicher Psalmen. 

Was die Versammlungen zur Besprechung gemeinsamer Angelegenheiten und zum 
Studium der Tora angeht, so ergeben sie sich aus dem Wesen der Gemeinschaft. Die Rane- 
und Sitzordnung ergibt sich wieder aus der priesterlichen Bestimmtheit und aus der Ziel- 
setzung. Für die anderen Bestimmungen wird man eine gewisse Zeit der Entwicklung 
annehmen müssen, aber auch die persönliche Initiative einzelner Persönlichkeiten, wie 
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z.B. des „Wahren Lehrers“. Die jährliche Überprüfung aller Glieder wird man als eine 
Ausgestaltung des Versöhnungstages ansehen dürfen. Ähnliche Sitten mögen schon in den 
Propheten- und Schriftgelehrtenzirkeln üblich gewesen sein. Für die Mehrheitsbeschlüsse 
standen genügend Vorbilder im öffentlichen Leben zur Verfügung. Die Zehnzahl für 
die kleinste selbständige Gruppe findet sich auch im Leben der Synagoge. 

Bei den Strafen finden sich auffällig wenig Parallelen zum AT. So hören wir nir- 
gends etwas von Schlägen. Ausschluß versteht sich bei einer Gemeinschaft dieser Art von 
selbst, Nahrungsentzug weniger, doch mögen hier außer praktischen Gründen, vielleicht 
auch Volkssitten nachgewirkt haben. Was bestraft wird, steht durchaus im Einklang mit 
den Anschauungen der Gemeinschaft. Auffällig ist nur das Verbot des Nach-rechts-Aus- 
spuckens, das auch Jos. kennt. Um das Spucken an und für sich geht es dabei nicht, son- 
dern um die Seite. Rechts scheint die Seite des Guten zu sein, die nicht verunreinigt wer- 
den darf. Was wir über Zeugen und die Behandlung von Eigentumsdelikten hören, ist 
eine Weiterbildung alttestamentlichen Rechtes unter Anpassung an die Gegebenheiten 
der Gemeinschaft. 
© Was die Ethik anlangt, so ruht sie gänzlich auf dem AT, wie ja auch sowohl Philo 
als auch Jos. angeben, daß sie die „väterlichen Gesetze“ verwenden. So enthält ihre Ethik 
nichts, was sich nicht auch sonst im Judentum nachweisen ließe. Ihre Auslegung des AT 
setzt nur gewisse Lichter, denen man sonst nicht begegnet. Philo läßt uns sehen, daß, gut 
jüdisch, ihr Denken sich vorwiegend in praktischer Richtung bewegt. Er sagt uns zwar, 
daß sie auch über Gott und den Ursprung der Welt spekulieren, wofür die Texte Beispiele 
geben (toledoth, Sektk. III, IV); aber die Spekulation steht doch wieder ganz im Dienste 
des rechten Handelns. Nachdrücklich ist darauf hinzuweisen, daß nicht nur Gesetzlichkeit, 
sondern wahre ethische Gesinnung angestrebt wird, die die Gesamtheit des göttlichen 
Gesetzes erfassen will. Fremde Vorbilder sind dazu nicht nötig. Es genügen vollständig 
die Propheten des AT und Schriften wie das Deuteronium, das nachweislich für Qumrän 
keine geringe Rolle spielt. Wie dort das ganze Verhalten des Menschen auf der Liebe 
zu Gott aufgebaut wird, so spielt diese auch hier eine entscheidende Rolle, die in Jub. und 
Test. an den Patriarchen exemplifiziert wird. Daß aus dieser Einstellung heraus wie im 
AT Abfall als ein todeswürdiges Verbrechen erscheint, kann nicht verwundern, auch nicht, 
wenn er mit Abfall von der Gemeinschaft gleichgesetzt wird; meint sie doch, die volle 
Gottesoffenbarung zu besitzen und unter seinem besonderen Erwählungswillen zu stehen. 
Auch die Feindesliebe bei Hipp. und im Sektk. ist nicht unerhört, wie oft angenommen 
wird. Auch zu dieser finden sich schon in der Tora Ansätze. 

Die Verwerfung der Sklaverei mag sich zunächst praktisch ergeben haben. Andere 
als beschnittene Sklaven verboten sich aus Gründen der Reinheit. Da weiter ein hebräischer 
Sklave nach 7 Jahren zu entlassen war und niemand mehr irgendwelches Vermögen be- 
sitzen durfte, ergab sich praktisch die Unmöglichkeit, Sklaven zu halten. Wo alle die 
gleiche körperliche Arbeit verrichteten, wäre der Unterschied zwischen frei und unfrei 
ebenfalls hinfällig geworden. Über den Begriff der Bruderschaft mag man auch theoretisch 
zur Verwerfung der Sklaverei gekommen sein. 

Auch der Verzicht auf Rache und Groll, die Unterdrückung des Zornes werden schon 
im AT verlangt, ebenso Hochhaltung der Wahrheit und Unterdrückung der Lüge, ob- 
wohl es auch in Iran Parallelen gibt. Die Strenge der alttestamentlichen Sexualmoral ist 
allgemein bekannt. Merkwürdig mutet die Ablehnung des Reichtums, ja jedes Eigen- 
besitzes an. Aber auch hier braucht man nicht in der Ferne, etwa in Indien, nach Vor- 
bildern zu forschen. Das AT steht dem Reichtum recht skeptisch gegenüber. Die Psalmen, 
mit deren spätesten wir der Zeit der Qumrängemeinde schon nahe kommen, sind weithin 
der Meinung, daß reich und gottlos, arm und fromm identisch seien. Wesentlich weiter 
führen noch die Propheten zurück, von denen gerade die ältesten ganz auf der Seite der 
Armen und Unterdrückten stehen. Auch der Krieg wird im AT als ein Übel empfunden. 
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Zum Bild des neuen Aons gehört es, daß die Waffen zu Geräten des Friedens umgeschmie- 
det werden. 

Einige andere Züge haben immer wieder Bedenken erregt und Versuche, sie auf fremde 
Vorbilder zurückzuführen, so z. B. die allen Quellen gemeinsame Betonung der Engel- 
lehre. Zwar kennt auch das AT Engel, aber man meinte, sie auch hier schon auf fremden 
(persischen) Einfluß zurückführen zu müssen. Nun wird nicht zu leugnen sein, daß dieser 
Einfluß möglich, ja zu spüren ist. Einzelheiten scheinen vielfach auf ihn zurückzugehen. 
Aber die Vorstellung von Engeln ist doch wohl älter als der persische Einfluß. Es ist 
beobachtet worden, daß in den spätalttestamentlichen Schriften Züge der kanaanäischen 
Religion auftauchen, die nur mehr oder weniger dem alttestamentlichen Gut angepaßt 
sind. Vermutlich sind sie in der Volksreligion immer dagewesen. Die bne elohim der 
Psalmen und des Hiob sind niemand anderer als die bne elim der Ras-Schamra-Texte. 
Weder Persien noch Babylon brauchen dafür bemüht zu werden. Kanaan und Syrien ge- 
nügen vollständig. Das gilt auch von den Gegenspielern der Engel, den bösen Geistern 
und Dämonen unter der Führung des Satans. Schon dessen Eigennamen Satan (Wider- 
sacher), Belial (der Nichtsnutzige) und Mastema (Anfechtung) sind hebräisch und haben 
keinerlei Beziehungen zum Osten. Der im NT auftauchende Name Beelzebul zeigt einen 
wichtigen Gott der Ras-Schamra-Texte in Teufelsrolle, die im alttestamentlichen Be- 
elzebub (Fliegenherr, wohl eine absichtliche Entstellung) schon vorgebildet ist. Diese 
Texte zeigen auch, daß schon das alte Kanaanäertum zwei gegeneinander kämpfende 
Heerlager göttlicher Mächte kennt. Wieder mögen einzelne Dämonengestalten oder 
Namen aus Persien oder Babylon stammen, aber nicht die Idee. Baal und Mot in Ras 
Schamra stehen einander fast so gegenüber wie Lichtfürst und Belial in Qumrän. Niel- 
sen® hat wahrscheinlich gemacht, daß der Gegensatz weiter zurück zwischen den beiden 
Gestalten ‘Athtars spielt, des Venussternes, der als Abend- und Morgenstern verschiedene 
Bedeutung hat. Die Umwandlung von Sterngöttern und Naturmächten zu Vertretern 
ethischer Prinzipien sollte in einer so ethischen und geschichtsmächtigen Religion wie der 
des AT doch nicht auf Schwierigkeiten stoßen, ja leichter verständlich sein als im Zoro- 
astrismus und den anderen Ausbildungen der altpersischen Religion, deren oberster deus 
otiosus nur schwer zu geschichtlichem Handeln zu bringen war. Gegen eine Ableitung 
aus Iran spricht auch, daß das Feuer in Qumrän nicht zur Lichtwelt, sondern zur finsteren 
Unterwelt gehört. So scheint es mir mehr als fraglich, ob der Dualismus der Qumrän- 
texte von Iran abzuleiten sei, wie jetzt vor allem von K.G. Kuhn und von Dupont-Som- 
mer, aber gemäßigter auch von van der Ploeg angenommen wird“. Der klassische 
Zoroastrismus hat eine andere Form. Ihm sind Gut und Böse letzte Mächte. In Qumrän 
sind sie Mächte zweiter Ordnung, die beide unter Gott stehen, der selbst kein anderer ist 
als der Gott Israels des AT. Nun hat freilich Dupont-Sommer gemeint, an den ältesten 
Gathas nachweisen zu können, daß einst auch in Iran Ahura Mazda und Angru Mayniu 
unter einem obersten Gott gestanden seien. Dieser Meinung ist auch Nyberg“, aber er legt 
dieses Stadium so weit zurück, daß es für eine Beeinflussung Qumräns, ja des Judentums 
überhaupt, nicht mehr in Frage kommt. Er kennt nun allerdings auch noch die medisch- 
magische Zurvanspekulation, in der Zurvan, die Zeit, über den Mächten des Guten 
und des Bösen steht. Diese abstrakte, unvolkstümliche Spekulation könnte auch auf den Ka- 
lender gewirkt haben, steht aber selbst im Verdacht, auf westliche Einflüsse zurükzu- 


#® D.Nielsen, Ras-Schamra-Mythologie und biblische Theologie, in: Abhandl. f. d. Kunde des 
Morgenlandes XXI/4 (1936). 

# K.G. Kuhn, in: Zeitschrift f. Theologie und Kirche XLVII (1950), XLIX (1952); Dupont- 
Sommer, L’introduction sur les deux Esprits, in: RHR LXII, 1 (1952) S. 5ff.; J. van der Ploeg, 
in: Bibl. Or. XI, 5 (1954). 

“ H.S. Nyberg, Die Religionen des Alten Iran (Leipzig 1938). 
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gehen. Auch der ethische Entscheidungscharakter des Dualismus von Qumrän zwingt noch 
nicht zur Annahme eines besonderen persischen Einflusses. Viel eher müssen wir auch 
hier ins AT zurück. Dtjes kennt Licht und Finsternis als gottgeschaffen; der Ruf zur Ent- 
scheidung geht bis in die ersten Ansätze der alttestamentlichen Religion zurück und liegt 
schon im Auszug Abrahams aus Haran, den die Haggada mit der Ablehnung des Poly- 
theismus in Zusammenhang bringt. Die zwei Welten gehen wohl zurück auf den gemein- 
altorientalishen Gedanken des Kampfes zwischen Götterwelt und Chaosmacht. Daß 
das alte, auch das alttestamentliche Gut umgefärbt ist und auch Farben aus Persien dazu- 
gekommen sind, braucht deshalb nicht geleugnet zu werden. 

Auch Gedanken über die Prädestination gehen auf das AT zurück. Sie sind nichts 
als die Konsequenz der ernstgenommenen Allmacht Gottes. Die Vorherbestimmung be- 
zieht sich auf das Verhältnis des Menschen zu Gott und damit auch auf seinen Zustand 
nach dem Tode. Aber auch hier schon erhält der auf seiten Gortes Stehende Anteil an 
gewissen himmlischen Gaben, wie Gesundheit, hohes Alter, Wissen, wie man dem Bösen 

‚entgegenwirken könne, oder auch Prophetie. Gerade diese erscheint als eine Gabe der 
Gottesmänner, die durh den Umgang mit Gott und seinem Gesetz erworben wird. 
Sie kommt aus dem Heiligen Geist, einer gottgeschenkten Kraft, die in allen Menschen, 
zumindest in ganz Israel ruht, aber von den meisten besudelt wird, so daß sie nicht zur 
Auswirkung kommen kann. Große Gottesmänner, wie Noah, Henoch usw., handeln und 
reden aus ihr und werden damit Gottes Helfer. Auch hier zeigen die Namen, daß wir 
uns überwiegend im Rahmen des AT befinden, wenn auch den frommen und weisen 
Männern viel weltliches Wissen mit in den Mund gelegt wird, das sehr mannigfacher 
Herkunft ist. 

Ein gur Teil ihrer Offenbarungen bezieht sich auf die Endzeit und das Ende der 
Welt. Es ist klar ersichtlich, daß hier sehr verschiedene Gedankenströme in ein großes 
Sammelbeken geflossen sind. Aber auch dabei glaube ich nicht, allzuviel auf spezifisch 
fremde Einflüsse zurükführen zu müssen. Schon lange, ehe von einem persischen Einfluß 
die Rede sein kann, gibt es eine Lehre von den Weltzeitaltern, wie nicht nur schriftliche 
Quellen, sondern auch die Gebräuche altorientalischer Könige zeigen. Frühzeitig sind sie 
in Israel umgedacht und umgestaltet worden in Richtung auf ein endgültiges Telos, einen 
letzten, neuen Äon, der die vollkommene Durchsetzung der Gottesherrschaft bringt. Diese 
Umgestaltung liegt so sehr im Wesen der alttestamentlichen Religion, daß dafür ein 
Fremdeinfluß nicht angenommen zu werden braucht. Manche Zahlen oder Einzelvor- 
stellungen mögen aus einer fremden Welt stammen, doch hat das Judentum eine erstaun- 
liche Assimilationskraft an den Tag gelegt und auch das Fremde seinem Glauben an den 
einen Schöpfergott dienstbar gemacht. 

Das Weltende wird in unseren Quellen durch einen großen Brand erwartet, eine Vor- 
stellung, die dem Judentum auch sonst nicht fremd ist. Sie trifft sich mit iranischen Vor- 
stellungen, doch ist zu bedenken, daß auch Jahve seit jeher von Flammen und Rauch 
begleiter ist. Hymne III von Qumrän weist weiter darauf hin, daß das Feuer aus der 
Unterwelt stammt, während es doch in Iran Ahuras heiliges Element ist. 

Verbunden mit dem Weltende ist das Gericht. Hier verbindet sich die altprophetische 
Vorstellung eines Gerichtes durch eine Weltmacht mit der eines Gerichtes vor Gottes 
Thron. Während das eine mehr das Volksganze und seine gottlosen Herrscher trifft, 
erfaßt das andere den einzelnen und seine Taten, die aus himmlischen Büchern vor- 
gelesen werden, eine Vorstellung, die gewiß nicht von den Viehzüchtern Ostirans stammt. 
In Iran erfolgt das Gericht durch einen Strom geschmolzenen Metalls, was wieder in 
Qumrän nicht belegbar ist. Dieser vernichtet Angru Mayniu und seine Daevas, doch ent- 
halten unsere Quellen wieder ganz andere Details. Es fehlt hier der Charakter eines gro- 
ßen Ordals, den das Gericht in Iran hat. In Qumrän begegnet uns wie sonst im Juden- 
tum die Gerichtsverhandlung vor dem Throne Gottes. Die Rolle des Messias oder der 
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Messiasse in unseren Quellen ist nicht klar genug, als daß man sie mit der der Saoshyants 
vergleichen könnte. Es scheint, daß nach der Neuordnung Israels durch einen endzeit- 
lichen Propheten (Elias, Mose, der „Wahre Lehrer“?) die Messiasse ein irdisches Reich 
bringen, das 1000 Generationen währt. Unklar bleibt seine Stellung zum Gericht und 
neuen Äon. Von diesem hört man nur, daß Belial und seine Geister und mit ihnen 
alles Böse vernichtet sind und daß Friede, Erkenntnis und Herrlichkeit die Erde be- 
decken. 

Was das Dasein deseinzelnen nach dem Tode angeht, so hatten wir Grund 
gefunden, anzunehmen, daß der bei Jos. und Jub. bezeugte leiblose angenehme oder un- 
angenehme Zustand nach dem Tode nur bis zum Weltende und Gericht dauert. Die Teil- 
nahme der Frommen am messianischen Reich setzt ihre leibliche Auferstehung voraus, 
wie sie ja auch im Hipp. und Hen. vorliegt. Sektk. kennt im neuen Aon kol kebod adam, 
wobei adam Mensch bedeuten oder Eigenname sein kann. Im zweiten Fall wäre eine 
Urmenschlehre vorauszusetzen, die allerdings wieder eine Parallele im persischen Yima 
hätte. Leibliche Auferstehung kennt Iran anscheinend nicht. Die Eschatologie unserer 
Quellen scheint mir ganz parallel der allgemein jüdischen zu laufen, in der auch zwei 
verschiedene Entwicklungslinien einander überschneiden, die beide schon weit zurück 
im AT angelegt sind, wenn auch eine mehr dem palästinensischen Judentum und die 
andere mehr der Diaspora angehört (ohne leibliche Auferstehung). Einzelheiten bei Jos. 
weisen, wenn sie nicht seiner ausmalenden Hand entstammen, auf hellenistischen, viel- 
leicht ägyptischen Einfluß (Totenwelt im Westen). Ein Zug könnte nach Iran führen. 
Der Saoshyant kommt vom Osten; dorthin blicken die Toten von Qumrän. Erwarten 
sie das Kommen des Messias vom Osten her, oder grüßen sie nur täglich die aufgehende 
Sonne? 

Leider fehlt mir für ein eindringendes Verständnis der iranischen Religion die nötige 
Fachkenntnis, die durch das Für und Wider in der Literatur nicht ersetzt werden kann. 
Nybergs Darstellung würde manche überraschende Parallelen zu Qumrän erlauben, die 
bisher nicht beachtet wurden, würde aber andere bisher übliche zerstören. 

Ein paar Worte wären noch zu den oft behaupteten Beziehungen zum Pythagoreismus 
zu sagen. Sie sind schon Euseb, Nilus, Clemens v. Alex. und Hippolyt aufgefallen. Sie 
lägen besonders in der Lebensweise und in den Hoffnungen für die Zeit nach dem Tode. 
Aber es ist allbekannt, daß die Lehren der Pythagoreer selbst in den Orient zurückweisen. 
So wird man mit Aussagen dieser Art sehr vorsichtig sein müssen. 


% 


Mir, der ich vom AT herkomme *, scheint es, daß die Wurzeln von Qumrän und damit 
die des Essenismus im AT liegen und in seiner Auslegung durch das Judentum der helleni- 
stisch-römischen Zeit. Daß dieses Judentum auch in Palästina, noch mehr aber in der 
Diaspora unter mancherlei fremden Einflüssen stand und vieles von außen her aufge- 
nommen hat, ist nur zu gut bekannt. Es wird daher immer möglich sein, Parallelen auf- 
zuweisen, ohne daß damit schon viel gesagt wäre. Alles Fremde ist eingejudet. Wie oben 
gezeigt, sind es eigentlih nur wenige Punkte, in denen sich unsere Gemeinschaft: 
vom orthodoxen Judentum grundsätzlich unterscheidet. Meist handelt: 
es sich nur um Nuancen und um abweichende Halachoth, die den Zeitgenossen allerdings 
wichtiger erscheinen mußten als uns. Die führenden Männer der Gemeinschaft scheinen 
eine nicht zu verachtende Gedankenarbeit geleistet zu haben. Mehr und mehr jedoch 
scheint diese in ein Geleise geführt zu haben, das nicht mehr jüdisch war. Was als eine: 


*2 Ich verzichte auf Stellenangaben aus dem AT, weil sie die Darstellung unnötig beschweren 
und weil eine genauere Untersuchung längst fällig ist. 
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antihellenistische Bewegung Frommer begonnen hatte, wurde durch die Kraft der politi- 
schen Oppositionsstellung und einer hierdurch bedingten abseitigen Entwicklung in eine 
Bahn gedrängt, die der Gnosis zuführt. Schoeps scheut sich nicht, von einer vorchrist- 
lichen jüdischen Gnosis zu sprechen“. Ich weiß nicht, ob man ganz so weit gehen darf. 
Noch ist die Stellung des Gottes Israels unerschüttert, noch fehlen der Dualismus Stoff- 
Geist und männlich-weiblich und eine ausgesprochene Syzygienlehre. Aber Ansätze sind 
da. Die Erkenntnis spielt eine verdächtig große Rolle. Schon teilen sich die Menschen in 
grundsätzlich verschiedene Klassen. Die „Erwählten“ gleichen fast den Pneumatikern 
der späteren gnostischen Systeme. Vielleicht kann man sagen: wir stehen an der Stelle, 
wo die Weiche gestellt wird. 

Damit stehen die neuen Texte aber in einer Schlüsselstellung und haben für die ver- 
schiedensten Zweige der Religions- und Geistesgeschichte Bedeutung. Es ist zu hoffen, 
daß weiteres Material aus den Funden bald erschlossen wird, das hilft, Unklarheiten auf- 
zuhellen und die Beziehungen nach allen Seiten aufzudecken. Es könnten dabei noch über- 

 raschende Erkenntnisse gewonnen werden. Aber es wird der Zusammenarbeit vieler 
Disziplinen bedürfen, um sie ganz nutzbar zu machen. 


2 


Für das Verständnis der Nachrichten bei Jos. und Philo bin ich Herrn DDr. Weber- 
Ostwalden, Lektor an der Universität Graz, zu größtem Dank verpflichtet. 


# H.].Schoeps, Das gnostische Judentum in den DSS, in: ZRG 6, 3 (1954). 
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Von 
C.KRISHNA GAIROLA 


Einleitung 


Die Geschichte der Satavahana-Dynastie ist noch immer weitgehend umstritten und 
bedarf noch mancher Berichtigung, besonders im Hinblick auf die chronologischen Ein- 
zelheiten. Die Hauptabsicht der vorliegenden Studie ist jedoch die Darstellung einiger 
kultureller Aspekte dieser Periode anhand archäologischer Beweisstücke. Sylvain Levi 
identifiziert die Satavahana- oder Satakarni-Könige mit den Saraganen der griechi- 
schen Texte!. Sie sind durch zahlreiche Inschriften und Münzen, die in den Gebieten des 
Dekkan und von Andhra gefunden wurden, bekannt und werden in dem Purana 
Andhrabhrtya genannt. 

Der genaue Zeitpunkt des Beginns der Satavahana-Herrschaft ist höchst strittig. Her- 
vorragende Historiker wie Vincent A. Smith® und E. J. Rapson® legen ihn in das 2. bzw. 
3. Jahrhundert v. Chr. und behaupten, daß die Satavahanas ursprünglich in dem noch 
heute Andhra genannten Gebiete lebten. Spätere Forschungen aber haben klar erwiesen, 
daß die Dynastie nicht früher als in das 1. Jahrhundert v. Chr. datiert werden kann und 
daß sie ihre Herrschaft nicht in Andhradesa, sondern im westlichen Maharahstra begrün- 
dete. R.G. Bhandarkar* stellt fest, daß Simuka, der Gründer der Dynastie, 73 v. Chr. 
zur Regierung kam. Andererseits hat G. Jouveau-Dubreuil® Sri Satakarni, den dritten 
König der Dynastie, mit dem König gleichen Namens identifiziert, der auf dem süd- 
lichen Tor des großen Stupa von Sanchi erwähnt ist und den er in die Jahre 70 bis 
60 v.Chr. datiert. Es scheint jedoch gewiß, daß der Aufstieg der Satavahanas sich im 
ersten Viertel des 1. Jahrhunderts v. Chr. vollzog. 

Die Puranas® geben die Zahl der Andhra-Könige und die Dauer ihrer Herrschaft 
verschieden an. Die Gesamtzahl der Könige schwankt zwischen 17 und 30 und die Ge- 
samtdauer ihrer Herrschaft zwischen 273 und 460 Jahren’. Aus den Inschriften sind aber 


! In: Journal Asiatique (1936) S. 61 ff. — Der „Periplus des Erythräischen Meeres“ erwähnt 
Saraganus, unter dessen Herrschaft die westindischen Häfen Barygaza, Suppara und Kalliena 
auch von griechischen Schiffen angelaufen werden konnten; vgl. H. Schoff, The Periplus of the 
Erythrean Sea (New York 1912) $. 52. 

2 In: Early History of India (Oxford 1924) S. 17 f. 

® In: Catalogue of Indian coins of Andhras and Western Kshatrapas (London 1908) S. XVII. 

* In: Early History of the Dekkan (Calcutta 1928) S. 59. 

5 In: Ancient History of the Dekkan (Pondicherry 1920) S. 15. 

° Die Puranas sind frühe Sammlungen von Legenden und Geschichten. — Die achtzehn 
vorhandenen Puranas verzeichnen vielfach die Genealogien alter indischer Dynastien. Ihre Dar- 
stellungen sind jedoch oft übertrieben oder ungenau und stimmen deshalb nicht immer mit den 
archäologischen Funden überein. Sie sind häufig ergänzt worden und widersprechen sich mehr- 
fach. Der Vayu Purana scheint der älteste der Puranas zu sein und kann nicht früher als in 
die Gupta-Periode (4.—6. Jahrh.n. Chr.) datiert werden. 

? F.E. Pargiter, The Dynasties of the Kali Age (London — New York 1913). 
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nicht mehr als 17 Könige belegt. Viele dieser Namen entsprechen nicht denen, die in den 
Puranas angeführt sind. Es ist sehr wahrscheinlich, daß einige von ihnen Kleinkönige 
waren, die in verschiedenen Teilen des Reiches zur selben Zeit regiert haben. Der Be- 
richt des griechischen Geographen Ptolomäus und der Münzenschatz von Kolhapur lassen 
annehmen, daß eine Königslinie, die wie die Satavahanas den Mutternamen trug, un- 
abhängig im Gebiete von Kolhapur herrschte. Wir erfahren von Ptolomäus, daß einer 
der Könige dieser Linie namens Vilivayakura ein Zeitgenosse des Sri Pulumavi gewesen 
sei, der als Satavahana-König in Paithan regierte. Wie Jean Filliozat® bemerkt, begann 
die Auflösung des Satavahana-Reiches von Paithan etwa 150 n.Chr. Zu dieser Zeit 
schlug Saka Kshatrapa Rudradaman den König Vashisthiputra Sri Pulmavi, bei dem 
es sich wahrscheinlich um den von Ptolomäus erwähnten Siro Ptolomios (Sri Pulumavi) 
handelt. Von da an war die Macht der Satavahanas hauptsächlich auf Andhradesa und 
die angrenzenden Gebiete beschränkt. E 

Es gibt literarische und epigraphische Funde als Beweis dafür, daß die Andhra-Sata- 
vahana-Könige Brahmanen waren. Ausnahmslos sind alle Satavahana-Inschriften und 


“ Münzen in Prakrit abgefaßt und nicht in Telugu, wie marı auf Grund der ihnen bei- 


gegebenen Bezeichnung „Andhra“ annehmen möchte. Die Satavahana stammen anschei- 
nend aus der Gegend um Paithan (Pratishthan) am Oberlauf der Godawari im Auranga- 
bad-Bezirk des Staates Hyderabad. Paithan war die erste Hauptstadt des Satavahana- 
Reiches. Seine Könige führten häufig Krieg mit den Sakas (Skythen), den Herrschern im 
westlichen Indien. Glücklicherweise sind viele dieser Saka-Inschriften nach der „Saka- 
Ara“ datiert, die im Jahre 78 n. Chr. beginnt. Das erleichtert sehr die Datierung der 
Satavahana-Dynastie. Die zwei hervorragenden Ereignisse der Saka-Satavahana-Ge- 
schichte sind die völlige Vernichtung des Kshaharata-Geschlechtes von Nahapana durch 
Gautamiputra Sri Satakarni (c. 124 n. Chr.) und Mahakshatrapa Rudradamans Sieg über 
Vashisthiputra Sri Pulumavi (150 n. Chr.). Einer der wichtigsten Gründe für den Kon- 
flikt zwischen ihnen war augenscheinlich der Ehrgeiz, die in der „Periplus des Erythräi- 
schen Meeres“ erwähnten Häfen des westlichen Indiens zu kontrollieren, da diese Häfen 
einen blühenden Handel mit dem Römischen Imperium hatten. K. de B. Codrington® 
hat darauf hingewiesen, daß viele dieser Häfen durch Fernstraßen mit den Städten im 
Innern des Landes verbunden waren. Der Druck der Sakas aus dem Westen zwang die 
Satavahanas, sich nach Süden und Südosten zurückzuziehen, und ließ sie Amaravati zu 
ihrer zweiten Hauptstadt machen. Vashisthiputra Sri Pulumavi ist der erste der Sata- 
vahana-Könige, dessen Name auf Inschriften im Andhra-Gebiet gefunden wurde. Der 
letzte große König dieser Linie war Yajna Sri Satakarni, der ihr noch einmal die ver- 
lorene Macht zurückgewann. Die endgültige Auflösung des Satavahana-Reiches begann 
dann am Anfang des 3. Jahrhunderts. 

Im Laufe der 300jährigen Satavahana-Herrschaft wurden viele großartige Denkmäler 
errichtet. Die bedeutendsten unter ihnen sind die Sanchi-Tore, die frühen westindischen 
Felsentempel und der Stupa von Amaravati, die zeitweilig im Bereich des Satavahana- 
Reiches lagen. Diese Periode ist von gleich großer Bedeutung für die sozialen, religiösen 
und navigatorischen Leistungen. Der berühmte buddhistische Philosoph Nagarjuna — 
nach Moritz Winternitz‘® der Begründer der Madhyamika-Schule des Mahayana-Bud- 
dhismus — war aller Wahrscheinlichkeit nach ein Zeitgenosse eines der letzten Satava- 
hana-Könige. 

Die Zünfte 


Die große Zahl von Schenkungsinschriften im westlichen Indien und Andhradesa zeigt 
uns die Menschen in den verschiedensten Zweigen von Handel und Handwerk beschäftigt, 


8 In: L’Inde classique (Paris 1947) S. 239. % In: Indian Antiquary 59 (1930) S. 10. 
10 History of Indian Literature 2 (Calcutta 1927) S. 344. 
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wobei sie im Rahmen eines gut ausgebauten Zunftsystems eine hohe Stufe körperschaft- 
lichen Lebens erreichten. Diese Gilden mit Selbstverwaltung waren allgemein bekannt 
als Senis oder Srenis!!, und eine jede hatte in ihrer Spitze einen Präsidenten, „Sresthin“ 
genannt. Die wahlberechtigten Mitglieder der Innung wurden als „Naigama“ Stadt- 
bürger und „Grihapatis“ Familienoberhäupter bezeichnet. Ihre Treffen erfreuten sich auch 
unter den Gildenmitgliedern eines besonderen Ansehens und pflegten in den Gildenhäusern, 
Nigama Sabhas'? genannt, stattzufinden. Eine zeitgenössische Saka-Inschrift von Nasik ' 
berichtet über die Schenkung von Ushavadata und bezieht sich dabei auf die Weber- 
innung und ein Gildenhaus. Inschriften in Govardhana'* nahe dem Trirashmi-Hügel 
erwähnen vier Zünfte oder Srenis: — Tilapisaka Seni oder die Olpresserzunft, Odayan- 
trika Seni oder die Zunft der Bewässerungsingenieure, Kularika Seni oder die Töpfer- 
und Kolikanikaya Seni oder die Weberzunft. Andere Inschriften, die in der Nähe von 
Junnar'® gefunden wurden, nennen die Gilden der Dhamnika oder Kornhändler, der 
Kasakaras oder Metallarbeiter, Vamsakaras oder Bambusarbeiter und der Tesakaras oder 
Polierer. Eine Inschrift bei Kanheri verdient besondere Aufmerksamkeit, weil sie von der 
Schenkung der „Sagarapaloganas“ — durch J. Burgess als die Gemeinschaft der seefah- 
renden Kanfleute“ bezeichnet! — Zeugnis gibt. Die Bezeichnung „Sagarapaloganas“ 
ist nicht ganz klar, aber bezieht sich aller Wahrscheinlichkeit nach auf den Seehandel und 
auf die Mitglieder dieser Zunft, die Seeleute sowie die Kaufleute. Die Funde römischer 
Münzen im Süden zeigen, daß diese Kauffahrteischiffahrt nicht nur blühte und gedieh, 
sondern auch dem eigenen Land Wohlstand brachte. 

Es ist jedoch bemerkenswert, daß diese Gilden neben der Sicherung ihrer eigenen Inter- 
essen als Bankiers sich betätigten, bei denen die Leute ihr Geld in Sicherheit hinterlegen 
konnten. Die Art des Handels und die Weise, in der die Zünfte ihm oblagen, zeigen, 
daß sie von der Politik, d.h. von Krieg und Dynastiewechsel, nicht betroffen wurden. 
Wir wissen von den Inschriften, daß bleibende Investierungen bei den Zunftbanken für 
Schenkungszwecke gemacht wurden”. Die Zinsen solcher Kapitalanlagen wurden nach 
dem Willen des Gebers verwandt; der sich dauernd erneuernde Fonds war also in seinem 
Verwendungszweck bestimmt. Die Einzelheiten solcher Stiftungsverträge mit den Innun- 
gen wurden öffentlich in den Innungshäusern vor allen Mitgliedern verkündet, die dann 
deren Gültigkeit ihre Zustimmung erteilen mußten.!® Die Nasik-Inschrift von Ushava- 
data hat glücklicherweise Einzelheiten solcher Geschäfte, einschließlich der jeweiligen 
Zinshöhe, die von Gilde zu Gilde verschieden war, überliefert'*, So bot z. B. die eine 
Gilde einen jährlichen Zinsfuß von 12/o, eine andere einen von 90/02, Dieselbe Inschrift 
berichtet, daß 70000 Karshapanas 2000 Suvarnas®! entsprachen. Obgleich man Karsha- 
panas dieser Zeit in Kupfer und Silber gefunden hat, ist es klar, daß hier Silber- 
Karshapanas gemeint sind. Die Suvarna-Goldmünzen stellten offensichtlich eine allge- 
mein anerkannte Währung dar und mögen, wie E. J. Rapson bemerkt, als „die zeit- 
genössische Goldwährung der Kushanas“ ”? angesehen werden. Wie die obengenannten 
Zahlen zeigen, war das Währungsverhältnis zwischen den örtlichen Karshapanas und 
den Suvarnas jedoch 1:35. D. R. Bhandarkar hat nachgewiesen, daß es noch andere 


11 Vgl. Junnar inscriptious, in: ASWI IV, S. 93—97, 

®? ASWI IV, S. 101; „Naigama“ und „Vanija“ werden von Heinrich Lüders als gleichbedeu- 
tende Begriffe ausgelegt (Liste Nr. 978). „Naigama“ scheint jedoch in zweifacher Bedeutung 
a worden zu sein; es bezeichnet einerseits den „Stadtbewohner“, andererseits das „Zunft- 
mitglied“. 


13 Ushavadata’s inscription, in: ASWI IV, S. 101. 14 Ebd. S. 98—103. 
15 Ebd. S. 92—97. IO7EbASV GES! 33: 

17 Ebd. IV, S. 101. 18 Vgl. Anm. 17. 

1% Vgl. Anm. 17. 20 Ebenso Ind.Ant. 1919, S. 82. 21 Vgl. Anm. 20. 


®: Andhras und W. Kshatrapas, in: CIC, S. CLXXXV. 
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Silbermünzen, genannt Kusanas, gegeben hat, die wahrscheinlich von Nahapana in den 
Umlauf gesetzt worden waren. Acht Kusanas entsprachen neun Karshapanas?®, 

. So spielten die Gilden eine wichtige Rolle beim Aufbau des Wirtschaftslebens, wie 
ihrerseits die Klöster im sozialen und im religiösen Bereich. Aus den Inschriften, die die 
Namen der frommen, schenkenden Laien überliefern, wird eine bemerkenswert große 
Zahl von Berufen ersichtlich. Wir finden Namen von Handels- und Berufszweigen ** 
erwähnt, wie Malakaras (Kranz- und Girlandenwinder), Lohavanijas (Eisenhändler), 
Dhamnikas (Kornhändler), Tilapisakas (Oldrucker), Odayantrikas (Bewässerungs- 
ingenieure), Vamsakaras (Bambusarbeiter), Kasakaras (Metallarbeiter), Tesakaras (Polie- 
rer), Vanijas und Naigamas (Städtische Kaufleute), Sarthavaha (Führer von Handels- 
karawanen), Vejas (Ärzte), Lekhakas (Schreiber), Halakiyas (Pflüger), Suvarnakaras 
und Hairanyakas (Goldschmiede), Vadikas (Zimmerleute), Dasakas (Fischer), Selavadha- 
kins (Steinmetzen), Manikaras (Juweliere), Mithikas (Steinpolierer), Chammakaras 
(Lederverarbeiter), Gadhikas (Parfumhersteller und -händler), Sagarapalogniyas (See- 
fahrende Kaufleute), Avesanis (Handwerker) und Nayakamisas, Kadhichakas und 
Mahakatakas (verschiedene Bauberufe). Daß diese Menschen es in ihren Berufen zu eini- 
ger Vollendung gebracht hatten, läßt sich leicht begreifen, wenn man die Architektur und 
die Skulpturen der Felsentempel im westlichen Indien, wo die Inschriften gefunden wur- 
den, und das vereinzelte Beispiel der Sanchi-Tore betrachtet. Auf einem der letzteren 
finden wir die Stiftung von Ananda, einem der Künstler des Königs Satakarni, 
erwähnt, Der größte Teil dieser wunderbaren Baudenkmäler wurde auf Veranlassung 
der Satavahana-Könige aufgeführt. Landwirtschaft hat in Indien immer und überall eine 
große Rolle gespielt, so auch in der Zeit der Satavahana-Könige. Die Inschriften von 
Nanaghat, Nasik und Karle berichten von Schenkungen von Ländereien und Dörfern 
sowohl an asketische und Bettelorden als auch an Brahmanen- und Buddhistengemein- 
schaften. Es verdient erwähnt zu werden, daß solche Ländereien, wenn sie unbebaut und 
unbewohnt blieben, von der Krone eingezogen wurden. Mit anderen Worten: Obgleich 
Land frei von Besteuerung und Einmischung der Behörden vergeben wurde, verblieb es 
letztlich doch immer dem König. Die Inschrift der Königin Balasri beweist dies unmiß- 
verständlich und beschreibt das hierbei angewandte Verfahren. 


Das Geldwesen 


Der außerordentliche Mangel an Münzen während der frühen Satavahana-Zeit läßt 
annehmen, daß der Wirtschaftsverkehr zu jener Zeit hauptsächlich auf der Grundlage des 
Tauschhandels geschah. Die Regierung des Gautamiputra Sri Satakarni ist durch eine 
beträchtliche Zunahme der Geldprägung und des Geldumlaufs gekennzeichnet; dies 
geschah offensichtlich nach des Königs Sieg über die Kshaharatas. Mehr als zwei Drittel 
der Jogalthembhi-Münzen”’ sind so durch Gautamiputra neu geprägt und in Umlauf 
gesetzt worden. Es steht fest, daß die Satavahanas hierbei der bewährten Kshaharata- 
Geldpolitik folgten. Die Einführung von Silbermünzen beweist deutlich den Saka-Ein- 
fluß auf die Satavahana-Münzprägung. Die Satavahana-Könige gebrauchten als Metalle 
für ihre Währung Blei, eine Messinglegierung, Kupfer und Silber”, Von großem Inter- 


23 Ind.Ant. 48, S. 81. — Vgl. Vincent A. Smith, Early History of India (Oxford 1926) S. 225. 

23 ASWI IV, S. 83—116; V, S. 75—86; ebd. S. 100—104; Ramkrishna Gopal Bhandarkar, 
op. cit. Anm. 4, S. 70; Vincent A. Smith, op. cit. Anm. 2, $. 225; K. Gopalachari, Early History 
of the Andhra Country (Madras 1941) S. 113; Ind.Ant. 48, S. 82. 

25 Sjr John Marshall, The monuments of Sanchi (Bombay 1924) S. 342. 

26 ASWI IV, S. 105—6. 

27 E. J. Rapson in: CIC, S. LXXXIX. 

28 Ebd. S. CLXXXI. 


285 


C. Krishna Gairola 


esse ist auch die Verteilung ihrer Münzen über die verschiedenen Landesteile®. Ihre Blei- 
münzen waren im ganzen Reich im Umlauf, stellten aber vor allem in Andhradesa, an 
der Coromandelküste und in den Gebieten von Anantapura, Cuddapah und Karawar 
die vorherrschende Währung dar. Ihre Messing- und Kupfermünzen sind vornehmlich in 
den Bezirken von Chanda, Nasik und Nord-Konkan zu finden, einige von ihnen wurden 
auch in Malawa und Kolhapura entdeckt. Die Silbermünzen sind jedoch auf die Gebiete 
von Nasik und Nord-Konkan beschränkt. Die Nasikmünzen haben lediglich als Neu- 
ausgaben der Nahapana-Münzen zu gelten, während diejenigen aus Konkan einfach den 
zeitgenössischen Münzen der westlichen Kshatrapas nachgemacht worden sind. Es ist klar, 
daß die Karshapanamünze als wertbeständige, gültige Währung ausgegeben wurde, so 
wie der Rupee im heutigen Indien. Die Nanaghat-Inschrift der Königin Naganika und 
die Kanheri-Inschrift des Sri Yajna beweisen beide, daß die Höhe der Geldbeträge in 
Karshapanas berechnet wurde®®. Erstere verzeichnet die Summen von 24400, 14000 und 
10000 Karshapanas als „Opfergebühren“, die von der Königin Naganika geleistet wur- 
den; letztere Inschrift gibt Kunde von einer bleibenden Stiftung durch Aparenu von 
Kalyan im 15. Jahr der Herrschaft des Königs Sri Yajna Satakarni. Wie jedoch die 
meisten Währungen im alten Indien, war auch die der Satavahanas im wesentlichen nur 
von örtlicher Bedeutung, die Geldsorten waren von einem Reichsteil zum anderen ver- 
schieden. Gerade die Tatsache, daß selbst die unbedeutendsten Fürsten und die Gebieter 
über Provinzen in ihrem eigenen Namen Geld herausgaben, deutet an, daß die Sata- 
vahana-Währung nur gebietsweise und je nach den Umständen Anerkennung fand. 
Folgende Symbole finden sich auf den Münzen: Chaitya, Ujjain, Baum, Elefant, Schiff, 
Fisch, Pferd, Löwe, Hakenkreuz. Sie erscheinen in den verschiedensten Kombinationen %, 
Neben dem „Ujjain-Symbol“, das besonders verbreitet ist, sind vor allem Chaitya, Baum, 
Elefant und Löwe häufig anzutreffen. Münzen mit dem Schiffssymbol sind bisher nur 
an der Coromandelküste gefunden worden. Sie waren in erster Linie in den östlichen 
Küstengebieten des Satavahana-Reiches in Umlauf. 


Indiens Handel mit dem Römischen Reich 


Die Entdeckung von mehreren tausend römischen Goldmünzen in Südindien® deutet 
auf die hohe Blüte des Handels zwischen Indien und dem Römischen Reich. Dies wird 
um so verständlicher, wenn wir wissen, daß die römische Goldwährung als maßgebliche 
Währung galt und deshalb für weltweiten Handel sehr geeignet erscheinen mußte, Die 
Berichte zeitgenössischer Geographen machen jedoch klar, daß die Handelsbilanz sich zu 
Gunsten der indischen Kaufleute und indischen Waren neigte. Zahlreiche Artikel wurden 
von Indien ausgeführt, und diese Ausfuhren überwogen wertmäßig die Einfuhren. Dies 
zwang die westlichen Kaufleute, ihre Einkäufe in Indien durch Barzahlung zu be- 
gleichen ®, und dies ist auch offensichtlich der Hauptgrund für die großen Funde römi- 
scher Münzen in ganz Südindien. Es ist bemerkenswert, daß man im Gegensatz dazu im 
Norden nur wenige Münzen gefunden hat. Wir können daraus auch entnehmen, daß der 
Warenaustausch zwischen Rom und Indien hauptsächlich auf dem Seeweg getätigt wurde. 
Anhand der Fundorte römischer Münzen in Indien können wir ferner schließen, daß die 
römischen Kaufleute in den kleineren Königreichen des äußersten Südens (hauptsächlich 


2% Vgl. Anm. 28. Ebd. 

» E. J. Rapson, op. cit. Anm. 27, S. LXX—XCVI. — Die Münzen, die das als „Ujjain“ 
bekannte Symbol tragen, werden vornehmlich im Ujjain-Gebiet (Zentralindien) gefunden. Vgl. 
E. J. Rapson, Indische Münzen (Straßburg 1897) 5.14, Tafel III, Nr. 8. 

®® Ancient India, Bulletin of Archaeological Survey of India 2, Appendix I, S. 116. 

® Joseph Toussain Reinaud in: J.As. (1863) S. 308f. 
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Cheras und Pandyas) leichteren Zugang fanden als in dem mächtigen Satavahana-König- 
reich des Dekkan. Ein großer Teil der Münzen stammt aus einem Zeitraum, der sich vom 
Anfang des 1. Jahrhunderts n. Chr. bis zur Mitte des 3. Jahrhunderts n. Chr. erstreckte, 
Diese Münzen finden sich vor allem in den Gebieten der Krishna und Godavari sowie 
in Kurnool, Cuddapah, Guntur im Staat Madras, Nalagonda und Chitaldrug in 
Hyderabad und den Mysore-Staaten. Es bestanden also auch direkte wirtschaftliche 
Beziehungen zwischen den Römern und den Satavahanas *, Kürzliche Ausgrabungen bei 
Arikamedu, unweit von Pondicherry® an der Ostküste Indiens, haben große Mengen 
römischer Tonwaren, besonders arretinische, zutage gefördert. Diese Waren sind ohne 
Zweifel aus dem Mittelmeerbereich nach Indien eingeführt worden. Die römischen Münz- 
funde in den verschiedenen Teilen Indiens umfassen den langen Zeitraum von 5 Jahr- 
hunderten, vom 1. Jahrhundert v. Chr. bis zum 4. Jahrhundert n. Chr. 3°, Mehr als die 
Hälfte dieser Münzen stammt aus der Zeit des Augustus und des Tiberius®”; im gleichen 
Zeitraum sind auch die arretinischen Tonwaren eingeführt worden. Die Tatsache, daß 
römische Münzen sowie arretinische Tonwaren und Gefäße in Südindien entdeckt wor- 
- den sind, befindet sich durchaus im Einklang mit den Berichten zeitgenössischer Geo- 
graphen und bestätigt somit die alten und engen Handelsbeziehungen zwischen Indien 
und dem Römischen Reich, die bisher nur aus literarischen Quellen bekannt waren. Auch 
das, was wir bisher über die Seeverbindung mit dem Westen wissen, verdanken wir den 
klassischen Geographen. Die frühesten Seereisen von Indern können offensichtlich nur 
Küstenfahrten gewesen sein. Die Entdeckung des Monsunwindes durch Hippalus um 
45 n. Chr. veränderte entscheidend die ganze Richtung des Seehandels zwischen Indien 
und dem Westen®. Wußte man nun, daß von Mai bis Oktober ein ständiger Südwest- 
wind von der arabischen Küste in Richtung Indien weht, so wurden damit direkte Fahr- 
ten von Ägypten nach Aden und Südindien durchführbar; die Rückfahrten wurden dann 
zwischen November und März durch einen gleichmäßigen, starken Nordostwind ermög- 
licht®®. Der Schiffsverkehr zwischen dem Roten Meer und Indien stieß so auf keine 
Schwierigkeiten mehr. Die Seeroute verlief von Ras Fartak in Arabien nach Broah und 
den Häfen von Salsette“. Ein unbekannter Kauffahrer fand einige Zeit später einen 
Tiefwasserweg vom Golf von Aden nach Muziris, dem modernen Cranganore*!, an der 
Südküste Indiens. 

Der Verfasser des „Periplus des Erythräischen Meeres“ erwähnt ausdrücklich, daß 
Mauza der erste Hafen war, der den direkten Handelsverkehr mit Indien aufnahm; 
Mauza ist der heutige Hafen von Mocha an der Südküste von Arabien. Von dort aus 
wurden Schiffe geradewegs nach dem Saka-Hafen von Barygaza oder Broach * gesandt. 
Broach (Prakrit Bharakuchha) entwickelte sich daher zum größten Hafen und Handels- 
platz an der westlichen Küste Indiens. Die wachsende wirtschaftliche Bedeutung dieses 
Hafens und seines Hinterlandes übte eine starke Anziehungskraft auf die Sakas und die 
Satavahanas aus, wobei es zu häufigen kriegerischen Auseinandersetzungen kam. Der 
Periplus berichtet, daß Barygaza, Soupara und die Stadt Calliena die Seehandelszentren 
von Dakhinabadas“? waren. 

Es ist unbestritten, daß Broach der bedeutendste Hafen für den Handel mit dem 
Westen war und blieb, bis er etwa um 47 n. Chr. durch seine südlichen Rivalen *, die 


4 Ancient India, op. cit. Anm. 32, 116—121. 35 Ebd. S. 34 ff. s° Ebd. S. 116—121. 
97 K. A. Nilakantha Shastri, Foreign Notices of South India (Madras 1940) S. 6. 

® H.G. Rawlinson, Intercourses between India and the western world (London 1926) S. 109. 
® M.Cary and E. H. Warmington, The Ancient Explorers (New York 1929) S.75. 

4 Ebd. S. 76. 12 ’EbEn.5.077. “2 H.G. Rawlinson, op. cit. Anm. 38, $. 112. 
#3 H. Schoff, The Periplus of the Erythrean Sea (London—Calcutta 1912) S. 43. 

“4 H.G. Rawlinson, op cit. Anm. 38, $. 116. 
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sich nun ebenfalls am Westhandel beteiligten, ausgeschaltet wurde. Der Handel verlagerte 
sich allmählich südwärts, wobei Kalyan und Supara zunehmend an Bedeutung gewan- 
nen. Kalyan hatte als Satavahana-Hafen großen Anteil an dem wirtschaftlichen Auf- 
schwung der Satavahana-Dynastie. Mehrere Kanheri-Inschriften berichten uns von 
Schenkungen der Einwohner von Kalyan, Supara, nach Kalyan der zweitgrößte Hafen 
Be Westküste des Satavahana-Reiches, wird in den Kanheri-Inschriften häufig er- 
wähnt‘*, 

Andere Häfen, die während der ersten Hälfte des zweiten Jahrhunderts im Bereich des 
Satavahana-Reiches lagen, waren Mandagora, das heutige Bankot an der Mündung der 
Savitri und Palaepatmae, wahrscheinlich das heutige Dabhol; Melizagara — (Malaya- 
giri) durch Mc. Crindle als das heutige Jaigarha ausgewiesen — und Simylla, das jetzige 
Chaul“’. Der von dem chinesischen Reisenden Yuan Chwang* (welcher im 7. Jahrhun- 
dert Indien besuchte) als „Chi-mo-lo“ und in den Kanheri-Inschriften ® als „Chemula“ 
angeführte Hafen ist sicher mit dem eben erwähnten Chaul zu identifizieren. Die Ge- 
schichte und Entwicklung dieses alten Hafens, der auch unter dem Namen Champavati 
— bekannt ist, ist eindrucksvoll von J. Gerson de Guna dargestellt worden ’®, 

Die Zunahme des direkten Seeverkehrs brachte ein Aufblühen des wirtschaftlichen 
Lebens der südlicher gelegenen Häfen mit sich; vor allem Muziris und Nelkynda gewan- 
nen an Bedeutung. J. Gerson de Guna glaubt, daß diese Häfen zu den Königreichen der 
Cheras und Pandyas gehörten®!. Der ersterwähnte Hafen dürfte das heutige Cranganore 
an der Malabarküste sein, während es sich bei dem letzteren um das heutige Kottoyam in 
den Cochin-„backwaters“ handelt’?. Die Tatsache, daß es einen Tempel des Augustus ® 
in Muziris gab, wie es im Periplus festgestellt wird, zeigt, daß es eine römische Siedlung 
in diesem Gebiet gegeben hat. Die kürzlichen Ausgrabungen von Airikamedu beweisen, 
daß solche Siedlungen nicht nur auf die Westküste beschränkt, sondern auch an der Ost- 
küste vorhanden waren‘. 

In dem sich in dieser Zeit entwickelnden Handel mit dem Fernen Osten nahm Paloura 
eine führende Stellung unter den Häfen an der Ostküste ein. Ptolomäus zufolge lag 
Paloura am Eingang zum Gangesdelta® und 20° nördl. von Apheterium; von dort. an 
folgten die Schiffe nicht mehr der Küstenlinie, sondern nahmen Kurs aufs Meer®®, 

Ptolomäus erwähnt auch Masolia”, das von dem Verfasser des Periplus als das Küsten- 
gebiet eines Landes beschrieben wird, welches durch seine große Erzeugung hochwertiger 
Baumwollfertigwaren bekannt war®®, Masolia muß als das Gebiet zwischen Krishna und 
Godaowari angesehen werden und ist zu Recht von H. G. Rawlinson mit dem Gebiet 
um Masulipatam identifiziert worden °®. Die dazugehörigen Häfen waren Kantakossyla 
(Sanskrit Kantakasthala = Ort der Dornen) in der Nachbarschaft von Kondapalle bei 
Krishna; Koddura, das jetzige Guduru, eine Stadt unweit von Masulipatam, und 
Allosygne, vielleicht das heutige Koringa, ein Hafen nördlich von Point Godovari ®. 


45 Kanheri-inscriptions, in: ASWI V Nr. 3, 14, 18, 24, 30. 


46 Ebd. Nr. 5, 12, 20. 47 K. Gopalachari, op. cit. Anm. 24, S. 109. 
48 T, Watters, Yuan Chwang II (London 1904) S. 229. 
4 Kanheri, op. cit. Anm. 45, Nr. 13. 50 TBBRAS XII, S. 51 ff. 


531 H. Schoff, op. cit. Anm. 43 (Calcutta 1927) S. 51—52; vgl. H. G. Rawlinson, op. cit. 
Anm. 38, S. 120. } 

52 J, W. Mc. Crindle’s, Ptolemy (Calucutta 1927) S. 51—52; vgl. H. G. Rawlinson, op. cit. 
Anm. 38, $. 120. 

53 M.Cary and E. H.Warmington, op. cit. Anm. 39, S. 78. 

54 Bulletin of Archaeological Survey of India 2, S. 18 ff. 

55 J. W. Mc. Crindle’s Ptolemy, op. cit. Anm. 52, S. 70. 56 Ebd. S. 66, 69. 

57 Ebd. S. 67—68. 58 Vgl. Anm. 57. 5 H.G. Rawlinson, op. cit. Anm. 38, S. 132, 

60 J.W. Mc.Crindle, op. cit. Anm. 52, S. 66, 68. 
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Indien und China 


Indiens kultureller und wirtschaftlicher Verkehr mit China zu Wasser und zu Lande 
nahm nach dem 2. Jahrhundert beträchtlich zu. Die chinesischen Annalen weisen auf den 
ständigen Seeverkehr zwischen China und Ceylon hin, von dem ausdrücklich gesagt wird, 
daß er sich auf die gemeinsame Religion gründet“, Viele indische Missionare, die nach 
China gingen, und vor allem die chinesischen Buddhisten, die nach Indien pilgerten, 
reisten auf dem Seewege®, Der Verfasser des Periplus spricht von dem Land „This“ 
und der Stadt „Thinae“, die nördlich von Chryse (Suvardnadvipa) lag, von wo aus 
Rohseide, Seidengarn und Seidenstoffe auf dem Ganges durch Baktrien nach Barygaza 
und ebenso nach Damarica (Südindien, dem Gebiet der Draviden) gebracht wurden ®. 
Es konnte die zentralasiatische Wüstenroute über Baktrien deshalb nicht der einzige 
Handelsweg zu Lande sein, sondern ein zweiter Weg führte direkt von China zum 
Gangestal. Diese Annahme wird durch den Bericht des berühmten chinesischen Generals 
Chang Kien bestätigt, der im 2. Jahrhundert n. Chr. chinesische Erzeugnisse in Baktrien 
in Gebrauch fand“, Kosmos Indikopleustes bemerkt, daß China einen blühenden Handel 
mit Seide, Aloe- und Sandelholz sowie mit Gewürznelken trieb ®., 

Das im Periplus erwähnte Land „This“ wurde von H. Schoff mit dem Staat „Ts’in“ 
im westlichen China identifiziert und die Stadt „T’hinae“ mit der Stadt Hien Yang, dem 
heutigen Si-gnan-fu, am Fluß Wei, unweit der Mündung in den Huangho, in der heu- 
tigen Provinz Shen-si®. Indiens geographische Lage begünstigte unzweifelhaft die Ent- 
wicklung enger wirtschaftlicher Beziehungen mit östlichen und westlichen Völkern. Die 
südindischen Häfen entwickelten sich zu Mittelpunkten des Han- 
dels, wodieKaufleuteausdem Fernen Osten und dem Römischen Reich 
ihre Waren austauschten. Wir wissen aus dem Periplus, daß die Seide zuerst nach 
Indien gebracht und von Barygaza nach verschiedenen Ländern des Westens verscifft 
wurde®”, 


Ein- und Ausfuhrgüter 


Die Verfasser des Periplus und Plinius haben uns ausführliche Listen der indischen Ein- 
und Ausfuhrgüter überliefert®. Von Indien wurden außer Sklaven unter anderem 
folgende Waren nach den westlichen Ländern ausgeführt: Elefanten, Papageien, Butter- 
schmalz, Elfenbein, Eidechsenöl für medizinischen Gebrauch, Schildpatt, Perlen, Seiden- 
spitze, Muscheln aller Art, Pfeffer, Zimmt, Nardenöl, Kostuswurzel, Gummiharz, Nutz- 
holz, Ebenholz, wohlriechende Hölzer, Kampferprodukte, Kassiamark, Muskatnuß, 
Kokosnuß, Tamarinde, Zitrinquarz, Deodara-Ol, Rübenblätter, Honig, Seiden- und 
Baumwollwaren, einschließlich Musselin, Gewürzsamen, Fertigwaren aus Kupfer, Schwer- 
ter aus dem berühmten indischen Stahl, Edelsteine, wie Onyx, Chalcedon, Opal, Korun- 
dum, Saphir, Rubin, Smaragd, Beryli- oder Aquamaringranat, Hyacinth und verschie- 
denfarbige Turmaline und Türkise. 

Die nach Indien eingeführten Waren umfaßten neben Sklaven und schönen Mädchen 
eine geringere Anzahl ®: Korallen, Styrax für medizinischen Gebrauch, Kupfer, Zinn, Blei, 


1 R.K. Mukerji, History of Indian Shipping and Maritime activities from the earliest times 
(Bombay — New York 1912) S. 164. 


62 Ebd. S. 164—165. 68 H.Schoff, op. cit. Anm. 43, S. 48. 
4 Berthold Laufer, Sino-Iranica (Chicago 1919) S. 535. 
% H.G. Rawlinson, op. cit. Anm. 38, S. 148. ® H. Schoff, op. cit. Anm. 43, S. 261. 


#7 Ebd. S. 275; J. Takakusu, Introduction to I-tsing (Oxford 1895) S. XVII. 

® H.Schoff, op. cit. Anm. 43, $. 11—39; E.H. Warmington, The commerce between India 
and Roman Empire (Cambridge 1928) S. 145—271. 

® Vgl. Anm. 68. 
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| Blei-Kupfer-Legierung, Antimonsulfit für medizinischen und kosmetischen Gebraud, 
‘ ungeschliffenes Glas”, Lampen, Vasen und Bronzegefäße, Weine, Bekleidung, Gold- 
münzen und Chrysolithen. 

Der Handel zwischen Indien und dem Westen erreichte seinen Höhepunkt während der 
Glanzzeit des Römischen Reiches von Augustus bis Nero (23 v. Chr. bis 68 n. Chr.). 
Plinius”! verdammt die Überspanntheit der römischen Frauen und die bedenkenlose Art, 
mit der sie ihr Geld für ausländische Luxuswaren ausgaben. Er klagt, daß Indien, China 
und Arabien jedes Jahr etwa hundert Millionen Sesterzen (£ 1100000) aus dem Römischen 
Reich heraussogen, wovon allein die Hälfte nach Indien ging”®, Auf die Dauer erwies 
sich der indisch-römische Handel für die Römer als zu kostspielig, er löste eine ernsthafte 
Wirtschaftskrise im Römischen Imperium aus. Dieser Handel in Luxusgütern, wie 
Gewürzen, Edelsteinen, Kosmetik- und Parfumartikeln, scheint nach dem Tode 
Neros allmählich abgenommen zu haben. Die spärlichen Funde von römischen 
Münzen aus der Zeit zwischen Nero und Caracalla (etwa 68 n. Chr. bis 127 n. Chr.) 
scheinen dies zu bestätigen. Nach dem 2. Jahrhundert verlor die römische Kauffahrtei 

“in Asien sehr an Boden. Der westliche Handel mit Indien und dem Fernen Osten fiel 
schrittweise in die Hände der Araber, Abessinier und Perser, und die Zunahme des Wett- 
bewerbes gegen die Römer begünstigte das Vordringen der Chinesen auf dem Seewege 
bis zum Persischen Golf *, 


”% Ananda K.Coomaraswamy in: JAOS (1931) S. 181 ff. 

”ı H. Rakham, Pliny’s Natural History IV (London MCMXXXVM) S. 63. 
2 Vgl. Anm. 71; H.G. Rawlinson, op. cit. Anm. 38, $. 103, 

78 R.K. Mukerji, op. cit. Anm. 61, S. 126. 

74 M.Cary and E.H. Warmington, op. cit. Anm. 39, S. 84. 
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Byzanz und die Barbaren* 


Von 
KILIAN LECHNER 
München 


Mit zum bleibenden Erbe der griechischen Antike gehören Wort und Begriff „Barbar“. 
Wir sind gewohnt, damit eine Vorstellung des Minderwertigen, Rohen und Ungebildeten 
zu verbinden. Ob einem Einzelmenschen oder einem ganzen Volk als Prädikat beigelegt, 
immer liegt in diesem Wort, das in fast allen europäischen Sprachen vorkommt, ein ab- 
wertendes Urteil, das nicht selten durch bittere Erfahrungen gezeugt und von bösen 
Ressentiments genährt ist. In seiner ursprünglichen Bedeutung freilich hatte dieses Wort 
noch keinen solchen Sinn. Bei Homer (Ilias II, 867) ist es der lautmalende Ausdruck, mit 
dem der Grieche den ihm unverständlichen Fremden und seine Sprache bezeichnete. Da 
allerdings für den Griechen, gemessen an der eigenen kulturellen Höhe, alles Fremde 
etwas Minderwertiges bedeutete, da ferner der Barbar in Gestalt des Persers sehr bald 
als Landesfeind auftrat, wurden in den Begriff „Barbar“ jene Vorstellungen gelegt, die 
uns heute allgemein vertraut sind. 

Dieser Begriff war selbstverständlich auch den Byzantinern geläufig. Durch Sprache 
und unmittelbare Überlieferung waren sie die bevorzugten Erben hellenischen Welt- 
gefühls und Kulturbewußtseins. Sie konnten sich zwar selbst nicht mehr Hellenen nennen, 
da dieser alte Name in christlicher Zeit eine Umdeutung erfahren hatte und eben das 
ausschloß, worauf die Byzantiner besonders stolz waren: das christliche Bekenntnis. Sie 
hatten aber in dem Namen ‘Pwuxtoı einen weithin vollgültigen Ersatz für den einerseits 
nicht mehr ausreichenden, andererseits suspekt gewordenen Namen "EAAnveg gefunden 
und verwendeten nach antikem Vorbild anstelle der alten Formel "EAAnves xal Pap- 
Bapoı die analoge neue "Puuaiorxai Brpßapoı, um damit die gesamte Oikumene zu be- 
nennen. Die beiden Glieder dieser Formel waren mit der Genauigkeit einer mathemati- 
schen Funktion aufeinander abgestimmt: Wer sich "Pouaiognennen durfte,war nicht B&e- 
Bapos, wer unter die B&pßapoı zählte, konnte nicht ‘Pou«tog sein. Zu einer der beiden 
Gruppen gehörte jeder Erdenbewohner, und beide zusammen machten die Gesamtheit 
der Menschheit aus. Das war zunächst ein rein logisches Einteilungsprinzip und als solches 
indifferent. Da aber sowohl ‘Pouaiog wie auch B&pßapog zugleich Wertbegriffe waren, 
lag in deren Gebrauch und formelhafter Verbindung immer auch ein Werturteil?. 


* Die folgenden Ausführungen sind die Zusammenfassung eines Teiles der Dissertation: Helle- 
nen und Barbaren im Weltbild der Byzantiner. Die alten Ausdrücke als Bezeichnung eines neuen 
Kulturbewußtseins (München 1954). Diese Arbeit liegt in einer photomechanischen Vervielfälti- 
gung (normales Buchformat) vor und kann durch das Institut für Byzantinistik und neugriechische 
Philosophie der Universität München, München, Ludwigstraße 17, bezogen werden (Preis 5.— DM, 
zuzüglich Porto). 

ı Zur Bedeutung und Verwendung der Formel "EAAnves xal Bkpßapoı und ihrer Glieder in 
der Antike vgl. J. Jüthner, Hellenen und Barbaren. Aus der Geschichte des griechischen National- 
bewußtseins (Leipzig 1923). 

® J. Jüthner hat in dem genannten Buch die weitere Entwicklung der alven Antithese über die 
Antike hinaus verfolgt, freilich ohne Vollständigkeit der Gesichtspunkte anzustreben. Für unsere 
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In dieser Verwendung und Bedeutung gehören die beiden Wörter zum alltäglichen 
und selbstverständlichen Vokabular der byzantinischen Literaten aller Gattungen und 
Stände, aller Geistesrichtungen und Jahrhunderte. Bei aller Gewöhnlichkeit aber ist 
gerade das Wort „Barbar“ sozusagen ein Testwort, in dessen Gebrauch und Bedeutung 
sich das eigene Wesen des Byzantiners gleichsam verdichtet ausdrückt. Diesem Wort im 
literarischen Erbe der Byzantiner nachspüren und das dahinterstehende Barbarenbild 
etwas ins Licht rücken ist somit eine aufschlußreiche Aufgabe, die uns mannigfache und 
weit über den Bereich der byzantinischen Geschichte hinausreichende Perspektiven gei- 
stiger, religiöser, kultureller und politischer Art öffnet. 

Wir haben dabei auszugehen vom Begriff “"Poyuxiog; denn entsprechend der oben auf- 
gestellten Formel ist der Barbar kurz gesagt die Negation alles dessen, was den "Popatoc 
ausmacht. Dieser Name, sprachlich die gräzisierte Form von „Romanus“, bezeichnet den 
Bürger des auf altrömischer Tradition und Rechtsgrundlage beruhenden Imperiums, dessen 
Residenz von Konstantin dem Großen nach Byzantion und somit in den unmittelbaren 
Strahlungsbereich der griechischen Kultur verlegt worden war. So brachte schon der neue, 

“nicht mehr auf völkischer, sondern auf staatsrechtlicher Grundlage beruhende Name 
sinnfällig zum Ausdruck, daß dieses neue Reich neben dem politischen Erbe Roms auch 
das geistige Vermächtnis Griechenlands zu übernehmen und zu wahren gewillt war. Das 
eigentlich Neue und wesentlich Byzantinische an diesem Reich aber ist neben den beiden 
antiken Komponenten das Christentum. Der christliche Glaube gibt sowohl dem römi- 
schen Reichsgedanken als auch dem hellenischen Wahrheitsstreben neuen Inhalt und Sinn. 
Das Imperium soll der große, schützende Rahmen sein, innerhalb dessen die Menschen 
im Genuß der Pax Romana ihrer eigentlichen und ewigen Bestimmung entgegengeführt 
werden sollen. Der Weg zu diesem Zieleistdie AAndns copla, diechristliche Offenbarung, 
die nun an die Stelle der menschlichen Weisheit getreten ist. Letztere hat nur mehr als 
Wegbereiterin und Dienerin der Offenbarung Sinn und Berechtigung, und wo sie sich 
einen Eigenwert anmaßen wollte, wäre dies sündhafte Hybris, In ihrer dienenden Rolle 
für die göttliche Wahrheit aber liegt auch die besondere Würde und Auszeichnung der 
hellenischen Weisheit, die neben der griechischen Sprache als das für die Verkündigung 
des göttlichen Wortes auserkorene Werkzeug gilt*. 

So ist das römische Erbe die staatsrechtliche Legitimation, das hellenische Vermächtnis 
der geistige Befähigungsnachweis für die eine große irdische und zugleich überirdische 
Aufgabe des Imperium Christianum, die in der Verwirklichung des göttlichen Heilsplanes 
auf Erden liegt. An der Spitze dieses Reiches steht der Kaiser, das von Gott berufene 
und gekrönte Haupt der gesamten Menschheit, der Stellvertreter des Iavßaoıedg Chri- 
stus, dem er die Menschen zuzuführen hat und dem allein er Rechenschaft schuldig ist. 

Diese wesentlich metaphysisch und religiös bestimmte staatliche Konzeption, das Werk 
der Hoftheologen um Konstantin den Großen, blieb die stets wirksame politische und 


Darlegungen besonders wichtig sind Jüthners Ausführungen über die Einbürgerung des Namens 
‘Poueio:, ebd., S. 107 ff. 

® Diese Auffassung von der Einmaligkeit griechischer Kultur und der besonderen Erwählung 
der griechischen Sprache hat ihre bis in die Gegenwart fühlbare Auswirkung in der Zweisprachig- 
keit des modernen Griechenland gefunden. Man glaubte es dieser Einmaligkeit und Erwählung 
schuldig zu sein, die Sprache ihrem formalen Gehalt nach möglichst unverfälscht zu bewahren. 
Mimesis (Nachahmung) ist ein Stilelement der byzantinischen Literatur, und Reinerhaltung der 
aus dem Attischen entwickelten Gemeinsprache (xoıvh) war das gemeinsame Anliegen der kirch- 
lichen und staatlichen Behörden. Daneben aber entwickelte sich entsprechend den überall gelten- 
den Gesetzen der Vereinfachung die Sprache des Volkes und Alltages. Bei dieser Zweisprachig- 
keit blieb es bis auf den heutigen Tag, und selbst Tageszeitungen legen davon Zeugnis ab. Neben 
der Volkssprache (önuorıen) wird in Griechenland von den Gebildeten, der orthodoxen Kirche 
und den staatlichen Behörden die künstlich konservierte Reinsprache (kadapebouca) gepflegt. 
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kulturelle Ideologie des byzantinischen Reiches, deren man weder in Zeiten größter 
politischer Machtentfaltung noch in Zeiten der Schwäche und des Niederganges vergaß 
und mit der man alle politischen und kirchenpolitischen Maßnahmen zu rechtfertigen 
wußte‘. 

Wer zu diesem Reiche gehörte, war also ‘Pouatog; wer außerhalb seiner Grenzen 
lebte, galt als Barbar. Daß diese Vorstellung im Byzantinischen Reich sozusagen all- 
gemeine Meinüng war, bestätigen die zahllosen Stellen, wo B&pßapog einfach als Appel- 
lativum für ein bereits namentlich eingeführtes oder auch nicht näher bezeichnetes Volk 
oder dessen Vertreter steht. Oft wird dieses Appellativum mit irgendeiner mehr oder 
minder genauen Ortsangabe zu einem Adverbialausdruck verbunden, und man spricht 
von den &v Tara Bapßapoı oder den xara mv Ew Bapßapoı oder noch allgemeiner 
von den repı& und den xUxAwo Bapßapoı. 


Das byzantinische Barbarenbild 


Versuchen wir nun ein genaueres Bild von den rings um das Reich wohnenden Barbaren 
zu gewinnen, so stellen wir alsbald fest, daß diesen Völkern alle jene Eigenschaften und 
Vorzüge abgesprochen werden, auf die sich die Byzantiner selbst so viel zugute tun. Die 
Barbaren kennen weder Gesetz noch Verfassung, weder Staat noch Gemeinschaft; ihnen 
fehlt jedes staatliche und soziale Empfinden. Sie sind treulos und eidbrüchig, verlogen 
und hinterhältig. In ihrer unersättlichen Habgier sind sie allemal schlechte Bundes- 
genossen; denn bietet der Feind mehr, so zögern sie keinen Augenblick, einen Vertrag zu 
brechen und sich dem Gegner anzuschließen. Nur ein einziges Mittel gibt es, sie in Schach 
zu halten, das ist die brutale Waffengewalt, vor der sie in ihrer Feigheit Angst haben®. 
So muß der Kaiser denn immer bereit sein zur entschiedenen Abwehr der Barbarenvölker, 
die eine beständige Bedrohung des Reiches und seines Friedens sind und damit alle Auf- 
gaben, die dem Reich gestellt sind, gefährden. Wie Iason inmitten der Drachensaat, so 
steht nach dem Wort eines byzantinischen Historikers das Reich zwischen den Barbaren 
und hat sich nach allen Seiten zu wehren’. Dazu bedarf der Kaiser der besonderen Hilfe 


4 O. Treitinger, Vom oströmischen Staats- und Reichsgedanken, in: Leipziger Vierteljahresschrift 
für Südosteuropa 4 (1940) S. 1—26; F. Dölger, Die Kaiserurkunde der Byzantiner als Aus- 
druck ihrer politischen Anschauungen, in: Histor. Zeitschr. 159 (1938/39) S. 229—250; ders., Rom 
in der politischen Gedankenwelt der Byzantiner, in: Zeitschr. f. Kirchengeschichte 56 (1937) 
S.1—42; beide Aufsätze neuerdings veröffentlicht in: Byzanz und die europäische Staatenwelt 
(Ettal 1953) S.9—33 und S. 70—115. 

5 Sokrates, hist. eccles II. 34: PGr. 67, 296 B; IV. 33: 67, 552 BC; Zozimos, histor. IV. 3: 
160, 17 (ed. Mendelssohn); III. 8: 123, 6; III. 10: 125, 15; II. 53: 109, 11; Michael Psellos, Chrono- 
graphia, Is. Komn. LXIII. 2/3: II, 122; LXVII. 2: 124; Rom. III. 4. 4: I. 34; III 7. 2: I. 35 
(ed. Renauld); Niketas Choniates, De Manuele VII. 1: 260, 5 (Corp. Bonnense); Nikephoros Gre- 
goras, hist. IX. 2: I. 399, 3 (C. Bonn.). Ferner: Michael Psellos, Konstant. VIII. III. 6: I, 25 
(ed. Renauld); Niketas Choniates, Is. Angelos II. 3: 525, 3 (C. Bonn); Nikephoros Gregoras, 
hist. XXIX. 3: III. 225, 4; Michael Psellos, Basileios II. XXXI. 10: I. 19 (ed. Renauld); Anna 
Komnene, Alexias XII. 8. 5:'III. 80, 5 (ed. Leib); X. 5. 4: II. 207, 7 ff. 

® Prokop, Bellum Persic. I. 15: I. 77, 5 (ed. Haury); Agathias, hist. II. 7: 79, 4 und 16; IV, 8: 
223, 6ff. (C. Bonn.); Zosimos, hist. IV. 20. 5: 175, 9 (ed. Mendelssohn); Menander, Fragmt. Histo- 
rici Graeci Minores (HGM) II. 121, 14ff.; Anna Komnene, Alexias VII. 6. 3: II. 106, 26 (ed. 
Leib); Georgios Pachymeres, hist. Andronikos II. Palaiol. IV. 16: II. 309, 15; Konstantinos Ma- 
nasses, Chronikon 3938: 169 (C. Bonn.); Niketas Choniates, De Manuele III. 6: 159, 2 (C. Bonn. „ 
Prokop, bell. Pers. I. 19. 33: I. 105, 25—106, 3 (ed. Haury); Niketas Choniates, De Manuele IV. 
4: 179, 2/3 (C. Bonn.). 

? Eunapios, Fragmt. 41: HGM 1. 239, 22—32; Konstantinos Manasses, Chronikon 3754: 161 
(C. Bonn.), vergleicht die Lage des Reiches mit der eines Seemannes, der zwischen Skylla und 
Charybdis hindurchfahren muß. 
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' und Kraft Gottes. Deshalb wird in Zeremoniell und Gottesdienst immer um den Sieg 
| über die Barbaren gebetet®, Ist der Kaiser in diesem Kampf siegreich, so ist dies Iei« 
ı npövora®; werden die Barbaren aber übermütig und bedrohen gar die Hauptstadt, so 
gilt dies als Zornrute und Strafe Gottes für irgendwelche Vergehen !°, 

Wie jedes staatliche, rechtliche und soziale Empfinden fehlt den Barbaren auch jede 

' Bildung und jegliche Befähigung hierzu. Man kann sich nicht vorstellen, wie ein Barbar 
in die griechische Philosophie eindringen könnte. Sollte er dies aber in der ihm angebore- 
' nen Anmaßung dennoch versuchen, so kann das Ergebnis nur heillose geistige Verwirrung, 
| Häresie und Ketzerei sein!t, 
Abstoßend empfindet der Byzantiner die &uovola und &ypoıxia der Barbaren, und 
jeder, der kürzere oder längere Zeit bei den Barbaren zu tun und zu weilen hatte, ist 
der Klage voll über deren amusisches Dasein, das er nun selbst zu teilen hatte!2, Erz- 
bischof T'heophylaktos (+ ca. 1120) schreibt einmal an seine Freunde, er habe in seiner 
Bischofstadt Achrida (Bulgarien) die @ypoıxia zur Tischgenossin und sehne sich wie ein 
lange Zeit Hungernder und Dürstender nach dem Born der hellenischen Weisheit*®, 

Ein Greuel war dem Byzantiner weiter die &xoouta der Barbaren, die sie überall, 
selbst in den kleinsten und alltäglichsten Verrichtungen des Lebens, zeigten“. Sie sind 
schließlich selbst eine &xoouia, eine Störung der Weltordnung, besonders wenn sie sich 
in Frechheit und Anmaßung auflehnen gegen das Reich und seinen Kaiser. Die Byzanti- 
ner beschwören dann voll Entrüstung die natürliche Weltordnung, sie möge doch aus 
den Fugen treten, um die von den Barbaren verursachte Unordnung entweder nicht zu- 
zulassen oder aber augenscheinlich zu rächen. Man schilt das Meer, weil es die Schiffe 


® A. Ehrhard, Überlieferung und Bestand der hagiograph. und homilet. Literatur, Bd. II, 3, 
S. 403/04, zitiert ein solches Gebet aus dem 10. Jh.: M&uvnoo xai BaoıAkas Auöv Tod rıorod, loylv 
xapılöuevog talg; rpeoßelaus soU Krk Pappapwv EIväv,xapas aöräv brroorövdous tıdeusvog.. 
L. Biehl, Das liturgische Gebet für Kaiser und Reich (Paderborn 1938), zitiert aus der Basilius- 
Liturgie folgendes Gebet: „Gedenke, o Herr, unseres frömmsten und gläubigsten Kaisers, den du 
gewürdigt hast, auf Erden zu herrschen; bekränze ihn mit der Waffe der Wahrheit und des Wohl- 
wollens, umschatte sein Haupt am Tage des Krieges, stärke seinen Arm, erhöhe seine Rechte, 
kräftige sein Reich, unterwirf ihm alle Barbarenvölker, die Kriege wollen. Schenke ihm Hilfe 
und immerwährenden Frieden. Sprich zu seinem Herzen, was deiner Kirche und deinem Volke gut 
ist, damit wir ein stilles und friedliches Leben führen können in aller Frömmigkeit und Ehrbar- 
keit.“ — Für das Zeremoniell vgl. etwa Konstantinos Porphyrogenetos, De caeremoniis I. 69: 321, 
16 (C. Bonn.); I. 9: 42, 20; hierzu O. Treitinger, Die oström. Kaiser- und Reichsidee nach ihrer 
Gestaltung im höfischen Zeremoniell (Jena 1938) S. 169. — Es darf in diesem Zusammen- 
hang darauf hingewiesen werden, daß dieses Gebet auch Eingang gefunden hat in die römische 
Liturgie. In den Fürbitten des Karfreitags lautet das Gebet „Pro imperatore“: „Oremus et pro 
Christianissimo Imperatore nostro N., ut Deus et Dominus noster subditas illi faciat omnes bar- 
baras nationes, ad nostram perpetuam pacem. — Omnipotens sempiterne Deus, in cuius mann 
Sunt omnium potestates et omnium iura regnorum: respice ad Romanum benignus imperium, ut 
gentes, quae in sua jeritate confidunt, potentiae tuae dextera comprimantur“ (Missale Romanum, 
Fer. VI. in Parasceve). 

9 Eusebios, Vita Konst. M. I. 46, in Griechische Christl. Schriftsteller (GCS) I. 29, 16; Sokra- 
tes, hist. eccl. V. 10: PGr. 67, 584 B. 

10 Niketas Choniates, De Alexio Murtzuphlo 6: 769, 16; Dukas, histor. 40: 299, 14; Georgios 
Sphrantzis, hist. III. 6: 271, 10ff. 

11 Agathias, histor. II. 28: 126, 1—127, 14; Anna Komnene, Alexias V. 8. 3:11. 34, 14—19 
(ed. Leib). 

12 H. G. Beck, 'Theodoros Metochites. Die Krise des byzantinischen Weltbildes im 14. Jahr- 
hundert (München 1952) S. 91. 

13 Theophylaktos Achridensis, ep. 21: PGr. 126, 396. 

14 Menander, Fragmt. 63: HGM II. 122, 7/8; Zosimos, histor. IV. 30: 185, 9 (ed. Mendels- 
sohn); Prokop, bell. Vandalicum II. 17: 1. 501, 20 (ed. Haury). 
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barbarischer Gesandter mit kränkenden Adressen an den alleinigen wahren Kaiser ge- 
tragen hat°°, und man ruft der Sonne zu, sie möge erschauern ob des geschauten barbari- 
schen Übermutes'®. 

Unerträglich ist dem gebildeten Byzantiner schließlich jede barbarische Sprache. So 
vermeidet er es in geschichtlichen Darstellungen, barbarische Namen einzufügen, da sie 
ja eine dem Leser nicht zumutbare &dıria seien. Gebraucht er tatsächlich einmal der 
historischen Genauigkeit wegen einen fremden Namen, so entschuldigt er sich in aller 
Form oder beeilt sich hinzuzufügen, das Barbarische sei ihm verhaßt"”. 

Die hellenische Kultur war dem Byzantiner einer jener hohen Werte, die er vor den 
Angriffen der Barbaren zu verteidigen hatte. Sie war ihm kein Gut, an dem er in fried- 
lichem Austausch die Barbaren hätte Anteil nehmen lassen. Als der Araber-Kalıf Al 
Mamun (813—833) von Kaiser Theophilos (829—842) einen berühmten Mathematiker, 
von dessen Existenz er durch einen kriegsgefangenen Byzantiner erfahren hatte, erbitten 
wollte, erhielt er die für ihn beschämende Antwort, geistige Erkenntnisse, um deren 
willen die Hellenen sich vor allen anderen Völkern auszeichnen, dürften nicht den Bar- 
baren preisgegeben werden. Niketas Choniates ( ca. 1220) bricht mit der Einnahme 
Konstantinopels durch die Venezianer (1204) sein Geschichtswerk ab und begründet es 
damit, die Geschichtsschreibung, jene edle Erfindung der Hellenen, dürfe nicht der Ver- 
herrlichung barbarischer Taten dienen *®. 

Diese Kultur, auf die man in Byzanz so stolz war, konzentrierte sich mehr und mehr 
ausschließlich in der Hauptstadt, während einstmals berühmte griechische Städte zu un- 
bedeutenden Provinzstädten herabsanken und als „barbarisch“ galten. Jeder Gebildete, 
den seine staatliche oder kirchliche Dienststellung aus der Hauptstadt rief, sah sich mit 
Entsetzen der Gefahr ausgesetzt, den lebendigen Zusammenhang mit der Bildung seiner 
Zeit zu verlieren und selbst zum Barbaren zu werden. Wir haben eine Reihe von Briefen 
hochgestellter Persönlichkeiten, die voll sind von Klagen über den bedauernswerten Zu- 
stand der „Verbannung“ in die Provinz. Sie kommen nicht nur aus dem bulgarischen Ach- 
rida, sondern selbst aus Athen. Michael Choniates (1182—1222 Erzbischof von Athen), 
der Bruder des bereits genannten Historikers Niketas Choniates, bittet seine Freunde, 
ihm doch fleißig zu schreiben und Bücher zu schicken. Sie dürften ja nicht glauben, er 
sitze am Born der Weisheit, weil er in Athen ist. Nein, durch seinen langen Aufenthalt 
in Athen sei er geradezu zum Barbaren geworden ®”. 

Diesem Zeugnis kommt nicht nur des interessanten Einblickes in ein merkwürdiges 
Spiel kulturgeschichtlicher Entwicklung, sondern auch des verabsolutierten Gebrauches 
des Begriffes „Barbar“ wegen besondere Bedeutung zu. Gerade in geistig-kultureller Hin- 
sicht war „Barbar“ zu einer T'ypbezeichnung geworden, die einen Menschen griechischer 


15 Liutprand v. Cremona, legatio 47: 200, 20—201, 11 (ed. Becker). | 

18 Dukas, histor. XL: 299, 7 ff. — Die hinter diesen Vorstellungen und Äußerungen stehende 
typisch griechische Auffassung vom Kosmos kommt treffend zum Ausdruck in einer Predigt Gre- 
gors von Nazianz über den Frieden (PGr. 35, 741 C — 744 A): Wenn jedoch die Stoffe sich wider 
einander erheben, außer Ordnung geraten und durch Auflehnung nach Auflösung streben, oder 
wenn Gott zum Schrecken und zur Strafe der Sünder etwas von der Harmonie aufhebt, wenn das 
Meer austritt, die Erde erbebt, außergewöhnliche Regengüsse niederstürzen, die Sonne sich ver- 
finstert, eine Jahreszeit ausartet oder Feuersbrünste ausbrechen, dann wird aus dem Kosmos Un- 
ordnung und alles von Schrecken erfüllt; dann lernt der Mensch das Gut des Friedens kennen.“ 

17 Anna Komnene, Alexias X. 8: II. 215, 12ff. (ed. Leib); VI. 14: II. 81, 30 ff.; X. 10: II. 228, 
13; Theophylaktos Achrid. ep. 7: PGr. 126, 321 AB; ep. 27: 126, 416 D; Eustathios Thessaloni- 
censis, De capta Thessal. 466, 18 (C. Bonn.), wo es sich um das Fremdwort xövrog —= comte 
handelt. 

18 Theophanes Continuatus, Chron. IV. 27: 190, 19/20 (C. Bonn.). 

10 Niketas Choniates, De Alexio Murtzuphlo VI: 767, 18 ff. (C. Bonn.). 

20 Michael Choniates, ep. 28: II. 43, 23 ff. (ed. Lampros). 
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Abstammung ebenso treffen konnte wie einen Zeitgenossen barbarischer Herkunft. 
So beklagt sich Gregor von Kypern (1283—1289 Patriarch von Konstantinopel) einmal 
über einen wenig feinfühligen Entleiher eines seiner Bücher, das dieser wie ein Barbar 
und nicht wie ein Hellene behandelt habe?t. 

Außerhalb jeglicher staatlichen Ordnung und ungeformt von wahrer Bildung, waren die 
Barbaren auch roh und grausam, wild und sittlich verkommen. Es gibt schlechthin kein 
Laster, das der Barbar nicht sozusagen in höchster Vollendung zeigte. Er ist nicht nur 
treulos und eidbrüchig, sondern auch gottlos und pervers in sexueller Hinsicht. Sein 
Lebensstandard ist primitiv und steht auf der Stufe wilder Tiere. „Der Barbar ist gleich- 
sam König der Primitivität und Schlechtigkeit“, so klagt Theophylaktos von Achrida 
einmal in einem Brief und knüpft daran die Bitte: „Erlöset mich, wenn ihr könnt! Sonst 
muß ich auch böse werden. Das wäre eines Jüngers Christi zwar unwürdig, das Aus- 
halten jedoch wäre einfach entwürdigend.“ ** Fast zahllos sind die nach einem festgefüg- 
ten literarischen Klischee sich wiederholenden Schilderungen der Barbaren, die alle jene 
schlechten Eigenschaften zusammenfassen. Wir müssen aus ihnen den Eindruck gewinnen, 


«daß der Byzantiner den Barbaren nicht mehr als Menschen im vollen Sinne ansah, son- 


dern ihm eine dem Tierreich nahekommende Stellung zuwies. In der Tat wird dieser 
Eindruck durch klare Aussagen byzantinischer Autoren, selbst geistlichen Standes, be- 
stätigt”®, Der Barbar steht nicht nur rangmäßig unter dem Rhomäer, er ist seinem Wesen 
und seiner Natur nach (Post) ein anderer*‘. So müssen denn letztlich alle Versuche, 
einen Barbaren zu einem gesitteten Menschen zu machen, ebenso scheitern wie das Be- 
mühen, einen Neger weiß waschen zu wollen®, 


Das Barbarenbild und die politische Wirklichkeit 


Dieses Barbarenbild ist nun nicht nur eine theoretische, sozusagen literarische Kon- 
struktion. Es ist zu einem guten Teil das Ergebnis, aber auch das Spiegelbild der wirk- 
lichen politischen Lage des Byzantinischen Reiches. So poetisch der Vergleich mit dem 
inmitten der Drachensaat stehenden Iason auch klingen mag, er entspricht genau der tat- 
sächlichen Situation des Reiches. Zu kaum einer Zeit seiner 1200jährigen Geschichte, von 
den Zeiten der Völkerwanderung angefangen bis zu den Tagen Mehmets, war das Reich 
frei von äußerer Bedrohung. Die wenigsten der gegen das Bollwerk am Bosporus vor- 
dringenden Barbarenvölker sind unserem geläufigeren Geschichtswissen auch nur dem 
Namen nach bekannt; denn das tapfere Aushalten der östlichen Grenzwächterin Europas 
hat dem Abendland diese Bekanntschaft erspart. Soweit innerasiatische Völker tatsächlich 
bis in den Westen vorstießen, waren es zumeist nur noch die Reste einer großen Welle, 
deren Hauptmacht sich an den Mauern Konstantinopels verblutet hatte, Um nur ein be- 
rühmtes Beispiel zu nennen: Die Araber, die größte Bedrohung des Abendlandes im 
frühen Mittelalter, führten ihren Angriff keineswegs nur über die Meerenge von Gibral- 
tar, sondern setzten eine riesige Zange gegen Europa an, deren östliche Spitze über den 


21 Gregorios Kyprios, ep. 38: 27 (ed. Eustratiades). 

22 Theophylaktos Achrid., ep. 3: PGr. 126, 508 A. 

2% Basileios, ep. 258: PGr. 32, 952CD—953 A; Prokop, bell. Gothic. II. 15: II. 27AWBIT> 
(ed. Haury); Agathias, histor. IV. 14: 234, 17ff.; Nikephoros Gregoras, histor. VI. 14: 1. 379, 
15; Georgios Pachym. hist. V. 6. 1: I. 350, 7 ff, und viele andere Stellen. 

24 Eusebios, hist. eccl. VII. 31.11: GCS II. 2: 716, 4/5; Athanasios, Contra gentes 25: PGr. 25, 
49 B; Zosimos, histor. V. 14: 231, 15 (ed. Mendelssohn); Agathias, histor. IV 1: 206, 18 (C. 
Bonn.); Theophylaktos Achrid., ep. 41: PGr. 126, 444 D; Anna Komnene, Alexias X. 11: 233, 17 
(ed. Leib); Leon Diakonos, hist. I. 6: 12, 5—9 (C. Bonn.); Johannes Chrysostomos, De capto 
Eutropio, PGr. 52, 409 AB; Georgios Akropolites, Chron. 13: I. 24, 2 (ed. Heisenberg). 

25 Michael Attaleiates, histor. 31, 13/14 (C. Bonn.). 


297 


Kilian Lechner 


Bosporus in das Innere unseres Kontinents vordringen sollte. Während ihr Angriff im 
Westen erst in Nordfrankreich aufgehalten werden konnte, betraten sie im Osten niemals 
das europäische Festland, da sie Kaiser Leon III. (717—741) bereits 718 und nochmals 
740 entscheidend schlug und die arabische Gefahr für immer bannte. Leon III. neben 
Karl Martell als den Retter des Abendlandes zu feiern, ist ein Gebot historischer Ge- 
rechtigkeit. 

Das ist nur ein, wenn auch vielleicht das wichtigste Beispiel aus der langen Reihe jener 
geschichtlichen. Ereignisse, die nicht nur das Byzantinische Reich, sondern mit ihm das 
Abendland betreffen, da dessen Bestand oder Untergang wesentlich vom Aushalten des 
östlichen Kaiserreiches abhing. Die unentwegte Abwehr der Barbarenvölker war nicht 
nur eine in der Idee des Imperiums begründete Aufgabe, sondern eine tatsächliche histori- 
sche Leistung. Zu welcher Grausamkeit und Unerbittlichkeit man im christlichen Byzanz 
selbst christlichen Angreifern gegenüber fähig sein konnte, zeigt die Tat des Kaisers 
Basileios II. (976—1025), der als „Bulgaroktonos“ (Bulgarentöter) in die Geschichte ein- 
gegangen ist. Er ließ die unter Zar Samuel (976—1014) gegen das Reich vorgehenden 
und von ihm gefangenen Bulgaren — die Quellen sprechen von 14000—15000 — blen- 
den und gab je 100 von ihnen einen Einäugigen als Führer, um diesen traurigen Zug 
dem Zaren zuzuführen ®®. 

So schonungslos einerseits der Abwehrkampf geführt wurde, so wendig konnte die 
byzantinische Politik auch Barbaren gegenüber sein, wenn die Situation es erforderte. 
Man nannte diese Wendigkeit „Oikonomia“ ; mit ihr ließen sich auch sonst der byzanti- 
nischen Reichsideologie widersprechende Aktionen rechtfertigen. So tauschte man Gesandt- 
schaften aus und war dabei strengstens auf Etikette und Rangordnung bedacht. Man 
erfand neue Titel, um einen fremden Herrscher damit abzufinden, ohne den eigenen 
Kaisertitel zu entwerten und den Weltherrschaftsanspruch anzutasten ?””,. Man verpflichtete 
sich auswärtige Fürsten durch eheliche Verbindungen mit dem eigenen Kaiserhaus oder 
Hochadel oder reihte barbarische Könige in die ideelle Familie des Kaisers ein®. Nie aber 
wurde es geduldet, daß sich ein fremder Monarch gleichberechtigt neben den gottgekrön- 
ten Basileus stellte. Solche Ambitionen galten als offene Rebellion und wurden in schärfster 
Weise zurückgewiesen. Von Auseinandersetzungen dieser Art sind vor allem die Be- 
ziehungen zwischen dem östlichen und westlichen Kaiserreich geprägt”. 


Das Barbarenbild in christlicher Schau 


Es erhebt sich nun die Frage, wie sich dieses Barbarenbild und diese Einschätzung und 
Behandlung fremder Völker mit dem Menschenbild und Ethos des Christentums verein- 


?* Kekaumenos, hist.: 18 (ed. Vasiljevsky-Jernstedt); Kedrenos-Skylitzes, Chron.: 458 (C. 
Bonn.); vgl. G. Ostrogorsky, Geschichte des byzantinischen Staates? (München 1952) S. 248. 

27 Die teils sehr kontroversenreiche Literatur zur byzantinischen Kaisertitulatur ist bereits 
zu großer Fülle angewachsen; hier sei nur verwiesen auf O. Treitinger, Die byzantinische Reichs- 
und Kaiseridee, und F. Dölger, Die Gestaltung Europas im Spiegel der frankisch-byzantinischen 
Auseinandersetzungen, in: Der Vertrag von Verdun 843 (Leipzig 1943) S. 203—273, neuerdings in: 
Byzanz und die europäische Staatenwelt, op. cit. Anm. 4, S. 282—369. 

®® F,. Dölger, Die Familie der Könige im Mittelalter, in: Histor. Jahrbuch 60 (1940) 9. 397 bis 
420, und ders., Die mittelalterliche „Familie der Fürsten und Völker“ und der Bulgarenherr- 
scher; ferner ders., Der Bulgarenherrscher als geistlicher Sohn des byzantinischen Kaisers; die 
beiden letzten Aufsätze sind erstmals in bulgarischen Zeitschriften veröffentlicht, alle hier ge- 
nannten Arbeiten neuerdings in: Byzanz und die europäische Staatenwelt, op. cit. Anm. 4, S, 34 ff., 
159 ff. und 183 £. 

®® W. Ohnsorge, Das Zweikaiserproblem im früheren Mittelalter. Die Bedeutung des byzan- 
tinischen Reiches für die Entwicklung der Staatsidee in Europa (Hildesheim 1947). 
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baren ließen. War diese Auffassung nicht eine sündhafte Überheblichkeit und glatte 
Mißachtung des christlichen Liebesgebotes? Wie ließ sich diese grenzenlose Verachtung 
mit der Idee des Imperium Christianum in Einklang bringen? 

Dieses Barbarenbild ist indes aus der byzantinischen Religiosität nicht wegzudenken. Es 
lag in der Idee des Imperium Christianum, daß seine Bürger Christen sind. Von Kaiser 
Theodosios 1. (379—395) wurde das Christentum als Staatsreligion eingeführt, und 
Kaiser Justinian I. (527—565) erzwang mit allen gesetzlichen Mitteln die Abwendung 
vom althellenischen Heidentum. Wer Heide war, konnte nicht in vollem Sinn Bürger des 
Reiches sein. So erscheint als besonders abstoßender Zug der Barbaren die Tatsache, daß 
sie keine Christen sind, und ihre dadurch bedingte Sittenlosigkeit. Der Barbar wird 
gleichgesetzt mit den dunklen Mächten, den Teufeln und Dämonen, mit denen der 
Mensch zu ringen hat und deren Besiegung das von der göttlichen Gnade zu erflehende 
Endziel des Menschen sein muß. Es ist bezeichnend, daß Eusebios von Kaisareia (t 339) 
für die Schilderung des menschlichen Zustandes nach dem Sündenfall kein anderes Bild 
zu finden weiß als jenes geläufige Barbarenbild®°, Der Barbar galt als Feind des Christen- 
-tums wie des Reiches. Seine Abwehr und seine eventuelle Vernichtung war somit nicht 
nur eine politische Notwendigkeit, sondern auch ein religiöses Gebot, wie es ja in den zahl- 
reichen Gebeten der Liturgie und des Zeremoniells deutlich zum Ausdruck kommt. 

Die Vorstellung von den ringsum wohnenden heidnischen Barbaren deckte sich in den 
ersten Jahrhunderten mit den tatsächlichen Gegebenheiten. Nun war es aber die in der 
Idee des Imperium Christianum liegende Aufgabe, den Missionsauftrag Christi aus- 
zuführen und die gesamte Okumene dem Evangelium zuzuführen. So durfte man sich 
also nicht damit begnügen, die dem Christentum feindlichen Barbaren abzuwehren, son- 
dern man mußte alles versuchen, sie zu bekehren und zu anderen Menschen zu machen. 
Daß sich das Byzantinische Reich dieser Aufgabe von den frühesten Zeiten an nicht ent- 
zogen hat, bestätigt uns die Geschichte. Nahezu der gesamte Osten, voran Rußland, 
bekam von Konstantinopel aus das Christentum und damit für alle Zeiten das geistige 
Gepräge. Damit entstand ringsum eine stets wachsende Gemeinschaft christlicher Völker. 
Die byzantinischen Autoren halten nicht damit zurück, diese gewaltige Leistung gebüh- 
rend zu rühmen. Das geläufige Barbarenbild ist dabei aber eine feststehende Größe, mit 
der ein Mann der Kirche ebenso argumentiert wie der Historiker. Erst auf dieser Folie 
konnten das Wirken der göttlichen Gnade und die eigene Leistung so recht zur Geltung 
kommen. In der frühen Zeit, wo man sich noch mit dem althellenischen Heidentum im 
eigenen Reich auseinanderzusetzen hatte, ließ sich darauf ein Beweisverfahren aufbauen, 
das zu einem beliebten apologetischen Topos wurde. Da die Barbaren ja pUceı andere 
Menschen waren, konnte nur eine übernatürliche, göttliche Kraft sie zu richtigen Men- 
schen machen. Das Christentum aber hat dieses übermenschliche Werk vollbracht: also 
muß es göttlicher Herkunft sein. Für viele andere mag eine Stelle aus „De incarnatione 
Verbi“ des Athanasios (295—373) sprechen. Er schreibt: „Wann vermochte je ein 
Mensch solche Strecken zu durchmessen und zu den Skythen, Äthiopiern, Persern, Arme- 
niern, zu den Goten und den jenseits des Ozeans wohnenden Völkern oder auch nur zu 
den Ägyptiern und den der Magie ergebenen, äußerst abergläubischen und sittenrohen 
Chaldäern zu gelangen und dort von Tugend und Keuschheit und gegen den Götzendienst 
zu predigen, wie dies unser Herr Jesus getan hat? Er hat diesen Völkern nicht nur durch 
seine Jünger gepredigt, sondern sie so weit gebracht, daß sie ihre Sittenroheit ablegten 
und jetzt nicht mehr die Götzen ihrer Väter verehren, sondern zur Erkenntnis Christi 
gelangten und durch ihn den Vater anbeten. Vor Zeiten nämlich, da Hellenen und Bar- 
baren noch Götzen dienten, lagen sie ständig gegeneinander im Krieg und waren selbst 
gegen ihre Stammesgenossen grausam. Wer über Land gehen wollte, mußte seine Hand 


30 Eysebios, hist. eccl. I. 2. 19: GCS II. 1, 22, 4ff. 
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bewaffnen gegen die unaufhörlichen Fehden. Das ganze Leben war ein einziger Waffen- 
gang. Das Schwert war Stock und einzige Rettung. Doch, wie bereits gesagt, mochten sie. 
auch ihren Götzen dienen und ihren Dämonen Opfer bringen, der teuflische Götzenwahn 
ließ sie in ihrer Verblendung zu keiner sittlichen Umwandlung kommen. Als sie aber zur 
Lehre Christi übergetreten waren, da ließen sie, tief und auffallend im Herzen umgewan- 
delt, von ihrer Mordlust und Grausamkeit ab. Jetzt denken sie nicht mehr an Krieg, 
sondern hegen nur die Gedanken des Friedens und der Freundschaft...“ Athanasios 
zitiert dann Isaias 2, 4: „Er richtet zwischen den Völkern und schafft vielen Stämmen 
Recht. Dann schmieden sie ihre Schwerter um zu Pflugscharen und ihre Lanzen zu Winzer- 
messern. Nicht mehr hebt Volk wider Volk das Schwert, und nicht lernt es fürderhin den 
Krieg.“ Hierzu gibt er anschließend den für die Gegenwart zutreffenden Kommentar: 
„Die nichtchristlichen Barbaren führen auch heute noch ein kriegerisches Leben voll 
Mordlust. Die anderen aber lieben die Werke des Friedens, der Zivilisation und des guten 
Lebens.“ * 

Eine etwas andere Variante solcher auf dem üblichen Barbarenbild aufbauender Argu- 
mentationen findet sich häufig bei Johannes Chrysostomos (354—407). Die Lehren der 
alten hellenischen Philosophen seien längst vergessen; die von barbarischen Fischern und 
Zeltmachern verkündete Philosophie Christi aber ist in aller Munde und wird selbst von 
Barbaren in ihren Sprachen verkündet ®, 

Alle diese apologetischen Ausführungen setzen das herkömmliche Weltbild voraus 
und treffen genau in die Herzmitte des traditionellen Kulturbewußtseins. Aus diesem 
war das geläufige Barbarenbild nicht mehr wegzudenken. Noch um 1300 beginnt der 
Hagiograph Konstantinos Akropolites (} nach 1321) ein Heiligenleben mit den Worten: 
„O Gott, der du das Sein aus dem Nichts erschaffen hast, der du aus Steinen die Kinder 
Abrahams erweckt hast, du kannst auch aus einem Barbaren einen Christen und Heiligen 
machen!“ ® 

So darf es uns nicht überraschen, wenn nach landläufiger Auffassung auch die Taufe 
keine absolute Überwindung des alten Gegensatzes zwischen Helle- 
nen und Barbaren bewirkte. Auch der zum Christentum übergetretene Barbar blieb 
immer noch B&pßapos 7d y&vos. Dies kommt übrigens treffend in dem mit Bapßapos 
synonymen und häufig gebrauchten &AA6puAos zum Ausdruck. Außerordentlich selten 
sind dagegen die Stimmen, die aus der Konsequenz des Evangeliums jenen Unterschied 
ausdrücklich in Abrede stellten. Einer der frühesten und zugleich eifrigsten Verfechter 
der Gleichheit aller Menschen vor Gott ist der griechisch gebildete Syrer T’heodoret von 
Kyros (f ca 460). In seiner Schrift "EAAyvırav nasmudrav Yepareurıxn geht er mit 
dem traditionellen Überlegenheitsanspruch der Hellenen hart ins Gericht und stellt ihm 
die christliche Antwort gegenüber: Alle Menschen sind letztlich Kinder des einen Vater- 
gottes, alle, Hellenen und Barbaren, sind von ihm erschaffen“, Mit dieser so eindeutigen 
und ausdrücklichen Kritik an der herkömmlichen Unterscheidung und Einteilung der 
Menschheit steht Theodoret auf Jahrhunderte allein. Dafür fehlt es nicht an Zeugnissen 
unversönlicher Ablehnung der Barbaren selbst aus geistlihem Mund. Der Erzbischof 
Eustathios von Thessalonike (f ca 1192) legt sich in der Beschreibung der Einnahme 
seiner Metropole durch die Normannen (1185) keine besondere Zurückhaltung im Aus- 
druck auf und vergleicht beispielsweise die sachlichen und moralischen Verwüstungen in 
Thessalonike mit der Wühlarbeit der Maulwürfe, Schweine und anderer wurzelnagender 
Tiere. Er hält es sogar für möglich, daß selbst unvernünftige Tiere aus Haß gegen die Bar- 


9! Athanasios, De incarnatione Verbi 50: PGr. 25, 185D—188B. 

= Johannes Chrysostomos, In Johannem II: PGr. 59, 31 Ab; PGr. 63, 499510. 

°® Konstantinos Akropolites, Eis zöv &yıov Bapßapov: 406 (ed. Papadopulos-Keramens). 
# Theodoretos Kyr., Curatio V: 138, 34—140, 3 (ed. Raeder). 
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baren ihren natürlichen Trieb überwunden und sich ihr Futter lieber im Staub gesucht 
haben, als daß sie sich von dem Gras ernährt hätten, das aus dem von den Barbaren aus- 
gestreuten Saatkorn entsprossen war ®, 

Selbst die göttliche Gnade schien es nach vielen Berichten nicht leicht gehabt zu haben, 
die Barbaren für dauernd umzuwandeln. Oft konnte erst ein Wunder den entscheidenden 
Ausschlag geben; so sollen die Russen das Christentum erst angenommen haben, als eine 
ıns Feuer geworfene Bibel nicht verbrannte®®. Of: waren auch nur äußere Vorteile für die 
Annahme des Christentums entscheidend, und die Bekehrung selbst blieb ebenso äußerlich 
und ohne wirkliche innere Umkehr. Niemals verstummt in der byzantinischen Literatur 
die Klage über die Barbaren selbst christlichen Bekenntnisses. Denn alles Menschliche 
und Allzumenschliche an den Barbaren war in den Augen der Byzantiner eben nur der 
Ausfluß ihres verkommenen, barbarischen Wesens. 

Ungeachtet all dieser Vorbehalte gegen die Barbaren, entstand durch die Christia- 
nisierung doch so etwas wie eine große pneumatische Gemeinschaft, die den alten 
Gegensatz, wenn nicht aufhob, so doch gelegentlich milderte und 
-überbrückte oder ihn wenigstens zurücktreten ließ. Sogar die Russen, sonst vielfach 
mit den von jeher als Prototyp der Barbaren geltenden Skythen identifiziert, bekommen 
einmal das lobende Prädikat xpıoriavinwrarov yevos, weil sie als einzige den von 
Vlachen und Kumanen bedrängten Rhomäern zu Hilfe gekommen waren und die Haupt- 
stadt vor dem Ansturm der Barbaren (!) gerettet hatten”. Der mildernde Einfluß des 
gemeinsamen christlichen Glaubens hat sich zuweilen sowohl auf dem Schlachtfeld wie 
auf der diplomatischen Bühne bemerkbar gemacht. Wenigstens begründet man damit 
gelegentliche Milde und Versöhnlichkeit im Krieg und diplomatisches Entgegenkommen 
gegen die Barbaren, ohne deshalb freilich rücksichtsloses, ja grausames Vorgehen, das 
von der Oikonomia verlangt war, ausdrücklich zu verurteilen. So erklärt Konstantinos 
Porphyrogennetos (913—959) die Ehen mit dem fränkischen Fürstenhaus für erlaubt, 
weil die Franken ein hochangesehenes und christliches Volk sind®. Anna Komnene 
(t ca 1150) rühmt die Milde ihres kaiserlichen Vaters Alexios (1081—1118) gegen gefan- 
gene Petschenegen und erzählt an einer anderen Stelle, die Rhomäer hätten bei der Ab- 
wehr der plündernden abendländischen Kreuzfahrer vorwiegend auf die Pferde einge- 
hauen, um möglichst kein Christenblut zu vergießen ®, 

In der späten Zeit hat sich unter dem Eindruck der stets wachsenden Bedrohung durch 
die Türken das Gefühl der Zusammengehörigkeit aller Christen immer mehr verdichtet, 
und das Vergießen von Christenblut galt als verabscheuungswürdiges Verbrechen. Das 
Auftreten einer starken nichtchristlichen Macht ließ auch im Osten eine Art Kreuzzugs- 
stimmung entstehen. Noch eindrucksvoller als bisher wurde die Einheit von Imperium 
und Christentum betont und die Abwehr der Ungläubigen als gemeinsame Aufgabe aller 
Christen proklamiert*. Nur noch die Türken waren Barbaren im vollen Sinn des Wortes, 
während nahezu die gesamte übrige Umwelt einen wesentlichen Faktor des Barbarischen 
abgelegt hatte. 


35 Eustathios T’hessalon., De capta Thessalon. 494, 5 und 461, 17 (C. Bonn.). — Diese Schrift 
liegt neuerdings in einer von H. Hunger besorgten Übersetzung vor: Die Normannen in Thessa- 
lonike, Byzantinische Geschichtsschreiber, Bd. III. (Graz-Wien-Köln 1955). 

38 Johannes Zonaras, Chron. XVI. 10: III. 436, 2 (C. Bonn.). 

37 Niketas Choniates, De Alexio III. III. 5: 691, 18 (C. Born.). 

38 Konstantinos Porphyrogennetos, De admin. imperio 13. 114—116: 70 (ed. Moravcsik). 

39 Anna Komnene, Alexias VII. 6: II. 144, 15/17; X. 9: TI. 224, 1—4 (ed. Leib). 

4 Dies kommt rein sprachlich zum Ausdruck in den nun sehr häufigen und mit B&pßapoı syno- 
nymen Begriffen wie &rtoror und &9eot. Ein eindrucksvolles Zeugnis ist die Rede des Kaisers 
Konstantinos XII. Palaiologos an seine Soldaten vor dem türkischen Generalangriff, die uns 
Georgios Sphrantzis, hist. III. 6: 271. 22—279, 7, überliefert hat. 
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Um so überraschender erscheint es uns aber, daß die Völker des Westens stets und oft- 
mals mit besonders scharfem Nachdruck zu den Barbaren gezählt werden. Barbarisch 
war dem Byzantiner die lateinische Sprache und Kultur. Jener bereits zitierte scharf ge- 
schliffene Buchschluß des Niketas Choniates ist auf die Venezianer gemünzt. Eine ebenso 
deutliche Sprache spricht Niketas’ Bruder Michael. Er klagt in einem Brief über den Ver- 
lust seiner Bibliothek durch die Lateinische Eroberung Konstantinopels. Als er begonnen 
habe, Bücher zu sammeln, habe er ja nicht wissen können, daß er sie für Leute sammle, 
die nicht einmal einer Sprache mit ihm seien und das in griechischer Sprache Geschriebene 
nicht einmal mittels eines Dolmetschers verstehen könnten. Denn eher würden Esel des 
Wohlklanges der Leier und Mistkäfer eines Wohlgeruches gewahr werden als die La- 
teiner des Wohllautes und der Anmut der griechischen Sprache“, Barbarisch war in den 
Augen des Ostens auch der Glaube des Westens. Nicht nur der streitbare Photios spricht 
dies klar aus“, sondern auch Liutprand von Cremona muß am oströmischen Hof mit- 
anhören, wie man den Heiligen Römischen Papst einen „homo barbarus“ schilt“. Ge- 
radezu ins Maßlose stieg der Haß und die Abneigung gegen die Lateiner in den letzten 
Jahrhunderten und Jahrzehnten. 

Wie haben wir diese harten Verunglimpfungen jener Völker, die zum großen Teil 
ehedem selbst zum Imperium gehörten, ja dessen Grundstok ausmachten, die alle Chri- 
sten waren und eine beachtliche kulturelle Leistung aufzuweisen hatten, zu verstehen? 

Sie sind zunächst aus der besonderen geschichtlichen Entwicklung zu erklären. Es schien 
den Byzantinern schon bald nach Konstantins des Großen Tod nicht mehr tragbar, daß 
Konstantinopel in geistlicher Hinsicht Rom untergeordnet sein sollte. So gab man der 
östlichen Kaiserstadt den anspruchsvollen Namen „Neues Rom“ und leitete davon einen 
Ehrenvorrang gleich hinter und wenig später schon neben Rom ab. Man beruft sich auf 
die angebliche Gründung der byzantinischen Kirchengemeinde durch einen Schüler des 
Apostels Andreas, der ja der npwröxinTog drtöotoAog, der vor Petrus berufene Jünger 
war. Damit glaubte man ein gewichtiges Argument gegen den römischen Primat und seine 
Begründung durch die Nachfolge des Apostels Petrus gefunden zu haben“. Dazu kamen 
schon früh schwerwiegende dogmatische Meinungsverschiedenheiten, die in stetem Wechsel- 
spiel die kirchenpolitischen Konflikte verschärften und von dort selbst wieder Nahrung 
bezogen, so daß die Atmosphäre westöstlicher Beziehungen immer mehr vergiftet und 
schließlich zu einem unüberbrückbaren, tödlichen Gegensatz wurde. Zum ersten offenen 
Bruch kam es unter Photios (858—867 und 878—886 Patriarch von Konstantinopel), 
der wie kein anderer vor und nach ihm es verstanden hatte, alle strittigen Punkte zusam- 
menzustellen und ins Treffen zu führen. Knapp zwei Jahrhunderte später (1054) wurde 
das Schisma für immer Wirklichkeit. Die Abneigung gegen die Lateiner steigerte sich 
weiterhin in solchem Maße, daß die Bevölkerung Konstantinopels die Hagia Sophia wie 
ein von Heiden entweihtes Heiligtum mied, nachdem dort Kardinal Isidor von Kiew 
als Päpstlicher Legat kurz vor der türkischen Eroberung zum letztenmal ein Unionsdekret 
niedergelegt hatte. Die Seele des Widerstandes gegen die Lateiner war Georgios Genna- 
dios Scholarios, der erste Patriarch von Konstantinopel nach der Eroberung. Zu seinem 
Kreise gehörte auch der höchste kaiserliche Minister Lukas Notaras, der seiner Abneigung 
mit den denkwürdigen Worten Ausdruck verliehen haben soll, er sehe in der Stadt lieber 
den türkischen Turban als die römische Mitra #, 


“1 Michael Choniates, ep. 146: II. 295, 2 (ed. Lampros). 

#2 Photios, Contra Francos: 62 (ed. Hergenröther). 

“% Liutprand v. Cremona, legatio 47: 200, 35 (ed. Becker). 

* Vgl. F. Dölger, Rom in der Gedankenwelt der Byzantiner, op, cit. Anm. 4. 
*5 Dukas, hist.: 264 (C. Bonn.). 
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Hand in Hand mit diesen kirchenpolitischen Spannungen gingen jene rein politischer 
Art. Es ließ sich mit der oströmischen Kaiseridee niemals vereinbaren, neben sich ein 
anderes christliches Kaiserreich, wie es seit 800 im Westen bestand, anzuerkennen. Seinem 
Oberhaupt billigte man lediglich den Titel 6N& (rex) zu und betrachtete und behandelte 
es de iure, also auch im diplomatischen Verkehr, als Untertan des byzantinischen Basileus. 
Politisch galten die Lateiner den Byzantinern als Rebellen, da sie den alleinigen, recht- 
mäßigen Kaiser nicht anerkannten und sich angemaßt hatten, selbst einen zu küren und 
zu krönen. Religiös waren sie als Anhänger des römischen Papstes nichts anderes als 
Häretiker, da in Byzanz Christentum gleichbedeutend war mit „Orthodoxie“, also jener 
Form des Christentums, die der griechische Osten in Dogma, Disziplin und Kult ent- 
wickelt hatte, Da sie also weder die politische noch die kirchliche Ordnung des Ostens 
anerkannten und sich ihr nicht einfügten, waren sie im vollen Sinn des Wortes Barbaren‘ 

Von diesem Odium konnte auch die kulturelle und geistige Leistung nicht befreien. 
Wie es nämlich nach byzantinischer Auffassung neben dem Imperium keine rechtsgültige 
staatliche Form und außerhalb der Orthodoxie kein wahres Christentum gab, so konnte 
- es außer der griechischen Bildung und Kultur keine andere geben, die mit Recht Anspruch 
auf Anerkennung hätte erheben können. Die eigene staatliche, kirchliche und 
kulturelle Ordnung war dem Byzantiner absolute Norm, und wer 
außerhalb derselben stand, war Barbar. 

Das unerschütterliche Bewußtsein, selbst die Bildung und Kultur schlechthin zu besit- 
zen, enthob die Byzantiner von vornherein jeglichem Bemühen, eine fremde Welt wirk- 
lich kennenzulernen. Dies gilt vielmehr als beleidigende Zumutung, als &öıxta. So 
verstand man im Osten weder die lateinische Sprache, noch kannte man ihre Literatur. 

Die Allgemeinheit dieser Einstellung und dieser Auffassung wird auch bestätigt durch 
einige wenige Persönlichkeiten, die sich entweder in scharfen Worten gegen die Dünkel- 
haftigkeit geistiger Isolierung wenden oder mit ihrem Studium die bestehenden Schranken 
durchbrechen und so zu überraschend anderen Urteilen kommen. T'heodoret von Kyros 
führt den ihm verhaßten Bildungsdünkel der Hellenen auf deren Unkenntnis anderer 
Völker und Kulturen zurück und bemüht sich um den Nachweis, daß die Hellenen selbst 
in vielen Künsten und Wissenschaften erst von anderen lernen mußten“, Ähnliche Über- 
legungen stellt Jahrhunderte später der gelehrte T’heodoros Metochites (} 1332) an. Er 
kommt schließlich zu dem Ergebnis, daß man eigentlich nur in Hinsicht auf Sprache und 
Kleidung von Hellenen und Barbaren sprechen könne, während alle anderen Voraus- 
setzungen dieser wertenden Einteilung der Menschheit einer kritischen Prüfung nicht 
standhalten“. Der Historiker Agathias (} vor 582) verspricht zu Beginn seines Werkes, 
auch die Geschichte der wichtigsten Barbarenvölker miteinzubeziehen. Er treibt also 
Forschung im weiteren Sinne und verrät in der Tat ein sehr unbefangenes Urteil, das 
die Anwendbarkeit des Begriffes „Barbar“ genau abwägt. Von der Stadt Marsilia sagt er 
einmal, sie sei ursprünglich griechisch gewesen, hernach aber barbarisch geworden (2£& 
“ErAnvidog Brpßapımn). Dann aber fährt er fort, gleichsam als überdenke er das Gesagte 
nocheinmal: „Auch heute ist es indes um diese Stadt nicht schlecht bestellt. Die Franken sind 
nämlich keine Nomaden wie viele Barbaren, sondern haben römische Gesetze und 
römische Staatsform, haben dasselbe Vertrags- und Eherecht und halten etwas auf Fröm- 
migkeit und Gottesdienst. In ihren Städten haben sie Oberhäupter und Priester. Sie feiern 
die gleichen Feste. Überhaupt sind sie für Barbaren viel zu gesittet und anständig (op6dp« 
xboyLol re xal goteıbtaroı), und eigentlich haben sie gar nichts Barbarisches an sich, aus- 
genommen Sprache und Kleidung.“ *° Alles, was wir als Wesensmerkmal der Barbaren 


# Da sich dieser Gedanke durch die ganze Schrift zieht, ist es schwer, Einzelbelege anzugeben; 
vgl. etwa Cur. I: 16, 6fl.; V: 144, 4ff. (ed. Raeder). 

#7 H.G.Beck, Theodoros Metochites, op. cit. Anm. 12, $. 92/93. 

# Agathias, hist. 1/2: 16, 15 ff. (C. Bonn.). 
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erkannt haben, wird hier einer systematischen Prüfung unterzogen, deren Ergebnis lautet: 
Hier kann man nicht mehr von Barbaren sprechen. Ebenso sagt Konstantinos Porphyro- 
gennetos, der ausgedehnte ethnographische Studien getrieben hatte, die Franken ‚seien 
keine Barbaren; deshalb soll das kaiserliche Begleitpersonal beim Empfang fränkischer 
Gesandter die Waffen ablegen *. 

So kommt bei der Beurteilung der Lateiner durch die Byzantiner zu den vielen geistigen 
Verschiedenheiten und politischen wie kirchenpolitischen Spannungen auch noch die völ- 
lige Unkenntnis der westlichen Kultur. Daß Ereignisse wie die Eroberung Konstan- 
tinopels durch die Venezianer und die mit vielen Plünderungen im Byzantinischen Reich 
verbundenen abendländischen Kreuzzüge die Atmosphäre noch weiter vergiftet haben, 
sei nur erwähnt. 


Untergangsstimmung im Osten und Renaissance im Westen 


Agathias, Theodoret und Konstantinos Porphyrogennetos standen mit ihrem Urteil 
über die Barbaren in ihrer Zeit ziemlich allein. Theodoros Metochites aber gibt mit seiner 
Meinung bereits einer allgemeinen Stimmung Ausdruck. Auch sein Zeitgenosse Georgios 
Pachymeres (1242 —ca.1310) zeigt in seinem Geschichtswerk eine deutliche Zurück- 
haltung in der bisher üblichen Bewertung der Barbaren, und mitunter kann er offenes 
Lob und laute Anerkennung nicht unterdrücken. Nikephoros Gregoras (ca. 1295 bis 
ca. 1360), der Schüler des Thheodoros Metochites und einer der größten Gelehrten seiner 
Zeit, sagt einmal wörtlich, es könne keine Rede sein von naturgegebenen Unterschieden 
zwischen den Menschen. Allein die Gesinnung sei es, was die Menschen selbst über Berge 
und Meere hinweg einigt oder auch trennt”. Er hat also das uralte Einteilungsprinzip 
mit seiner wertenden Tendenz aufgegeben. Bei ihm finden wir auch eine offene Ideali- 
sierung barbarischer Einfachheit. Er gibt von den Tataren folgende Schilderung: „.... Bei 
ihnen kennt man keine fein ausgeklügelte Kochkunst und keinen großen Aufwand bei 
Tisch. Was Pflanzen und Säen ist, haben sie nicht einmal im Traume erfahren. Zur 
Nahrung dient ihnen das Kraut, das die Erde von selbst gibt, sowie Blut und Fleisch 
ihrer Zugtiere und anderen Kleinviehs, ferner auch Wild und Vögel, soweit sie ihrer 
habhaft werden können. Das ist jedoch für sie eine mehr zufällige Nahrung. Auch ihre 
Kleidung ist ohne jede Kunst angefertigt und besteht lediglich aus Tierfellen. Silber und 
Gold, Perlen und Edelsteine gelten bei ihnen nicht mehr als Staub. Bei ihnen gibt es keine 
feierlichen Spiele und keine prunkvollen Schaustellungen, keine öffentlichen Beratungen 
über Schiffahrt und Marktwesen. Aber ihr Leben ist andrerseits auch völlig friedlich und 
ohne Aufstände. Da es dort weder Prozeßhändel und Streitigkeiten noch Intrigen und 
Morde gibt, braucht man auch keine Richter, keine Gerichtsdiener und keine Rechtskunde. 
Nicht einmal Beredsamkeit, scharfsinnige Wortgefechte und verzwickte Beweisführungen 
haben bei ihnen eine Berechtigung. Ihnen ist vielmehr eine natürliche Gerechtigkeitsliebe 
und eine von Neid unbehelligte Unabhängigkeit eigen.“ ® 

Als diese Zeilen niedergeschrieben wurden, war der Höhepunkt des Reiches längst 
überschritten. Durch höfische Intrigen und Machtkämpfe ausgehöhlt, durch die wachsende 
Macht der Türken bedroht, ging es seinem Untergang entgegen. Der Glaube an seine 
Unbesiegbarkeit war erschüttert, die Überzeugung von der absoluten Überlegenheit hel- 
lenischer Kultur war zermürbenden Zweifeln gewichen. Alle Werte waren ins Wanken 
geraten. Welcher Ausweg blieb da noch übrig, wenn nicht jene Flucht in die Einsamkeit 
und Einfachheit, die man bei den bisher verachteten Barbaren zu finden glaubte? Es ist 


“% Konstantinos Porphyrog., De caeremon. I. 87: 394, 16 (C. Bonn.). 
50 Nikephoros Gregoras, hist. XIII. 4: II. 649, 14. 
51 Nikephoros Gregoras, hist. II. 4: I. 31, 8ff. 
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die Stimmung der an sich selbst überdrüssig und irre gewordenen Kultur, ein Kultur- 
Pessimismus, wie er auch den Römer Tacitus inmitten der korrupten Gesellschaft des 
späten Rom befallen hat und wie er wohl mit einer gewissen Notwendigkeit jeder Hoch- 
kultur eigen ist, die ihren Höhepunkt überschritten und nichts mehr zu hoffen, alles 
aber zu fürchten hat. Die nahende Katastrophe wirft ihre dunklen Schatten voraus, nicht 
nur auf rein politischem Gebiet, sondern weit unverkennbarer im Bereich des Geistes. Eine 
Resignation macht sich breit und versteigt sich zu den absonderlichsten Ansichten und 
Theorien. Der Name ‘Poucior und die darin sich ausdrückende Staatsauffassung sei 
völlig falsch gewesen, da die Byzantiner ihrem Blute nach ja Griechen und keine Römer 
waren, so verkündet Laonikos Chalkokondyles (ca. 1432 bis ca. 1490) °?, Georgios Ge- 
mistos Plethon (15. Jahrhundert) aber sieht die Rettung des Hellenentums allein in der 
radikalen Rückkehr zu seiner alten, heidnischen Form. Christentum und römische Staats- 
idee seien Verirrungen gewesen, die es nicht nur einzusehen, sondern auch wiedergut- 
zumachen gelte’, 

Dieser Stimmungsumschwung wandelte auch die Einstellung zu den Lateinern. Teils 
entstand aus der wachsenden Berührung mit der westlichen Welt echte Neigung und 
Hochschätzung, teils handelte es sich auch nur um eine resignierte Kenntnisnahme 
der abendländischen Renaissance. Ein aufrichtiger Bewunderer der westlichen Kultur 
war der Gelehrte Demetrios Kydones (} 1400). Er war zu Unionsverhandlungen nach 
Italien gekommen und hatte dort die lateinische Sprache gelernt und Bekanntschaft 
gemacht mit dem Werke des Thomas von Aquin, dessen Schriften er teilweise ins Griechi- 
sche übersetzte. Eben dadurch zog er sich den Haß und die Kritik seiner Landsleute zu, 
so daß er sich genötigt sah, eine „Apologia pro vita sua“ zu schreiben. Demetrios Kydones 
bemüht sich in dieser Schrift, die alten gegen den Westen gehegten Vorbehalte zu zer- 
streuen und verwirft vor allem auch die Ansicht, die Lateiner seien Barbaren. „Bislang 
hatten meine Landsleute an der alten Unterscheidung festgehalten“, so lesen wir dort, 
„und die gesamte Menschheit in zwei Gruppen eingeteilt, in Hellenen und Barbaren. Sie 
hielten dabei an der ganz dummen und unvernünfligen Ansicht fest, wonach die Barbaren 
als nichts besseres als Esel und Rinder anzusehen seien. Zu diesen zählten sie auch die 
Lateiner, denen sie nichts Menschenwürdiges zutrauten. Für sich beanspruchten sie Pla- 
ton und die ganze griechische Weisheit, den Lateinern warfen sie zur Not das Waffen- 
handwerk und einige zweifelhafle Schankbetriebe zu. Es war früher niemand unter uns, 
der seinen Landsleuten gezeigt hätte, daß auch bei jenen etwas an Geist zu holen sei und 
daß sie außer ihren gewöhnlichen und banansischen Geschäften auch sonst etwas zu sagen 
hätten. Die lange Trennung der beiden Völker hat eine tiefe Fremdheit zwischen ihnen 
hervorgerufen.“ * 

Mit klaren Worten bestätigt Demetrios Kydones unseren bisherigen Eindruck. Das 
Bewußtsein der eigenen kulturellen Höhe hatte die Byzantiner unzugänglich für jede 
fremde Leistung gemacht. So waren auch die lateinischen Kirchenväter im Osten un- 
bekannt geblieben. Man kümmerte sich nicht um sie, nur weil sie Lateiner waren und sich 
der lateinischen Sprache bedienten, wie uns Demetrios Kydones sagt. Das sei freilich eine 
ganz dumme Begründung. Auch die alten Griechen hätten so manches bei fremden Völ- 
kern lernen müssen; die erste Frage bei der Begegnung mit einem Wissensgut dürfe nie 


52 Laonikos Chalkokondyles, De rebus Turcicis I: 6, 16ff. (C. Bonn.) — Dieses Werk wurde 
zwar erst Jahrzehnte nach der Einnahme Konstantinopels geschrieben. Die in der Einleitung 
dargelegten Gedanken gehören jedoch in die allgemeine Untergangsstimmung vor dem Fall der 
Hauptstadt. 

53 Das ist die Gesamttendenz der uns nur fragmentarisch erhaltenen Schrift Nöuov ouyypapn 
(ed. C. Alexandre, Paris 1858); dazu Fr. Schultze, Georgios Gemistos Plethon (Jena 1874). 

54 H.G. Beck, Deutsche Übersetzung der Schrift „Apologia pro vita sua“, in: Ostkirchliche Stu- 
dien I (1952) $. 213/214. 
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der Sprache und dem Wie gelten, sondern müsse sich immer auf den Inhalt und das Was 
beziehen ®. 

Demetrios Kydones betont in aufrichtiger Anerkennung die Eigenleistungen der Latei- 
ner. Aber selbst wer eine solche nicht wahrhaben wollte, konnte das Aufblühen griechi- 
scher Studien im Westen nicht gut übersehen. Dort hatte man im 14./15. Jahrhundert 
die Antike wiederentdeckt und zeigte nun ein lebhaftes Verlangen, die griechischen Vor- 
lagen der als Nachschöpfungen erkannten Werke römischer Dichter und Philosophen 
kennenzulernen. Dieser Aufgeschlossenheit für griechische Sprache und Literatur kamen 
die in wachsender Zahl nach dem Westen abwandernden byzantinischen Gelehrten ent- 
gegen. Gleichzeitig aber war im Osten die hellenische Bildung in stetrem Rückgang be- 
griffen. Die Klagen hierüber gehören mit zu der allgemeinen Untergangsstimmung. Der 
gelehrte Erzbischof von Nikaia und spätere römische Kardinal Bessarion (1395—1472) 
richtete eine Denkschrift an den Despotes von Mistra, den nachmaligen Kaiser Konstan- 
tinos XII. Palaiologos (1449—1453), worin er diesem nahelegt, junge Leute nach Italien 
zu schicken, damit sie dort die Schulen besuchen und das „Unsrige von denen wieder 
zurückholen, die es augenblicklich in Besitz haben“. Man dürfe nicht aus falscher Scham 
die Jagd nach diesen Gütern aufgeben. Die Lateiner selbst wären ja niemals zu so hoher 
Weisheit gelangt, wenn sie sich gescheut hätten, von den Hellenen zu lernen und zu über- 
nehmen, was sie selbst nicht hatten. „Wir aber werden nichts Fremdes übernehmen, son- 
dern nur unser Eigentum von unseren Schuldnern zurückholen.“ ® 

Auch der erbitterte Lateinerfeind Georgios Gennadios Scholarios konnte diese kultu- 
relle Translatio nicht übersehen: Alle Wissenschaft sei jetzt zu den früher als Barbaren 
verachteten Lateinern abgewandert; bei ihnen gelte das &AAyvileıv als Ruhm, während 
es im eigenen Lande nicht mehr verstanden und geschätzt werde und nur zu einer gräß- 
lichen Verirrung des Geistes geführt habe, wie das Beispiel des Georgios Gemistos Plethon 
zeigt”. 

Dieses Wort aus dem Munde des letzten echten Byzantiners, der ein Mann der Wissen- 
schaft und der Kirche, ein intriganter Hofmann und ein asketisch frommer Mönd zu- 
gleich war, der den Untergang mit wachen Augen kommen sah, ihn miterlebte und über- 
dauerte, mutet uns an wie die Totenklage über das Dahinschwinden der mehr als ein 
Jahrtausend gültigen Ordnung des Imperium Christianum. Die politische, geistige und 
religiöse Macht Byzanz hatte ihre geschichtliche Aufgabe erfüllt und mußte nun abtreten 
von der Bühne des Weltgeschehens, nicht ohne ihre wertvollsten Kleinodien, Hellenen- 
tum und Christentum, weitergereicht zu haben, dieses an das junge, starke Rußland, jenes 
an die Völker des Westens. Die „Barbaren“ waren mündig geworden und schickten sich 
an, eine neue Weltordnung zu bauen, in der alle positiven und freilich auch alle negativen 
Strömungen und Spannungen des Byzantinischen Reiches weiterwirken sollten, nicht zu- 
letzt auch das Einteilungsprinzip „Hellenen und Barbaren“, das bald schon, nachdem 
Ordo und Idee des Imperiums dahin waren, auf die verhängnisvolle Währung des Natio- 
nalismus umgeprägt wurde. 


55 H.G. Beck, ebd. S. 216. 

5° J. Dräseke, Plethons und Bessarions Denkschriften „Über die Angelegenheiten im Pelepon- 
nes“, in: Neue Jahrbücher f. d. klass. Altertum 27 (1911) S. 118. 

57 Georgios Gennadios Scholarios, An seine Schüler, oeuvr. compl. IV. 405, 31 ff. (ed. Petit — 
Siderides — ]ugie). 
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| Die Entdeckung des Seeweges nach Ostindien durch Vasco da Gama (1498), die für die 

«spätere Geschichte Indiens so schicksalsträchtig werden sollte, hatte zwar zur Folge, daß in 
den von den Portugiesen und später auch von anderen europäischen Völkern begründeten 
Niederlassungen Inder zum Christentum bekehrt wurden, eine tiefergehende Einwirkung 
der Kultur und Religion des Westens auf das Hindutum als Ganzes erfolgte jedoch zu- 
nächst nicht. Weder die an Kaiser Akbars Hof auftretenden christlichen Priester noch die 
Einflüsse der abendländischen Malerei auf die Kunst der Hofmaler Jahängirs waren von 
nachhaltigem Einfluß. Erst zu Anfang des vorigen Jahrhunderts, als die Englische Ost- 
indien-Kompanie ihre Macht fest verankert hatte, begann eine kleine gebildete Ober- 
schicht sich in zunehmendem Maße mit dem europäischen Geistesleben zu beschäftigen 
und sich die Frage vorzulegen, was an der Gedankenwelt des Westens für Indien als Vor- 
bild dienen oder zur Erneuerung seiner alten Lehren und Lebensformen verwertet wer- 
den könne. Der Brahmane Räm Mohan Roy (1772—1833) war der erste, der auf der 
Grundlage umfassender Sprachkenntnisse — außer seiner bengalischen Muttersprache, 
dem Sanskrit und Persischen hatte er auch Hebräisch, Griechisch und Lateinisch erlernt 
und beherrschte das Englische in Wort und Schrift — in die Kultur der fremden Eroberer 
eindrang und die weite Reise nach Europa nicht scheute, um sie an Ort und Stelle kennen- 
zulernen (er starb 1833 in Bristol). Dieser „Vater des neuen Indien“ ! wie man ihn genannt 
hat, war gleichzeitig sozialer Reformer, Journalist und Politiker: ihm schwebte die bri- 
tische Demokratie als Muster für die künftige Gestaltung der Verfassung seines Heimat- 
landes vor. In die Geschichte üst er vor allem aber als Begründer des Brähma-Samäj 
(Gesellschaft der Gottesgläubigen) eingegangen, einer Gemeinde, welche die allen Glau- 
benslehren zugrundeliegende Urreligion eines bildfreien Monotheismus wiederherzustellen 
bemüht war?. Wenn auch die noch heute bestehende Religionsstiftung Roys nie eine große 
Zahl von Anhängern besessen hat, hat sie doch im vorigen Jahrhundert einen nachhaltigen 
Einfluß auf das geistige Leben vor allem Bengalens ausgeübt. In der Folgezeit breitete sich 
die Kenntnis der englischen Sprache und der durch ihr Schrifttum vermittelten Ideen in 
kleinen, aber allein ausschlaggebenden Schichten Indiens aus, vor allem, seitdem auf 
Betreiben Macaulays (1838) das Englische zum Medium der höheren Bildung gemacht 
wurde und 1857 Universitäten mit englischer Unterrichtssprache errichtet worden waren. 
Zusammen mit der britischen Herrschaft, der europäischen Technik und der wirtschaft- 
lichen Entwicklung hat die durch das Englische vermittelte Bekanntschaft mit abendlän- 
discher Literatur, Kunst, Musik, Religion und Philosophie das geistige Leben der Völker 
des Gangeskontinents wesentlich umgestaltet. Wie überall in der Welt, steht aber auch in 


1 Ramananda Chatterjee, Rammohun Roy and Modern India (Calcutta 1918). 
2 Sjva Nath Sastri, History of the Brahmo Samaj, 2 Bände (Calcutta 1911 f.). 
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Indien das Neue unvermittelt neben dem Alten: Während in abgelegenen Gebieten noch 
wenig zivilisierte Naturvölker, die sog. Ädiväsis (Ureinwohner), leben und die große 
Masse der Bauern von der fremden Kultur völlig unberührt blieb, ist die städtische Be- 
völkerung, auch wenn sie des Englischen nicht kundig ist, wenigstens mit einigen Ele- 
menten europäischer Zivilisation vertraut. Andererseits gibt es Intellektuelle, die stark 
verwestlicht sind, aber wenig von der Kultur der Vergangenheit wissen, und dann wieder 
Pandits alten Schlages, die kein Englisch sprechen und alles Fremde ablehnen, die aber über 
eine ausgebreitete, an Sanskrittexten entwickelte einheimische Bildung verfügen. Auf der 
Höhe der Zeit steht schließlich eine geistige Elite, die, von erstaunlicher Sprachbegabung, 
sich alle geistigen Werte des Ostens wie des Westens angeeignet hat. Und zwischen den 
hier aufgeführten Bildungsschichten existieren noch zahlreiche Zwischenstufen verschie- 
denster Art. So ist das geistige Leben des heutigen Indien von einer erstaunlichen Mannig- 
faltigkeit, und dies um so mehr, als ja auch noch die Einflüsse des Parsismus und des Isläm 
zu ihm manche Züge beigetragen haben. 

Das Neben-, Gegen- und Ineinander des Alten und Neuen treten dem aufmerksamen 
Reisenden schon rein äußerlich immer wieder in eindrucksvoller Weise entgegen. Moderne 
Flugzeuge, Expreßzüge und Kraftwagen dienen dem Verkehr auf den großen Strecken, 
während man in andern Gegenden auf Tongas (Pferdedroschken) und Ochsenwagen 
angewiesen ist. Nach den letzten Errungenschaften der Technik erbaute Talsperren und 
Industriewerke stehen neben einer noch uralte Geräte verwendenden Landwirtschaft und 
einem Handwerk, das noch mit primitiven Mitteln arbeitet. Und ähnlich ist es in den 
Bezirken des Geistes. Indien hat Nobelpreisträger der Physik und Philosophen mit welt- 
weitem Blick hervorgebracht, andererseits aber auch noch ganz in urtümlichen Vorstellun- 
gen und im Geisterglauben befangene Naturmenschen. Gewiß gibt es etwas Ähnliches 
auch in Europa. Aber in Indien sind die Gegensätze schärfer ausgeprägt als bei uns, zum 
Teil freilich auch deshalb, weil uns das Fremde mehr ins Auge fällt als das, woran wir 
durch den alltäglichen Umgang gewöhnt sind. In dem folgenden Aufsatz soll versucht 
werden, darzustellen, wie das Alteund Neueinden verschiedensten Lebens- 
gebieten des Hindutums nebeneinander hergeht, miteinander ringt 
und nach einer Synthese sucht, die die uralte indische Kultur den Er- 
fordernissen einer neuen Zeit gemäß umgestalten soll. Als Erkenntnis- 
quellen dienen mir dabei außer den in den Anmerkungen genannten Werken die Erfah- 
rungen, die ich auf vier indischen Reisen in den Jahren 1927 bis 1952 gewonnen habe. 


Die sozialen Verhältnisse 


Der Hinduismus unterscheidet sich von den andern großen Religionen dadurch, daß 
das einigende Band, das seine Anhänger umschließt, nicht ein allgemein-verbindliches 
Bekenntnis zu einem bestimmten Gott und einem Religionsstifter oder einem festumris- 
senen Dogma über Weltschöpfung, Jenseits usw. bildet. Vielmehr steht es dem Hindu 
frei, an einen oder an viele oder an keinen Gott zu glauben und sich die Welt und Über- 
welt in dieser oder jener Weise zu deuten und vorzustellen. Die Zugehörigkeit zum 
Hindutum besitzt nur der, welcher Mitglied einer von diesem anerkannten Kaste ist. 
Der Hinduismus läßt sich also als ein „religiös-soziales System“ charakterisieren, dessen 
Grundlage das durch die Lehre von der Seelenwanderung metaphysisch begründete, in 
heiligen Schriften dargestellte und von den Hütern der Tradition, den Brahmanen, auto- 
ritativ interpretierte Kastenwesen bildet®. Eine Kaste ist eine Gruppe von Personen, die 


® J. H. Hutton, Caste in India, 2. Aufl. (Oxford Univ. Press 1951). 
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die gleiche Beschäftigung ausüben (oder wenigstens der Theorie nach ausüben sollten) und 
durch feste vererbte Rechte, Pflichten und Bräuche miteinander verbunden sind. Die Kaste 
ist eine soziale Gruppe, in die man nicht nach Belieben eintreten kann, sondern der man 
von Geburt angehören muß; sie wacht (durch ihren Kastenausschuß, meist Pancäyat ge- 
nannt) streng darüber, daß ihre Mitglieder nur Frauen aus derselben Kaste heiraten und 
nur mit Leuten aus derselben Kaste speisen. Derartige Kasten gibt es heute zwischen zwei- 
und dreitausend. Sie gliedern sich in die drei oberen, „reinen“ Stände der Brahmanen 
(Priester), Kshatriyas (Krieger), Vaishyas (Ackerbauer, Kaufleute und Gewerbetreibende) 
und den vierten, „unreinen“ dienenden Stand der Shüdras, welche die verschiedensten, 
weniger geachteten Berufe ausüben. Unter den Shüdras steht dann noch als „fünfter“ 
Stand (deshalb „pancama“ genannt) der der Unberührbaren (asprishya, untouchable). Es 
sind dies Gassenkehrer, Abdecker usw., die vom rituellen Standpunkt aus als so unrein 
gelten, daß sie selbst einen Shüdra durch Berührung besudeln würden. 

Das Kastenwesen ist in Indien schon dreitausend Jahre alt, hat aber während dieser 
Zeit verschiedene Phasen der Entwicklung durchgemacht, ist in den einzelnen Landes- 
“teilen mit verschiedenen Graden der Schärfe durchgeführt worden und hat in der Praxis 
natürlich — am streng theoretischen Maßstab gemessen — mancherlei Ausnahmen zuge- 
lassen und Durchbrechungen erfahren. Es hat in der Vergangenheit zweifellos sehr we- 
sentlich dazu beigetragen, daß die indische Kultur in den Stürmen der Zeit erhalten blieb, 
während die Kulturen anderer, sozial nicht so fest gefügter Völker der Vernichtung an- 
heimfielen. Die Kaste hat auch wichtige soziale Funktionen erfüllt, indem sie ihren Mit- 
gliedern in Zeiten der Arbeitslosigkeit und des Notstandes als Unterstützungsorganisation 
diente, den Fortbestand wertvoller Handarbeits- und Fabrikationsgeheimnisse sicherte 
usw. In der heutigen Zeit erscheinen viele Bestimmungen des Kastenwesen aber als merk- 
würdige Anachronismen. Bei der vornehmen Brahmanenkaste der Nambutiris hat sich 
z. B. der Brauch ausgebildet, daß nur der älteste Sohn eine Nambutiri-Brahmanin heiratet, 
während die jüngeren Brüder mit Mädchen aus der Nayar- oder Menonkaste eine Ver- 
bindung (sambandham) eingehen. Diese Brahmanen dürfen zwar mit ihren Frauen Kinder 
zeugen — denn „der Mund der Frau ist immer rein“, lehrt Manu in seinem Gesetzbuch —, 
sie dürfen aber weder mit ihrer Frau noch mit ihren Kindern zusammen speisen. 

Die von Brahmanen verfaßten alten Gesetzbücher bestimmten, daß der Angehörige 
einer höheren Kaste für dasselbe Vergehen weniger schwer bestraft wird als ein Shüdra, 
so daß er z. B. nur eine Geldstrafe zu zahlen brauchte, wo der Shüdra mit seinem Leben 
zu büßen hatte. Diese ungleichartige Behandlung vor dem Gesetz ist längst schon von der 
britischen Justiz beseitigt worden. Die modernen Verhältnisse haben auch zwangsmäßig 
dafür gesorgt, daß viele strenge Kastenschranken außer Übung kamen. In einem voll- 
besetzten Eisenbahnabteil 3. Klasse ist es dem Mitglied einer hohen Kaste nicht möglich, 
den körperlichen Kontakt mit Leuten niederen Standes zu vermeiden. Die Reise über das 
„schwarze Wasser“ ins überseeische Ausland, die noch bis Ende des vorigen Jahrhunderts 
als ein Verstoß gegen die Kastenvorschriften galt und die Ausstoßung aus der Kaste zur 
Folge hatte, wofern sie nicht durch große Geldzahlungen und umfangreiche Reinheits- 
zeremonien gesühnt wurde, ist so allgemein geworden, daß der Reisende nicht mehr einer 
Verfolgung durch den Kastenrat ausgesetzt ist. Wenn auch heute in den großen Städten 
und bei reichen und einflußreichen Personen die strengen Kastenordnungen ihren Einfluß 
eingebüßt haben, so ist die Kaste doch auch jetzt noch auf dem Lande ein nicht zu unter- 
schätzender Machtfaktor. In orthodoxen Kreisen beugen sich auch viele Gebildete ihren 
Vorschriften, weniger aus Überzeugung, als weil sie befürchten, von seiten ihrer weniger 
aufgeklärten Freunde beim Kastenrat denunziert zu werden. So war ich einmal bei einem 
hochgebildeten Herrn zu Gast, mit dem ich oft in Berlin zusammen gespeist hatte. Bei 
dem Diner, das er mir gab, war ich aber der einzige, der aß, während der Gastgeber und 
die andern Eingeladenen (selbstverständlich nur Männer, denn Frauen nehmen an der- 
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artigen Veranstaltungen gewöhnlich nicht teil) sich damit entschuldigten, sie könnten nicht 
essen, weil sie einen verdorbenen Magen hätten usw. 

Ein Kapitel für sich ist das Problem der „Unberührbaren“. Die „Unberührbaren“, 
deren Zahl auf 50—60 Millionen geschätzt wird, sind Angehörige von Kasten, die den 
Hindus als so unrein gelten, daß nicht nur ihre körperliche Berührung, sondern sogar 
schon das Fallen ihres Schattens auf einen Hochkastigen letzteren so beschmutzt, daß er 
sofort ein rituelles Bad nehmen muß. Da von „Untouchables“ berührtes Wasser Leute 
höherer Kaste unrein machen würde, wurden die Unglücklichen auch von der Benutzung 
öffentlicher Brunnen ausgeschlossen, ebenso war ihnen das Betreten von Tempeln und 
Heiligtümern aus rituellen Gründen untersagt. Sie sind also im vollen Sinne „Outcastes“, 
Leute, die außerhalb der (höheren) Kasten stehen. Vielfach wurden sie in Südindien auch 
als „Parias“ bezeichnet, welcher Name davon herrühren soll, daß sie bei Hindufesten 
Trommeln (parai) schlagen. In Regierungspublikationen werden sie oft als „depressed 
classes“ (bedrückte Klassen) oder „scheduled castes“ (Kasten, die für besondere finanzielle 
Unterstützung usw. vorgesehen sind) bezeichnet. Gändhi, der sich ihrer mit besonderer 
Liebe annahm, nannte sie „Harijans“ (Gottesleute) und plädierte für die allgemeine 
Verwendung dieses Wortes, das von den Unberührbaren den Makel nehmen sollte, als 
Abschaum der Gesellschaft zu gelten. 

Über die Ursachen, welche dazu geführt haben, daß ein so großer Teil der Hindus mit 
dem Stigma höchster Unreinheit versehen worden ist und entwürdigenden Tabus unter- 
worfen wurde, wissen wir nichts; die Hindus begründen es damit, daß die Unberühr- 
baren das Fleisch verendeter Rinder als Speise nicht verschmähen. Bis zum Beginn unseres 
Jahrhunderts haben die Hindus nichts für die Hebung dieser bedauernswerten Opfer von 
Kastenvorurteilen und Klassenjustiz getan, sondern überließen es christlichen Missionaren, 
für sie einzutreten. Erst als sie bei den von der britischen Regierung durchgeführten Wahl- 
reformen infolge ihrer großen Zahl zu einem beachtlichen Faktor wurden und der aus 
ihrer Gemeinschaft hervorgegangene Dr. Bhimräo Rämji Ambedkar, der in Bonn, London 
und New York studiert hatte, sie organisierte und ihre Rechte verfocht, trat ein Wandel 
hierin ein. Unter dem Einfluß Gändhis, der ihrerwegen zu wiederholten Malen in den 
Hungerstreik trat, öffneten sich ihnen die Tempeltore, auch wurden die belastenden 
„disabilities“ (Rechtsnachteile), unter denen sie litten, abgeschafft. Die Indische Republik 
gewährleistet allen ihren Bürgern, wie es in der Präambel zu der am 26. November 1949 
angenommenen und am 26. Januar 1950 in Kraft getretenen Verfassung heißt: „Gerech- 
tigkeit in sozialer, wirtschaftlicher und politischer Hinsicht, Freiheit im Denken und Han- 
deln sowie im Bekenntnis und in der Ausübung des Glaubens und Gleichheit in ihrer 
(sozialen) Stellung und in ihren (Aufstiegs-)Möglichkeiten“. Damit sind die Schranken 
der starren Kastenordnung also als für gesetzlich nicht mehr geltend erklärt worden. Von 
der theoretischen Festlegung dieser Neuordnung bis zu ihrer allseitigen praktischen Durch- 
führung ist freilich noch ein weiter Weg, und es wird noch lange dauern, bis sich die 
Gleichstellung aller Kasten auch im allgemeinen Bewußtsein durchgesetzt haben wird. 

Wie langsam der Fortschritt vor sich geht, zeigt der Bericht des 1952 von der Regierung 
der Provinz Madhyabhärat (Mittelindien) eingesetzten „Takhtmal Committee“, der fest- 
stellte, daß trotz aller gesetzlichen Bestimmungen den Unberührbaren in manchen Ge- 
bieten noch das Radfahren, die Benutzung öffentlicher Verkehrsmittel und Brunnen sowie 
das Betreten von Gasthäusern verboten ist und daß die Müller sich weigern, für sie Mehl 
zu mahlen. Der Ausschuß empfiehlt, durch drakonische Maßnahmen, wie Lizenzent- 
ziehung und dgl., diesem Übel zu steuern‘. Am 28. April 1955 hat das indische Parlament 
denn auch ein Gesetz beschlossen, durch welches die Diskriminierung eines „Unberühr- 
baren“ mit sechs Monaten Gefängnis und einer Buße von 500 Rupien bestraft wird. 


4 The Overseas Hindustan Times (New Delhi, v. 12. August 1954). 
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Die schlechte Behandlung, die den „Unberührten“ zuteil wird, hat ihrem Führer, 
Dr. Ambedkar, den Gedanken nahegelegt, die Parias sollten sich insgesamt vom Hinduis- 
mus lossagen und sich zum Buddhismus bekehren, um so der Fesseln des Kastenwesens 
ledig zu werden. Er geht dabei von einem idealisierten Bilde der Religion Gautamas aus 
und von der Vorstellung, daß der Untergang der Buddhalehre im Gangeslande wesent- 
lich zur Verschlechterung der sozialen Verhältnisse beigetragen habe. Ambedkar sieht im 
Buddhismus überhaupt die ideale Glaubenslehre, die alle andern überleben werde. In 
einer Ende Februar 1953 in Delhi gehaltenen Rede® führte er u. a. aus: „Auf Grund der 
gegenwärtigen Weltlage bin ich zu dem Schluß gekommen, daß diese oder die nächste 
Generation zwischen dem Evangelium von Buddha und von Karl Marx zu wählen haben 
wird. Von diesem Gesichtspunkt aus habe ich mich immer zu Japan, China und anderen 
Ländern des Fernen Ostens hingezogen gefühlt. Schon heute ist der Osten wichtiger ge- 
worden als der Westen. Ich fürchte, daß, wenn die Botschaft des Buddha nicht von uns 
angenommen wird, sich der (soziale) Konflikt Europas in Asien wiederholen wird. Denn 
der Konflikt in Europa erklärt sich daraus, daß die Religionen des Abendlandes versagt 


“ haben.“ Es steht außer Frage, daß Ambedkars Hoffnungen wenig Aussicht auf Verwirk- 


lichung haben. Denn erstens sind die meisten „Unberührbaren“ fromme Verehrer von 
Hindugottheiten und haben gar nicht die Absicht, sich zum Buddhismus zu bekehren, und 
zweitens sieht er den Buddhismus in zu verklärtem Lichte und überschätzt die Bedeutung, 
die er heute in China und andern Ländern besitzt, in denen er einstens geblüht hatte®. 

Wie in anderen orientalischen Ländern auch, ist die Lage der Frauen in Indien seit 
Jahrhunderten sehr ungünstig. In vielen Teilen Indiens wurden sie meist schon als Kinder 
von den Eltern mit einem Knaben verheiratet, sie führten dann in einem abgeschlossenen 
Teil der Wohnung unter der Aufsicht ihres Gatten oder ihrer Schwiegermutter ein unselb- 
ständiges Leben und ließen sich in der Offentlichkeit nur unter dem Schutz von dichten 
Schleiern oder mit tief über den Kopf gezogener Säri sehen. Ein besonders freudeloses 
Dasein hatten bei den Hindus die Witwen, denen der Brauch die Wiederverheiratung 
versagt. Zwar sind schon früher Versuche unternommen worden, das Los der indischen 
Frauen zu erleichtern. Bereits 1856 erließ die britische Regierung ein Gesetz, welches die 
Wiederverheiratung der Witwen legalisierte, doch vermochte dieses wenig gegen die 
Macht der herrschenden Sitte auszurichten. Das „Age of Consent Act“ von 1891 setzte 
das Mindestheiratsalter der Mädchen auf zwölf, das „Sardä Bill“ von 1927 auf vierzehn 
Jahre fest, jetzt beträgt es achtzehn Jahre, doch hat kürzlich die Räjya-Sabhä (das Ober- 
haus) es auf einundzwanzig erhöhen wollen’. In vielfältiger anderer Beziehung unter- 
liegen die indischen Frauen noch großen Einschränkungen. Die Indische Republik hat 
jedoch nicht nur den Frauen das Wahlrecht gegeben, sie erstrebt auch ein gesetzliches 
Verbot der Polygamie (die allerdings schon seit 50 Jahren nur noch bei 7 von tausend 
Männern üblich war) und will den Frauen das ihnen bisher versagt gewesene Erbrecht 
verleihen. Trotz der heftigen Opposition der Orthodoxen werden sich diese Wandlungen 
wohl in absehbarer Zeit durchsetzen. Praktisch ist die Gleichberechtigung der Frau bereits 
in der Politik Wirklichkeit geworden: Nehrus Schwester, die schöne Mrs. Vijayalakshmi 
Pandit, amtierte als indische Botschafterin in Moskau und Washington, und Räjkumäri 
Amrit Kaur ist Ministerin für das Gesundheitswesen in der Zentralregierung. Auch als 
Provinzialgouverneure, als Abgeordnete und als Delegierte zu internationalen Organisa- 
tionen haben indische Frauen sich als den Männern ebenbürtig erwiesen. 


5 Ebd. v. 26. Februar 1953. 

® H. v. Glasenapp, Der Buddhismus in der Krise der Gegenwart, in: Saeculum 3 (1953) S. 250 
bis 266; ders., Der Buddhismus in der Vorstellungswelt der Hindus, in: Asiatica, Festschrift 
Friedrich Weller (Leipzig 1954) S. 174, 183. 

? The Overseas Hindustan Times (New Delhi, v. 9, September 1954). 
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Soziale Reformen, die heute erstrebt werden, suchen auch die zu einem Fluch gewor- 
dene Sitte, den Schwiegersöhnen eine hohe Mitgifl zu zahlen und die Hochzeiten unver- 
hältnismäßig prunkvoll zu feiern, einzudämmen. Beide Bräuche hatten ursprünglich einen 
vernünftigen Sinn. Weil die Frau nach indischem Recht nicht erbt, war es das Gegebene, 
ihrem Mann bei der Verheiratung einen Betrag einzuhändigen und auf diese Weise dem 
jungen Hausstand eine Grundlage zu schaffen. Da die Verheiratung der Hindus als eine 
für das ganze Leben bedeutsame religiöse Handlung gilt, war es auch der Würde dieses 
heiligen Akts durchaus angemessen, wenn er festlich begangen wurde. Im Laufe der Zeit 
wurde aus der Sitte aber eine Unsitte, an der sich das Goethe-Wort „Vernunft wird Un- 
sinn, Wohltat Plage“ bewahrheitete. Indem nämlich der Vater einer Tochter, um sein 
Ansehen in der Gesellschaft zu mehren, eine viel zu hohe Mitgift zahlte und die Hochzeit 
allzu glänzend ausrichtete, stürzte er sich vielfach in Schulden, die sein Budget für viele 
Jahre aus dem Gleichgewicht brachten. 

In alter Zeit gab es in Indien keine Alters- und Krankenversicherung im modernen 
Sinne. Man überließ es vielmehr der Großfamilie oder der Kaste, im Falle der Not hel- 
fend einzugreifen. Das ist in der Gegenwart, zumal bei den aus ihrem Familienverband 
losgelösten Industriearbeitern, nicht mehr möglich. Es ist daher mit der Einführung einer 
Sozialversicherung begonnen worden, welche Entschädigungen im Krankheitsfalle, Ren- 
ten für die bei der Arbeit erlirttenen Verletzungen und Mütterbeihilfen vorsieht. Alle diese 
Bestrebungen stecken aber noch in den Anfängen und können mit den gesetzlichen Rege- 
lungen, die in westlichen Ländern eingeführt worden sind, an Ausdehnung und Leistungs- 
fähigkeit noch in keiner Weise einen Vergleich aushalten. 


Der religiöse Glaube 


Religionsgeschichtlich gesehen, ist der Hinduismus ein außerordentlich vielgestaltiges 
Gebilde, da er alle Stufen der religiösen Entwicklung der Menschheit vom primitiven 
Fetisch- und Dämonenkult bis zu den höchsten Abstraktionen vergeistigter Mystik um- 
faßt, ohne scharfe dogmatische Grenzen zu ziehen. Sehen wir von den niederen Erschei- 
nungsformen, wie sie in dem Glauben des Landvolks vorliegen, ab und beschränken wir 
uns auf den „höheren Hinduismus“ ®, der in heiligen Schriften seinen Niederschlag gefun- 
den hat, so läßt sich die verwirrende Fülle der Kult- und Glaubensformen in drei, an 
Umfang und Bedeutung allerdings sehr verschiedengeartete Kategorien einteilen: in den 
orthodoxen Hinduismus, in das Sektenwesen und in die alten und neuen Reformbewe- 
gungen. 

1. Der orthodoxe Hinduismus bezeichnet sich als „Sanätana Dharma“, d. h. als die 
„ewige Religion“, die auf keinen Stifter zurückgeht, sondern seit jeher bestand und in 
jedem Zeitalter in verjüngter Gestalt von göttlichen Inkarnationen (avatära) und heiligen 
Sehern erneut verkündet wurde. Seine Hauptwesenszüge sind Anerkennung des Kasten- 
wesens und des durch dieses bedingten Vorrangs der Brahmanen, der Glaube an einen 
zyklisch verlaufenden Weltprozeß, an Seelenwanderung und Erlösung und an die Auto- 
rität der Veden und anderen maßgeblichen Werke. Die „Sanatanisten“, wie sie sich selbst 
oft nennen, machen die überwältigende Mehrheit aller Hindus aus. Da sie auf keine fest- 
umrissene Lehre festgelegt sind, huldigen sie den verschiedenen Anschauungen und ver- 
ehren bald Vishnu, bald Shiva „henotheistisch“ als den höchsten Gott. In der All-Einheits- 
Lehre des Brahmanen Shankara® besitzt der orthodoxe Hinduismus eine Art „Über- 


8 H. v. Glasenapp, Der Hinduismus (München 1922); ders., Die Religionen Indiens (Stuttgart 
1943) S. 310 ff.; vgl. auch ders., Hinduismus und Isläm in der Krise der Gegenwart, in: Zeitschau 
für Religions- und Geistesgeschichte 3 (1951), und Die Religion im Neuen Indien, ebd. 5 (1953). 

® H. v. Glasenapp, Der Stufenweg zum Göttlichen (Baden-Baden 1948). 
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philosophie“, die den Kult aller Götter und die Betrachtung Vishnus oder Shivas als des 

Weltenherrn (ishvara) zuläßt, weil alle Vielheit nur ein Schein ist und das ewige unper- 

> Göttliche, das Brahma, in einer Fülle verschiedener Gestalten gedacht werden 
ann. 

2. Die nur je einen Bruchteil des Hindutums umfassenden Sekten sind von geschicht- 
lichen Stiftern gegründete Religionsgemeinden (Sampradäya), welche glauben, daß nur 
der von ihnen verehrte Gott der wahre Weltenlenker sei, während alle anderen Götter 
als nur diesem als Diener untergebene, der Metempsychose unterworfene Seelen betrach- 
tet werden. Die Sektierer zerfallen in die großen Gruppen der Vaishnavas (Vishnuverehrer) 
und Shaivas (Shivaverehrer), die je wieder eine Reihe von Untergruppen aufweisen. Da- 
neben gibt es auch Sektierer, welchen die göttliche Mutter, Brahmä, Skanda, Ganesha 
oder eine andere Gestalt des Pantheons als höchstes Wesen gilt. Abgesehen von ihren 
speziellen Anschauungen, stimmen sie in allen wesentlichen Punkten mit den „Ortho- 
doxen“ überein. 

3. Die Reformer sind die Anhänger von Bewegungen, welche den Vorrang der Brah- 
“ manen bestreiten, das Kastenwesen zu mildern oder abzuschaffen versuchen und in ihrer 
Lehre und ihrem Kultus von dem rechtgläubigen Hindutum abweichen. Ihrer geschicht- 
lichen Entstehung nach lassen sich drei Gruppen unterscheiden: 

a) Reformbewegungen, welche im Schoße der indischen Religion selbst erwuchsen, wie 
die krishnaitischen Manbhaus, die bis in das 13. Jahrhundert n. Chr. zurückgehen, und 
die shivaitischen Lingäyats, die im 12. Jahrhundert n. Chr. entstanden. Zu dieser Gruppe 
können auch im weiteren Sinne die Jainas und Buddhisten gezählt werden, die seit 
500 v. Chr. bestehen, sich aber nach Lehre und Brauch so weit vom Hindutum ent- 
fernt haben, daß sie besser als besondere Religionen gerechnet werden. 

b) Reformbewegungen, welche seit dem 15. Jahrhundert unter islämischen Einfluß 
erwachsen sind. Gemeinsam ist diesen auf Kabir, DäAdu und andere Meister zurückgehen- 
den Sekten ihr bildloser Monotheismus. Auch die um 1500 von Nänak ins Leben gerufene 
Gemeinde der Sikhs, die heute an 6 Millionen Anhänger hat, gehörte ursprünglich dieser 
Gruppe an, hat sich aber im Laufe der Zeit zu einer selbständigen Religion entwickelt. 

c) Die modernen Reformbewegungen des 19. Jahrhunderts! entstanden aus dem Be- 
dürfnis heraus, sich mit westlicher Weltanschauung und Naturwissenschaft auseinander- 
zusetzen und als überholt angesehene Lehren und Bräuche aus der Religion auszuschalten. 
Sie sind untereinander sehr verschieden. Während der schon oben S. 307 erwähnte 
Brähma-Samäj einen allen Religionen zugrundeliegenden Eingottglauben wiederherzu- 
stellen sucht, vertritt der Ärya-Samäj (Gemeinde der Arier) die Ansicht, daß alle Wahr- 
heit im Veda enthalten sei und daß alle andern indischen und nichtindischen Religionen 
im Abfall von dem in diesem verkündeten bildlosen Monotheismus ihren Ursprung haben. 
Der Dev-Samäj lehrt einen naturwissenschaftlich begründeten Atheismus, den er mit . 
Spiritismus, Andachtsübungen und der Verehrung seines um 1930 gestorbenen Begründers, 
des „Dev-Guru“ (göttlichen Meisters) Satyänand Agnihotri, verbindet. Die Gemeinde 
der Rädhäsvämis ist eine mystische Richtung, welche durch eine bestimmte Yogapraxis die 
den Kosmos durchwaltenden Töne des Urgotts Rädhäsväm? dem Frommen vernehmbar 
machen will. 

Es erübrigt sich, an dieser Stelle auf einzelne Lehren und Schulen einzugehen. Im vor- 
liegenden Zusammenhang haben wir nur die Frage zu erörtern, in welcher Hinsicht diese 
durch modern-abendländische Gedanken beeinflußt worden sind. Dies ist nun in der ver- 
schiedensten Weise der Fall. Zunächst einmal läßt sich die Tendenz feststellen, daß die 
verschiedensten Hindu-Autoren bemüht sind, zu zeigen, daß die eigenen Lehren im Ein- 


10 J. N. Farquhar, Modern religious Movements in India (New York 1915); H.v. Glasenapp, 
Religiöse Reformbewegungen im heutigen Indien (Leipzig 1928). 
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klang mit der naturwissenschaftlichen Forschung des Westens stehen: in der Lehre von 
Vishnus Inkarnationen als Fisch, Schildkröte, Eber, Mannlöwe, Zwerg usw. sei die dar- 
winistische Theorie über die Entwicklung zum Menschen vorausgeahnt; das Gangeswasser 
habe seine heiligende Wirkung, weil sich die in ihm enthaltenen Krankheitskeime gegen- 
seitig aufhöben; die Vorstellung von der Verunreinigung durch die Berührung von Parias 
habe seinen Grund in der „Aura“, welche von diesen ausgehe; das Sektenzeichen, das die 
Hindus auf der Stirn tragen, habe hygienischen Wert, da es die im Körper entstandenen 
Ausdünstungen absorbiere und den Stirnschweiß auffange, bevor er die Augen erreichen 
könne!! usw. h 

In indischen Zeitungen wird häufig von Yogi-Wundern berichtet, von Heiligen, die 
über der Erde schweben (Levitation), die nur mit einem Bissen geweihter Speise aus- 
kommen und dgl. Die Wahrheit der Seelenwanderungslehre findet ihre empirische Be- 
stätigung dadurch, daß sich Kinder ihrer früheren Existenz erinnert haben sollen '*, 

Westlichen Vorbildern folgt auch die religiöse Propaganda, wenn sie sich bemüht, durch 
Traktate, Zeitschriften, Missionspredigten, Diskussionsabende usw. die von ihr vertre- 
tenen Ansichten zu verbreiten und apologetisch zu verteidigen. Für den strafferen Zusam- 
menschluß der Gläubigen zu Organisationen, die Veranstaltung von Konferenzen und 
Sektentagungen und dgl. ist ebenfalls das westliche Muster maßgebend gewesen. Auch 
der Aufschwung, welchen die Errichtung von Hospitälern, Waisenhäusern, Erziehungs- 
anstalten genommen hat, ist z. T. auf das Vorbild der christlichen Mission zurückzufüh- 
ren, wenngleich bei den Hindus die Begründung von Hospitälern, von Pilgerhäusern 
und anderen derartigen karitativen Institutionen schon lange geübt wurde. 

Aus der Verteidigung gegen Christentum und Isläm ist der Hinduismus inzwischen zum 
Angriff übergegangen, indem er seinerseits Christen und Mohammedaner für seine An- 
schauungen zu gewinnen sucht. Eine eigentliche Bekehrung im westlichen Sinne, d. h. ein 
Ausscheiden aus der bisherigen und ein Eintritt in eine andere Religionsgemeinschaft, ist 
dabei nicht möglich, da das Hindutum nicht Individuen, sondern nur Gruppen (Stämme, 
Kasten) in sich aufnehmen kann. Es handelt sich deshalb dabei meistens nur darum, daß 
die Angehörigen eines anderen Glaubens für vom Hindutum vertretene Lehren (Seelen- 
wanderung, Erlösung durch Erkenntnis der All-Einheit) gewonnen werden, ohne daß 
damit ein Aufgeben der Zugehörigkeit zu der früheren erfolgen muß. Denn der Hindu- 
ismus besitzt nicht den Anspruch auf ausschließliche Geltung wie die 
westlichen Heilslehren. Wie schon Kant feststellte, „hassen sie die anderen Reli- 
gionen nicht“, sondern glauben, „daß sie ebenfalls recht haben“ '°, wenn sie selbst auch 
meinen, daß sie die tiefsten Einsichten besäßen. Die Vedänta-Gesellschaften, die in Ame- 
rika!* und Europa arbeiten, suchen vielmehr das Christentum als eine Vorstufe zu 
Shankaras All-Einheits-Mystik zu verstehen und beschränken sich daher meistens darauf, 
nur die philosophischen Theorien zu propagieren, während die rituellen und sozialen 
Bräuche mehr oder weniger nur als zeit- und raumgebundene, für Indien bestimmte Aus- 
drucksformen religiösen Denkens betrachtet werden. 


Der Kultus 


Der Kultus, den die Hindus ihren Göttern weihen, ist außerordentlich vielgestaltig. 
Entsprechend dem Bildungsgrad und der Sektenzugehörigkeit, verehren sie ihre rohen 


1 Gervee Baronte, Twilight in India (New York 1949) S. 37. 

1? Ein Beispiel aus einer indischen Zeitung bei 4. H. v. Veltheim, Tagebücher aus Asien (Köln 
1951) S. 104. 

8 H. v. Glasenapp, Kant und die Religionen des Ostens (Kitzingen 1954) S. 32. 

14 Wendell Thomas, Hinduism invades America (New York 1930). 
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Idole oder kunstvollen Bilder durch blutige Tieropfer oder nur durch Darbringung von Blu- 
men und Vegetabilien. Der Tempeldienst stellt aber nur eine Ausdrucksform indischer Reli- 
giosität dar, denn das ganze private Leben ist von religiösen Ideen durchdrungen, und 
heilige Riten sind bei allen wichtigen Ereignissen auszuführen. Als z. B. Jean Renoirs 
nach der Novelle von Rumer Godden von den „United Artists“ geschaffener Film „The 
River“ in Indien gedreht werden sollte, mußte vor Beginn der Arbeit auf Wunsch der 
indischen Schauspieler und Komparsen ein Astrologe konsultiert werden, um den günstig- 
sten Tag für die Inangriffnahme des Werkes festzustellen. Zu diesem Zweck wurden zu- 
nächst allen an dem Film Beteiligten Horoskope gestellt; auf diese Weise sollte der Erfolg 
verheißende Anfangstag der Produktion berechnet werden. In diesem günstigen Augen- 
blick versammelten sich dann alle Teilnehmer an der Arbeit vor einem auf dem Auf- 
nahmegelände errichteten Altar. Ein Sädhu (Asket) segnete die Kameras und die übrigen 
Apparate und bekränzte sie mit Girlanden. Erst nach diesem feierlichen Akt konnte mit 
den Aufnahmen begonnen werden. 

Höhepunkte des kultischen Lebens der Hindus sind die zahlreichen Feste, die zu 
Ehren der verschiedenen Götter, aber auch anläßlich von Hochzeiten usw. gefeiert wer- 
den. Dann sieht man große Prozessionen mit Götterbildern auf hohen Wagen durch die 
Straßen ziehen. Merkwürdig berührt es den Betrachter, wenn dann im Zuge der Priester 
und festlich gekleideten Personen auch zahlreiche in abgelegte Uniformen der Ostindien- 
Kompanie gekleidete Männer mitmarschieren. Zu den eindrucksvollsten religiösen Ver- 
anstaltungen gehören die großen Badefeste, die an gewissen astrologisch bedeut- 
samen Tagen an bestimmten Orten stattfinden, wenn das Wasser heiliger Ströme eine 
besonders große sündentilgende Kraft besitzen soll. Schon in alten Zeiten, als die Gläu- 
bigen noch zu Fuß oder zu Wagen den weiten Weg von ihrer Heimat nach dem heiligsten 
Orte Indiens, dem alten „Prayäga“ (heute Allahäbäd) am Zusammenfluß von Ganges 
und Yamunä, zurücklegen mußten, war die Menschenansammlung dort sehr beträchtlich; 
heute, wo die Eisenbahnen zu verbilligten Fahrpreisen große Massen transportieren, ist 
sie unübersehbar. An dem alle 12 Jahre im Januar-Februar bei Eintritt des Jupiter in das 
Zeichen des Wassermanns gefeierten „Kumbh-Melä“ soll 1954 über eine Million Men- 
schen teilgenommen haben. Bei dem Fest waren fast alle führenden Minister und Politiker 
zugegen, sogar Jawaharlal Nehru, von dem der Calcutta „Statesman“ vom 13. Februar 
1954 schreibt: „He was probably internally distressed by the display of so much popular 
enthusiasm for an ancient superstition, but even he found it difficult to keep away.“ 
Leider kam es am 3. Februar aus ungeklärten Gründen zum Ausbruch einer Panik, bei der 
nach der amtlichen Angabe, die allerdings hinter der Wahrheit zurückbleibt, 500 Per- 
sonen zu Tode getrampelt und zahlreiche andere verletzt wurden. 

Zu den merkwürdigsten alten Sitten, die im Hindutum heute noch in Blüte stehen, 
gehört die Heilighaltung der Kühe. Kein Hindu wird eine Kuh töten oder ihr 
Fleisch essen. Wann diese Taburegel aufkam, ist unbekannt, in vedischer Zeit bestand sie 
jedenfalls noch nicht, da in alten Texten ein Gast als „go-ghna“, „einer, für den man eine 
Kuh schlachtet“, bezeichnet wird. Heute bestehen einflußreiche Gesellschaften, welche das 
generelle Verbot der Kuhtötung für alle Bewohner der Indischen Republik durchsetzen 
und Vergehen gegen diese Vorschrift schwer bestraft wissen wollen, wie dies früher in 
manchen indischen Staaten der Fall war. Wie Staatspräsident Dr. Rajendra Prasad am 
26. Oktober 1952 bei einer Rundfunkansprache anläßlich des Gopäshtami-Festes, das 
dem Schutz der Kühe gewidmet ist, feststellte, beherbergt Indien fast ein Viertel des 
Rinderbestandes der ganzen Erde, doch fällt dieser für die Ernährung der 85 Prozent 
der Bevölkerung Bhärats ausmachenden Hindus nahezu völlig aus. Auch der Verbrauch 
an Milch und Milchprodukten ist in Indien sehr gering, mit 5,3 Unzen pro Tag ist er 
vielleicht der geringste auf der Welt (in der westlichen Welt beträgt er zwischen 35,6 und 
56,8 Unzen täglich, die Unze sind 28,35 g). Der Grund hierfür soll in der durch schlechte 
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Pflege bedingten geringen ‚Ertragsfähigkeit der indischen Kühe liegen. Da alte Kühe, die 
keine Milch mehr geben, nicht getötet werden dürfen, gleichwohl aber, frei umherschwei- 
fend, überall das Gras abfressen, kann man sich vorstellen, was für ein Schaden dadurch 
in einem stets an dem Rande von Hungersnöten stehenden Lande angerichtet wird. Das 
Vorurteil gegen die Tötung der Kühe ist aber so stark, daß niemand etwas dagegen zu 
unternehmen wagt. j 

Die Erlangung der Unabhängigkeit hat zwar in der Zeit der Trennung von Päkistän 
leider manche: Exzesse zur Folge gehabt, im allgemeinen aber läßt sich sagen, daß die 
Hindus gegen Angehörige anderer Religionen wesentlich toleranter sind als die 
Europäer. Gibt es doch heute in der indischen Republik (die amtlich jetzt den altindischen 
Namen „Bhärat“, der uns aus dem Epos Mahabhärata geläufig ist, führt) neben 303,2 
Millionen Hindus auch 35,4 Millionen Muslims, so daß Bhärat heute nach Päkistän und 
Indonesien der größte Mohammedanerstaat der Erde ist. Die Stellung gegenüber 
dem Christentum hat der Premierminister Nehru kürzlich in einer Rede im Parlament 
umrissen'. In dieser führte er aus, es sei falsch, das Christentum als eine landfremde 
Religion zu betrachten, da es schon seit fast 1900 Jahren im Lande heimisch sei, es sei 
daher „as much a religion of this country as any other“. 

Wie wenig die führenden Kreise auch in politischer Hinsicht zu einem Bilder- 
sturm neigen, zeigt die Tatsache, daß in New Delhi noch heute viele Straßen die Namen 
früherer britischer Vizekönige führen, während doch in anderen Ländern schon ein Re- 
gierungswechsel genügt, um Straßen und Plätze umzutaufen. Als ich beim Staatspräsiden- 
ven eingeladen war, der in dem ehemaligen Palais des Vizekönigs wohnt, hatte ich eine 
lange Galerie zu durchschreiten, um zu seinem Arbeitszimmer zu gelangen. In dieser 
Galerie hingen die Porträts aller englischen Vizekönige. Als ich Dr. Rajendra Prasad mein 
Erstaunen darüber aussprach, sagte er: „Es ist unmöglich, die 190 Jahre britischer Herr- 
schaft aus Indien wegzudenken, warum sollen wir also nicht durch die Bilder ihrer promi- 
nenten Vertreter an sie erinnert werden!“ 

Es ist verständlich, daß die Hindus heute, da sie die Macht im Staate haben, bestrebt 
sind, die alten Erinnerungen aus der Zeit vor der islämischen Herrschaft wieder zu beleben. 
So wurde der Tempel von Somnäth '®, der von den Mohammedanern zuerst 1024, dann 
nach seinem Wiederaufbau 1394 und schließlich nach nochmaliger Errichtung 1706 von 
Aurangzeb endgültig zerstört worden war, wieder erstellt. Die Einweihung des erneuerten 
Heiligtums erfolgte am 11. Mai 1951. Bei dieser Gelegenheit wurde auc eine Aka- 
demiezurPflegeder Sanskritspracheund-literatur (Akhil Bhäratiya Sans- 
krit Parishad) begründet, welcher neben den prominentesten Hindugelehrten auch einige 
europäische Forscher als Ehrenmitglieder angehören. Die Feier zeigte in eindrucksvoller 
Weise, wie im heutigen Indien alte Traditionen mit moderner Technik 
einen Bund eingegangen sind. Denn hier wurde ein drei Meter hohes Linga, das Symbol 
des Gottes Shiva, aus schwarzem Marmor in Anwesenheit von 162 Brahmanen und an 
100000 Pilgern erstellt und ein Monument an der Stelle, an welcher der Gottmensch 
Krishna gestorben sein soll, errichtet. Dabei bediente man sich der neuesten Methoden 
abendländischer Ingenieurwissenschaft, wie auch die Festgäste zum großen Teil mit Eisen- 
bahn, Flugzeug und Automobil zur Stelle geeilt waren. Geplant ist auch der Bau einer 
modernen Universität, welche ein internationales Zentrum für Sanskritstudien wer- 
den soll. Im „Central Antiquities Museum“ in New Delhi waren zu dieser Zeit Photo- 
graphien ausgestellt, welche die Ruinen der früheren Tempel und die Reste der Götter- 
bilder, die sie enthielten, wiedergaben. 


‘5 The Overseas Hindustan Times (New Delhi, v. 2. September 1954), 
* HA. v. Glasenapp, Heilige Stätten Indiens (München 1928) S. 56f. 
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Die Philosophie 


Das Studium der Philosophie, wie es heute an indischen Hochschulen betrieben wird, 
unterscheidet sich von dem an westlichen Universitäten üblichen darin, daß es sich nicht 
auf die Beschäftigung mit der Philosophie einer einzigen der großen Weltkulturen 
beschränkt. Denn in Indien sind mit Ausnahme der ostasiatischen Philosophie alle drei 
anderen heimisch: die indische, die abendländische und die islämische””, 
In diesem Zusammenhang genügt es, wenn wir uns im folgenden auf die brahmanisch- 
buddhistische Metaphysik und ihr Verhältnis zur europäischen beschränken. 

Die altindische Philosophie durchdringt heutzutage noch die ganze Gedankenwelt der 
Hindus in höchst lebendiger Weise. Denn die heiligen Schriften der Brahmanen unter- 
scheiden sich von denen des Westens darin, daß sie vom Rigveda an zahlreiche philosophi- 
sche Ideen enthalten, so daß jeder Hindu, der überhaupt in irgendeiner Weise von ihrem 
Inhalt Kenntnis hat, dadurch schon ein gewisses philosophisches Gedankengut aufnimmt. 
Die Bhagavadgitä z. B., die man wohl als das am weitesten verbreitete religiöse Buch der 
“ Hindus bezeichnen kann, ist von Anfang bis zu Ende ein philosophisches Lehrgedicht, in 
welchem sich eine stark emotional gefärbte Frömmigkeit mit spekulativen Erörterungen 
über das Wesen von Leib und Seele und über das Verhältnis des Individuums zum Ab- 
soluten verbindet. Infolge dieses engen Zusammenhanges von Religion und 
Philosophie ist von vorneherein schon bei jedem religiösen Hindu (und wie wenige 
gibt es, die dies nicht in der einen oder der andern Weise sind) ein gewisses philosophisches 
Interesse und eine gewisse philosophische Einstellung gegeben. 

Der Umstand, daß die meisten Hindus nicht lesen und schreiben können, spricht nicht 
dagegen. Denn wenn man von ganz Primitiven absieht, erhält auch der Ungebildete 
durch die Unterweisungen von Priestern und Wanderasketen Kenntnis von dem Inhalt 
derartiger religiöser Werke und damit von philosophischen Ideen, die man bei Personen 
eines ähnlichen Bildungsgrades bei uns nicht voraussetzen kann. Als ich während des 
Ersten Weltkrieges Lieder und Geschichten von indischen Kriegsgefangenen für das Phono- 
gramm-Archiv der Berliner Staatsbibliothek aufnahm, war ich erstaunt, festzustellen, daß 
Sikhs und Dogras, Gurkhas und bengalische Seeleute sich über Fragen wie die, ob die 
Welt real oder nur ein Mäyä (Illusion) sei, ob die Einzelseele mit Gott identisch sei oder 
nicht, ihre Gedanken machten — Probleme also, die europäische Soldaten kaum be- 
schäftigen. 

Ist die Reichweite der Philosophie und die Wirkungstiefe, die sie auf den 
Durchschnittsinder ausübt, wesentlich ausgedehnteralsin Europa, so ist ande- 
rerseits die durch Lektüre erworbene Kenntnis philosophischer Schriften sehr begrenzt. 
Denn nicht nur ist die Zahl der Inder, welche populärphilosophische Werke in den Volks- 
sprachen lesen können, wegen des Analphabetentums an sich schon sehr beschränkt, son- 
dern vor allem ist der Umstand, daß fast die ganze philosophische Literatur in Sanskrit 
abgefaßt ist, ein starkes Hemmnis für ihre Kenntnis. Die Zahl der Hindus, die die schwie- 
rige altindische Gelehrtensprache verstehen und selbst einfache Texte in ihr zu lesen ver- 
mögen, ist prozentual sehr gering. Von einem eigentlichen Studium der Werke der philo- 
sophischen Klassiker kann deshalb nur bei der kleinen Schicht derjenigen die Rede sein, 
die durch ihre Erziehung oder aus besonderer Neigung zu ihr einen Zugang haben. Bei 


17 Sehr charakteristisch für die Art und Weise, wie das indische Unterrichtsministerium das 
Studium der Geschichte der Philosophie betrieben wissen will, ist das unter Leitung von Prof. 
S. Radhakrishnan „sponsored by the Ministry of Education“ (London 1952) erschienene Werk 
„History of Philosophy, Eastern and Western“. Der erste Band behandelt die indische und ost- 
asiatische, der zweite die abendländische und islamische Philosophie. Das Werk umfaßt alle Denk- 
richtungen vom Veda bis zu Existentialismus und Marxismus. 
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den Indern, die auf den nach englischem Muster eingerichteten Oberschulen oder Hoch- 
schulen ihre Ausbildung empfingen, ist dies oftmals nicht der Fall. Es wird immer wieder 
darüber geklagt, daß ein großer Teil der Studenten wohl Hume, Bradley, Bosanquet und 
Bertrand Russell zu lesen verständen, daß ihnen aber die Texte Shankaras, Rämänujas 
oder anderer hinduistischer Denker verschlossen seien. Die Vizekanzlerin der Universität 
Baroda, Shrimati Hansa Mehta, gab einem in weiten Kreisen gefühlten Wunsche Aus- 
druck, als sie bei der Eröffnung der Philosophischen Akademie in Baroda forderte, daß 
die indische Philosophie an den indischen Universitäten stärker vertreten sein solle, und 
mehrfach sind bei Konferenzen der Philosophieprofessoren Resolutionen gleichen Inhalts 
angenommen worden mit der Hinzufügung, daß Philosophie künftig vor allem in der 
Muttersprache gelehrt werden solle. 

Wenn auch die Beschäftigung mit der indischen Philosophie im wesentlichen in der 
Übermittlung von Lehren besteht, wie sie in den maßgebenden Texten und den allgemein 
anerkannten Kommentaren dargeboten werden, so wird von manchen Meistern doch 
versucht, das überkommene Erbe weiterzubilden. Noch heute erscheinen jahraus, jahrein 
Sanskritschriften, in denen die Grundwerke des Vedänta, des Sänkhya und Yoga oder 
der Theologie der Vishnuiten, Shivaiten und Shäktas neu interpretiert oder zeitgemäß 
umgestaltet werden. Auch werden immer wieder Kompendien, Abhandlungen, Lehr- 
gedichte usw. in Sanskrit und in den neuindischen Sprachen veröffentlicht, deren Ver- 
fasser Neues zur Vertiefung, Erschließung, Deutung und Modernisierung der einzelnen 
Darshanas (Systeme) beizutragen suchen. So hat Lakshminäth Sharma kürzlich eine neue 
Interpretation von Shankaras „Brahma-Sütra-Kommentar“ in Benares veröffentlicht, 
und eine Sanskritabhandlung über das Wesen Gottes von Vidyäbhäkara M. V. Upädhyäya 
wurde der Akademie in Baroda vorgelegt. Es wäre eine dankbare Aufgabe für einen indi- 
schen Gelehrten, diesen Dingen nachzugehen und von ihnen in einer englisch geschriebenen 
Abhandlung zu berichten. Denn die besten Geschichtschreiber der indischen Philosophie 
berücksichtigen ihre Entwicklung zumeist nur bis zum 17. Jahrhundert, und ein Europäer 
dürfte weder in der Lage sein, das erforderliche Material zu sammeln, noch wird er die 
durchzuarbeitenden Textmassen zu bewältigen vermögen. 

Seit der Einführung des Englischen als Mediums des höheren Unterrichts (1838) und 
seit der Begründung englischsprachiger Universitäten (1857) ist auch die abendländi- 
sche Philosophie im Gangeslande in zunehmendem Maße studiert und gelehrt 
worden. Dadurch wurde der philosophisch interessierten und des Englischen mächtigen 
kleinen, aber einflußreichen Oberschicht eine vollkommen neue Denk- und Darstellungs- 
weise bei der Behandlung philosophischer Probleme eröffnet. Da das Englische gewöhnlich 
die einzige europäische Sprache ist, welche die Inder beherrschen, sind es in erster Linie 
nur britische und amerikanische Autoren, die sie lesen, die griechischen, lateinischen, fran- 
zösischen und deutschen Werke sind ihnen meistens nur in englischen Übersetzungen zu- 
gänglich. Wenn es gewiß auch kein Idealzustand ist, daß Plato, Spinoza, Descartes und 
Kant nicht in den Originalsprachen studiert werden, so bedeutete die Bekanntschaft mit 
ihrer Gedankenwelt doch eine gewaltige Ausweitung des geistigen Horizonts, die gar nicht 
hoch genug veranschlagt werden kann. Denn denen, die sich mit diesen Werken befassen, 
vermitteln sie die Erkenntnis, daß die englische Philosophie nur eine Teilerscheinung 
innerhalb der europäischen darstellt und daß ihre dem indischen Geiste an sich so kon-. 
träre Art, die Probleme zu sehen und zu lösen, nur einen Aspekt unter vielen darstellt. 

Die Vertrautheit mit dem philosophischen Schrifttum des Westens hat unter den Intel- 
lektuellen insofern Schule gemacht, als eine Reihe von Indern zur Abfassung von Büchern 
und Aufsätzen angeregt worden sind, welche im Stil zeitgenössischer englischer Autoren 
Fragen der Metaphysik, der Religionsphilosophie, der Psychologie und Psychoanalyse, 
der Naturwissenschaft, der Soziologie und des Sozialismus behandeln. Wir finden daher 
auch in Indien einige Vertreter des Neuhegelianismus, des Evolutionismus, des Biologis- 
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mus, des Marxismus usw. Manche dieser Philosophen sind in ihrer ganzen Mentalität so 
verwestlicht, daß sie jede Bezugnahme auf indische Dinge und Theorien vollkommen 
vermeiden, so daß man glauben könnte, ihre Arbeiten wären von Abendländern geschrie- 
ben worden. Es fehlt auch nicht an Untersuchungen über die Geschichte der modernen 
Philosophie; als Beispiel sei S. X. Maitras „Neo-Romantic Movement in Contemporary 
Philosophy“ erwähnt, in dem Nietzsche, H. St. Chamberlain, Keyserlingk und Dilthey 
eine klare und eindringliche Darstellung gefunden haben. 

Zwischen den beiden Gruppen derer, die die Philosophie ganz in altindischer Weise 
betreiben und vom Westen nichts wissen, und derer, die überhaupt nur europäische For- 
schung gelten lassen wollen, stehen nun in zahllosen Abstufungen diejenigen, deren An- 
liegen es ist, zwischen Ost und West gedanklich zu vermitteln®, 

Zu den Vermittlern gehören zunächst einmal diejenigen Hindugelehrten, die bestrebt 
sind, philosophische Sanskrittexte in englischen Übersetzungen zugänglich zu machen. Die 
von Jahr zu Jahr ansteigende Zahl derartiger Arbeiten zeigt, daß sie einem starken Be- 
dürfnis entsprechen. In der Tat gibt es zahlreiche Hindus, die ein großes Interesse für 
“ihre einheimische philosophische Literatur haben, deren Sanskritkenntnisse aber nicht 
ausreichen, um dieselbe ohne derartige „Krücken“ zu lesen. Die englischen Übertragungen 
sind natürlich von sehr verschiedenem Wert, vielfach sind sie recht ungenau, weil der 
Übersetzer sich nicht auf eine getreue Wiedergabe des Textes beschränkt, sondern seine 
Arbeit durch Zusätze aus dem Kommentar oder nach eigenem Gutdünken erweitert. Sind 
manche derartige sog. „Übersetzungen“ für wissenschaftliche Zwecke auch unzulänglich, 
so sind sie darum doch nicht ohne Nutzen, weil sie das schnelle Auffinden von Stellen 
ermöglichen und eine ungefähre Vorstellung vom Inhalt vermitteln; im einzelnen bedarf 
freilich oft jede Zeile einer Nachprüfung an Hand des Originals. Beträchtlich ist auch die 
Zahl der von Indern in Englisch geschriebenen Werke über die indischen Systeme oder 
die Gesamtgeschichte der indischen Philosophie. 

Tritt in manchen Darstellungen dieser Art schon das Bestreben hervor, indische Lehren 
mit denen des Westens in Einklang zu bringen, so kommt diese Tendenz aufs deutlichste 
zum Ausdruck in neuen Systembildungen, welche anerkanntermaßen auf eine Synthese 
zwischen östlichem und westlichem Denken ausgehen, wie die Lehre des Bengalen Auro- 
bindo (sprich Orobindo) Ghose (1872—1950), dessen Schule in Pondichery eine starke 
Wirksamkeit in dieser Richtung entfaltet. Aber auch zahlreiche indische Hochschullehrer 
sind um einen Ausgleich zwischen westlichem und östlichem Denken bemüht. Wie stark 
derartige Bestrebungen auch bei der Staatsführung der Indischen Republik Interesse fin- 
den, zeigten die auf ihre Veranlassung von der Unesco im Dezember 1951 in New Delhi 
veranstalteten Diskussionen über die Beziehungen zwischen westlicher und östlicher Kul- 
tur und Philosophie. Der Leiter dieser Konferenz, an welcher ich als deutscher Delegierter 
teilnahm, Prof. $. Radhakrishnan, ist in zahlreichen Schriften für eine Verständigung zwi- 
schen Indien und dem Abendland eingetreten. Mit ihm glauben viele gebildete Hindus, 
daß das Hindutum sich nicht von der westlichen Gedankenwelt abschließen, sondern diese 
in sich aufnehmen soll, sofern es Bestand haben will. Diesen Bestrebungen stehen die 
mächtigen Kräfte der Orthodoxie entgegen, auf der andern Seite wird der Prozeß der Auf- 
nahme neuer Einsichten aber wieder dadurch erleichtert, daß die heiligen Schriften der 
Hindus selbst so verschiedenartigen Meinungen Ausdruck geben, daß sich aus ihnen leicht 
moderne Anschauungen herauslesen lassen. Vor allem denken viele Hindus wie Mahatma 
Gändhi, der gesagt hat: „Ich glaube nicht, daß lediglich die Veden göttlichen Ursprungs 
sind, ich halte vielmehr dafür, daß Bibel, Korän und Avesta ebenso göttlich inspiriert 


18 Einen lehrreichen Einblick in diese verschiedenen Strömungen vermittelt das Sammelwerk: 
Contemporary Indian Philosophy, edited by S. Radhakrishnan and J. H. Muirhead (London u. 


New York 1936). 
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sind. Andererseits verpflichtet mich mein Glaube an die heiligen Schriften der Hindus 
nicht dazu, jedes Wort in ihnen für inspiriert zu halten... Der Hinduismus ist keine 
exklusive Religion, in ihm ist Raum für alle Propheten der Welt.“ 


Kunst 


Indien besitzt eine sehr alte und reiche Kunsttradition. Seitdem die Ausgrabungen von 
Mohenjo Daro und Harappa die alten Städte im Panjäb und in Sind zutage gefördert 
haben, wissen wir, daß im Flußgebiet des Indus bereits vor über 4000 Jahren gewaltige 
Gebäude errichtet und lebensähnliche Darstellungen von Menschen und Tieren geschaffen 
worden sind ®®, 

Unter allen Künsten nimmt seit alters die Baukunst den hervorragendsten Platz ein. 
Dem religiösen Sinn der Inder entspricht es, daß sie, jedenfalls in den letzten zwei Jahr- 
tausenden, mehr oder weniger im Dienste des Glaubens steht. Buddhistische Stüpas (Re- 
liquienmonumente) und die Felsenbauten, die als Tempel (Caitya) und Mönchswohnun- 
gen (Vihära) dienten, die gewaltigen Sakralbauten verschiedensten Stils, mit Säulenhallen 
und Türmen mannigfacher Art, die von Brahmanen und Jainas zu Ehren ihrer Götter 
und Heiligen errichtet wurden, erfüllen den Beschauer mit tiefer Bewunderung für die 
künstlerischen Fähigkeiten, den erstaunlichen Phantasiereichtum, die großzügige Planung 
und die geduldige sorgfältige Ausführung bis in die kleinsten Details, mit welcher die 
Architekten ihrem heiligen Werk obgelegen haben. Vom Norden bis zum äußersten Süden, 
vom Osten bis zum Westen ist Indien so von einem Netz von herrlichen Bauten über- 
zogen, in denen das zum Himmel aufstrebende Verlangen des Menschen nach der Ver- 
bindung mit dem Göttlichen einen ebenso bedeutsamen wie ergreifenden Ausdruck ge- 
funden hat. 

Die Mohammedaner haben das reiche und vielseitige Bild, das der Subkontinent in 
kunstgeschichtlicher Hinsicht bietet, durch herrliche Moscheen und Mausoleen bereichert, 
von denen einige durch ihre gewaltigen Ausmaße, durch ihr kostbares Material von wei- 
ßem Marmor oder rotem Sandstein, durch ihre Marmorfiligranfenster und ihre farbigen 
Steinmosaiken mit Recht zu den Wundern der Welt gezählt werden. 

Den kultischen Zwecken dienenden Bauten stehen die Paläste und Wohnhäuser an Zahl 
und an Bedeutung nach, doch haben Hindus und Mohammedaner in der Vergangenheit 
auch hervorragende Leistungen in dieser Hinsicht aufzuweisen. 

Den Reisenden, der diese Denkmäler der Vergangenheit gesehen hat, erfüllt es mit 
Kummer, feststellen zu müssen, daß seit dem 17. Jahrhundert in Indien nur selten etwas 
gebaut worden ist, was auch nur entfernt einen Vergleich mit den Werken der früheren 
Zeit aushält. Die Tempel und Moscheen der Gegenwart weisen im besten Falle nur den 
Vorzug auf, weder durch Originalität noch durch Geschmacklosigkeit aufzufallen, manche 
von ihnen aber wirken trotz imponierender Dimensionen und übergroßer Prachtentfal- 
tung nur als ein überladenes Sammelsurium von Reminiszensen an die Stilarten verschie- 
dener Epochen. Der Kunstfreund wird sich immer wieder fragen, ob es nicht besser ge- 
wesen wäre, die Unmenge von Geld und Arbeit, die an den Neubau von Tempeln ver- 
schwendet wird, für die Wiederherstellung von alten Kultstätten zu verwenden, die dem 
Untergang geweiht sind, wenn sie nicht gründlich erneuert und überholt werden. Der 
herrliche, 1590 aus rotem Stein erbaute Tempel des Gobind Dev (Krishna als Kuhhirt) in 
Brindäban bei Mathurä zerfällt, während immer neue Bauten unternommen werden, die 


1% Über Gändhis Stellung zur Religion vgl. W. E. Mühlmann, Mahatma Gandhi (Tübingen 
1950) S.91F. 


20 ]. Auboyer, Arts et Styles de l’Inde (Paris 1951); sowie das von der „Publications Division, 
Government of India* herausgegebene Werk „Indian Art through the ages“ (1951). 
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diesem in Indien durch seine Form und Bauweise einzigartig dastehenden Heiligtum in 
keiner Weise vergleichbar sind. 

Mit den Europäern kam auch die abendländische Bauweise nach Indien. Die Portu- 
giesen schufen Kirchen und Paläste im Stil des Barock, die Engländer in einfachem 
Kolonialstil. Im 19. Jahrhundert errichteten die Briten zahlreiche Verwaltungsgebäude, 
Bahnhöfe und andere Prachtbauten in einer geschmacklosen Mischung von klassischen, 
romanischen, gotischen und indischen Stilelementen. Neue Wege wurden bei dem Bau der 
Regierungsstadt New Delhi beschritten, welche auf Grund der Verlegung der Hauptstadt 
Britisch-Indiens von Calcutta nach Delhi (1911) in den Jahren 1913—1931 geschaffen 
worden ist. Die Architekten, Sir Edwin Lutyens und Sir Herbert Baker, sind bestrebt 
gewesen, sachliche Zweckbauten von imposantem Äußeren zu schaffen, die, mag ihr künst- 
E Wert auch umstritten sein, jedenfalls jedem, der sie gesehen hat, unvergeßlich 

eiben. 

Das Innere der indischen Paläste und prunkvollen Wohnhäuser, die ich besucht habe, 
ist vielfach nicht nach unserem Geschmack. Gußeiserne Säulen, denen Elloras Höhlen- 
-tempel als Vorbild dienten, bunter Flitterkram im schlimmsten Jahrmarktgeschmack, aus- 
gestopfte Tiger, verblichene Lichtbilder in kostbaren Rahmen, die lebensgroße Photo- 
graphie des Hausherrn, ausgeschnitten und auf Pappe geklebt in einer Ecke stehend, so 
daß man beim Eintreten wie in einem Panoptikum zuerst denkt, er stände selbst da, dazu 
ein wüstes Quodlibet europäischer und indischer Sitzgelegenheiten vervollständigen die 
Einrichtung. Was würde man mit einem Zehntel des ausgegebenen Geldes und einem biß- 
chen Kunstverständnis da für eine schöne und wohnliche Häuslichkeit haben herstellen 
können! Wann wird eine gütige Fee den reichen Männern des Morgenlandes den Schön- 
heitssinn wiederschenken, den ihre Vorfahren einst in so reihem Maße besessen haben? 

Die indischen Museen bergen reiche Schätze, hervorragende Werke der Bildhauerei 
und Malerei. Auch in den großen Tempeln des dravidischen Südens sieht man noch Götter- 
statuen und Gruppendarstellungen, geschaffen von einer reifen Kunst voll von Phantasie 
und religiöser Inbrunst. Die Kultbilder in den Tempeln der heiligen Stadt Banäras und 
an vielen anderen Orten können hingegen bei den Nichthindus nur schreckensvolles 
Erstaunen erregen, es sind unförmige Gestalten mit rohem Gesichtsausdruck, denen, 
für unsern Geschmack wenigstens, nichts Göttliches innewohnt. 

Natürlich darf das hier Gesagte nicht verallgemeinert werden, denn nicht nur gibt es 
in manchen Tempeln auch schöne Götterbilder, sondern die alte Tradition der Holzbild- 
nerei von Idolen wird heute noch von manchen Handwerkern gepflegt, so daß man sich 
bei ihnen schöne Exemplare eines Vishnu oder eines Shankara herstellen lassen kann. 
Neuerdings sind auch zeitgenössische indische Künstler mit Erfolg mit modernen Plasti- 
ken hervorgetreten. 

Nach Ausweis der Texte ist auch die Malerei in Indien frühzeitig gepflegt worden, 
bedauerlicherweise sind aber nur wenige Bruchstücke aus älterer Zeit auf uns gekommen, 
z.B. die Fresken von Ajantä; kürzlich sind in Sitabhinji (Orissa) Temperagemälde aus 
dem 5. Jahrhundert nach Chr. entdeckt worden. Aus dem Spätmittelalter sind Jaina- 
miniaturen in linearem Stil bekannt. Die Moguls brachten die Miniaturmalerei in per- 
sischem Stil zu hoher Blüte. In der gleichen Zeit traten die Räjputen mit ausgezeichneten 
Bildern, die zum großen Teil der Krishnalegende ihre Motive entlehnen, hervor. Wenn 
diese alten Überlieferungen in gewissem Umfange heute auch noch fortbestehen, so ist 
doch mit dem Tode Molaräms (1833), des letzten bedeutenden Vertreters des alten Stils 
in Nordindien, die altindische Malerei dadurch ganz in den Hintergrund gedrängt wor- 
den, daß der Raja Ravi Varma von Travankor um 1848 damit begann, die europäische 
Darstellungsweise, namentlich die Verwendung der Perspektive, einzuführen. Er malte 
eine Fülle von Bildern, welche vor allem die verschiedenen Gottheiten des reichen indi- 
schen Pantheons in grellen Farben und theatralischer Aufmachung zum Gegenstand haben. 
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Da dem Raja jede Kenntnis guter westlicher Bilder abging, ist es begreiflich, daß bei uns 
diese Werke nur den Eindruck von völlig unkünstlerischem Kitsch hinterlassen. Das Publi- 
kum war aber von der neuen „naturalistischen“ Malweise begeistert. Die reiche Produk- 
tion Ravi Varmas und seiner Nachahmer fand um so mehr reißenden Absatz, als sie in 
billigen Oldrucken in den Bazaren vertrieben wurde. Heute noch sieht man in vielen 
Tempeln, Läden und Privathäusern diese häßlichen Dokumente eines völligen künst- 
lerischen Verfalls. 

Es dauerte fast eine halbes Jahrhundert, bis sich einzelne indische Maler eines besseren 
besannen, namentlich nachdem der Engländer Havell als Direktor der staatlichen Kunst- 
schule in Calcutta alte Meisterwerke der Mogul- und Räjputkunst in der seiner Obhut 
unterstellten öffentlichen Gemäldegalerie ausstellte. Dr. Abanindranath Tagore (7. Aug. 
1871 bis 5. Dez. 1951), ein Vetter des Dichters, studierte gleicherweise die Maltechnik der 
europäischen Kunstschulen, chinesischer und japanischer Meister und die einheimische 
Tradition. Er malte in den verschiedensten Stilen, immer bestrebt, das Fremde nach Ge- 
stalt und Gehalt indischen Bedürfnissen anzupassen. Sein begabtester Schüler, Nandalal 
Bose, suchte in anderer Weise die Gestalten der Hindumythologie nach Vorbildern der 
verschiedensten Art neu darzustellen, während Gaganendranath Tagore den Impressio- 
nismus und Kubismus in die indische Malerei einführte. Interessant ist, daß auch der Dich- 
ter Rabindranath Tagore in seinen Mußestunden viel gemalt hat. Als er seine Bilder zu- 
erst in Paris ausstellte, riefen sie wegen ihrer Originalität Überraschung und Entzücken 
hervor. Tagore selbst bezeichnete sie als seine „Verdichtungen in Linien und Farben“ und 
schrieb ihre Wirkung dem in ihnen versuchten „Rhythmus der Form“ zu. Heute gibt es in 
Bombay, Ahmedabad, Delhi und Calcutta verschiedene Gruppen von Malern, die teils 
eine Renaissance der altindischen Malerei bei ihren Porträts, Landschaften und Fresken 
herbeizuführen suchen, teils die Kunst, aller nationalen Eigenart entkleidet, als eine 
internationale Sprache der Linien und Farben verstanden wissen wollen und deshalb als 
Modernisten im vollen Sinne des Wortes eine Inspiration durch die Schöpfungen der Ver- 
gangenheit ablehnen. So kommen in der indischen Malerei von heute die verschieden- 
sten Tendenzen nebeneinander zur Geltung, ein Reflex der allgemeinen geistigen 
Bewegung, die sich noch nicht darüber schlüssig ist, wie die unvermeidliche Synthese von 
Ost und West am besten verwirklicht werden könne. 

Aus dem Gesagten ergibt sich, daß die heutige indische Architektur, Plastik und Malerei 
sich, ungeachtet guter Einzelleistungen, noch in einem unfertigen Zustande befinden. Wenn 
auch der Staat sein möglichstes tut, um die fruchtbaren Ansätze für eine zukünftige Ent- 
wicklung zu fördern, indem er seine Gebäude mit den Erzeugnissen moderner Künstler 
schmückt, so ist doch das Interesse größerer Kreise für die Arbeit der zeitgenössischen 
indischen Künstler noch nicht erwacht. Es ist ja in jedem Lande so, daß die breiten Massen 
geschmacklose Buntdrucke, die die heilige Legende darstellen, Reproduktionen von künst- 
lerisch wertvollen Werken vorziehen; daß aber auch in wohlhabenden und gebildeten 
Familien in so großem Umfange der Kitsch anzutreffen ist, ist ein bedauerliches Zeichen 
dafür, daß der bei den Indern einst so hochentwickelte ästhetische Sinn in den Jahrhunder- 
ten mohammedanischer Fremdherrschaft und kulturzerstörender Europäisierung eine 
starke Einbuße erfahren hat. Es bleibt zu hoffen, daß jetzt, wo Indien seine Freiheit 
erlangt hat und das Interesse für die glorreiche Vergangenheit neu erwacht ist, auch die 
Künste zu neuer Blüte heranreifen werden. 


Volkskunst 


‚Ein Gebiet, in welchem alte Traditionen noch heute schöne Arbeiten hervorbringen, ist 
die Volkskunst und das Handwerk. So haben am Kälighät in Calcutta noch vor kurzem 
hervorragende Künstler im Sinne der alten Traditionen einprägsame Bilder von Durgä, 
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 Krishna und anderen Gottheiten geschaffen. Wer sich die Mühe nimmt, in den schmutzi- 
gen, engen Ladenstraßen einer Stadt die Werkstätten der oft mit primitivsten Mitteln 
arbeitenden Handwerker zu besuchen, der kann dort so manches eben fertig gewordene 
Stück erwerben, das zeigt, daß auch in unserm heutigen nivellierenden, alles mechanisie- 
renden Maschinenzeitalter im abgeschlossenen Bereich der Zünfte und Kasten noch Elfen- 
beinschnitzereien, Metall- und Filigranarbeiten, golddurchwirkte Webereien und Teppiche 
geschaffen werden, die den Zauber der Ursprünglichkeit und guter alter Überlieferung 
bewahrt haben. 


Musik, Tanz, Theater und Film 


Die Inder haben schon in alter Zeit eine musikalische Hochkultur geschaffen, 
die in zahlreichen, bisher noch wenig erforschten Texten ihren literarischen Niederschlag 
gefunden hat?!, Heute gibt es zwei klassische Systeme, die in zwei Schulen ausgebildet 
worden sind, in der nördlichen oder „Hindustani“-Schule und in der südlichen oder „Car- 
natic“-Schule. Beide Schulen waren vielleicht vor dem 13. Jahrhundert, als persische Ein- 
flüsse sich geltend zu machen begannen, noch ein Ganzes, heute weichen sie in vielfacher 
Hinsicht voneinander ab, gegenüber der europäischen Musik ist beiden jedoch das Wesent- 
lichste gemeinsam. 

Da den Hindus unser Harmonieempfinden fremd ist und zwischen unsere Halbtöne 
noch kleinere Werte treten, ist es für das an europäische Musik gewöhnte Ohr schwer, sich 
in diese eigenartige Tonwelt einzuleben. Die Grundlage der indischen Musik ist der ein- 
stimmige Gesang, der durch Lauten, Flöten, Trommeln und unzählige andere Instrumente 
begleitet und eingeleitet wird. Eigentümlich berührt den Abendländer dabei die scharfe 
nasale Tongebung beim Singen und eine Neigung, die Töne zu verschleifen. Die ganze 
Musik baut sich auf feststehenden, altüberlieferten Melodietypen (Räga) auf, die die 
verschiedenen Stimmungen und Gemütszustände wiedergeben und deren Verwendung zu 
bestimmten Zeiten des Tages und des Jahres genau festgelegt ist. Bestimmten Stimmungen 
und Empfindungen sind auch gewisse rhythmische Grundformen zugeordnet — all dies 
zeigt, daß die Bindung der Musik an religiös-magische Vorstellungen in Indien bis heute 
noch viel stärker hervortritt als in Europa. 

Die Tätigkeit eines Künstlers besteht nun darin, diese Grundgestaltungen melodisch 
und rhythmisch abzuwandeln, Deshalb erscheint diese Musik dem Abendländer oft als 
monoton, weil sich ihm ihre Feinheiten nicht erschließen, und es bedarf langer Übung, 
um sich in sie einzuleben. Treffend hat Graf Hermann Keyserlingk* ihre Wirkung auf den 
Hörer charakterisiert, wenn er schreibt: „Keine Absicht, keine umrissene Gestaltung, kein 
Anfang, kein Ende, ein Wallen und Wogen des ewig fließenden Lebensstromes ... Sie 
ermüdet nicht, könnte ewig fortdanern, denn des Lebens wird keiner je satt... Man erlebt 
nichts Bestimmtes, nichts Greifbares, indem man ihr lauscht, und doch fühlt man sich aufs 
intensivste leben. Man hört eben, indem man dem Wechsel der Töne folgt, in Wahrheit 
sich selber zu... Sie ist in der Tat nur ein anderer, farbiger Ausdruck der indischen Weis- 
heit. Wer sie ganz verstehen will, muß sein Selbst realisiert haben, muß wissen, daß der 
Einzelne nur ein flüchtiger Ton ist in der Weltsymphonie, daß alles zusammengehört und 


81 Über indische Musik promovierte in Königsberg bei Prof. Hans Engel und mir Dr. Ambika 
Charan Mazumdar. Leider setzte der angloamerikanische Luftangriff auf Dresden 1945 dem Leben 
des begabten jungen Musikforschers ein frühzeitiges Ende. Über den „Geist indischer Musik“ vgl. 
auch den Aufsatz von Dr. Lina Jung in: XXIV. Jahrbuch der Schopenhauer-Gesellschaft 1937, 
S.64—78. 5 

22 Graf H. Keyserlingk, Reisetagebuch eines Philosophen (am Ende des Indien behandelnden 


Teils). 
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nichts losgelöst werden kann, daß nichts Gegenständliches mehr ist als ein Zustand und 
kein Zustand mehr als ein Augenblicksbild des dunklen stetig dahinfließenden Lebens.“ 
So läßt sich mit Goethe (Westöstlicher Divan) von der indischen Musik sagen: 


„Dein Lied ist drehend wie das Sterngewölbe, 
Anfang und Ende immerfort dasselbe.“ 


Im Verlauf des letzten Jahrhunderts ist die europäische Musik auc in Indien 
bekanntgeworden und hat dort zahlreiche begeisterte Verehrer gefunden. Es ist bemer- 
kenswert, daß viele Inder in der Lage sind, in so divergierende Welten einzudringen, 
während es uns zumeist ohne mühevolles Studium nur vergönnt ist, die Außenseiten 
des musikalischen Geistes des Gangeslandes zu erfassen *. 

Die westliche Musik ist auf die indische nicht ohne Einfluß geblieben. Der Dichter 
Rabindranath Tagore revolutionierte durch sie die indische Tonkunst ähnlich wie die Lite- 
ratur. Er schuf so eine Musik, die, da sie nicht eine so große Virtuosität wie die klassische 
erforderte, in Bengalen große Verbreitung fand. Andererseits hat die südamerikanische 
Tanzmusik vor allem auf die Musik des Films eingewirkt. Diese neue Tonkunst findet bei 
der breiten Masse immer mehr Anklang. Die Freunde der alten Musik befürchten, daß 
diese durch die neue im Laufe der Zeit verdrängt werden wird, eine Gefahr, die nicht 
unterschätzt werden darf, wenn man bedenkt, daß die beiden klassischen Systeme bei den 
ausübenden Künstlern wie bei den Zuhörern ein hohes Maß von Kennerschaft voraus- 
setzen, da sie sich seit Jahrhunderten nicht verändert haben. 

Mit der Musik ist in Indien von jeher der Tanz ** aufs engste verschwistert. Noch heute 
bilden in den verschiedensten Landesteilen Volkstänze die beliebteste Form der Unter- 
haltung, sie sind meist religiöser Natur und finden zur Erinnerung an die Taten verschie- 
dener Götter, zur Feier der Jahreszeiten, bei Hochzeiten und anderen Anlässen statt. 
Frühzeitig hat der Tanz eine theoretisch-wissenschaftliche Ausbildung erfahren; jede Be- 
wegung, jede Gebärde hat eine bestimmte Bedeutung, die dem Zuschauer bekannt sein 
muß, will er den Sinn der Mimik verstehen. Ich hatte das Glück, zwei meisterhaften 
Tanzdarbietungen beizuwohnen. Die eine fand auf Einladung des Unterrichtsministers 
im Räshtrapati Bhävan (Präsidentenpalais) in Delhi statt und wurde von zwei oder mehr 
Tänzerinnen und Tänzern von der „Sangit-Bhärati* genannten, 1939 begründeten 
Institution vorgeführt. Besonders eindrucksvoll war die Darstellung des Tanzes des von 
anderen Himmlischen begeistert gepriesenen Gottes Shiva. Schön war auch ein Tanz von 
zwei Hirtinnen zur Flöte Krishnas und ein anderer, in dem mehrere Mädchen einem 
spröden Jungen nachstellen. In Banäras tanzte die berühmte Tänzerin Rädhä Shri 
Räm, die kürzlich in Hollywood Triumphe feierte, an einem von der Theosophischen 
Gesellschaft anläßlich ihrer 76. „International Convention“ veranstalteten Kunstabend. 
Die Tänze verkörperten nord- und südindische Gedichte, deren Texte vorher gesungen 
und den Zuschauern in einem gedruckten Programmheft im Original und in englischer 
Übersetzung zugänglich gemacht waren. Die Anmut der graziösen Bewegungen und das 
beredte Mienenspiel der Künstlerin waren bezaubernd. Die Mehrzahl der Sujets war der 
Krishnalegende entnommen, den Abschluß bildete ein Stück aus dem Sanskrithymnus des 
Philosophen Shankara auf die sündentilgende Göttin Gang. 

Den Hindus gilt das Schauspiel als das umfassendste Kunstwerk, weil in ihm die 
verschiedenen Arten der Dichtung (Epik, Lyrik) mit Gesang und Tanz zu einem Ganzen 
verwoben erscheinen. Als das indische Drama zuerst 1789 durch die Übersetzung der 


A Über die westliche Musik in Indien unterrichtet eingehend N. Dalal, Das Musikleben in 
Indien: Europäische Klassiker werden bevorzugt, in: Die Neue Zeitung 216 (v. 12./13. September 
1953). 

% Usha Chatterji, La Danse Hindoue (Paris 1951). 
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»Shakuntalä“ durch William Jones in Europa bekannt wurde, erregte es ungewöhnliches 
Interesse. Man weiß, was für schöne Worte Goethe der Shakuntalä des Kälidäsa (4. bis 
5. Jahrhundert n. Chr.) gewidmet hat; auch Schiller war gleicherweise begeistert, schrieb 
er doch an Wilhelm von Humboldt, „daß es im ganzen griechischen Altertum keine poe- 
tische Darstellung schöner Weiblichkeit oder schöner Liebe gibt, die nur von Ferne an die 
Shankuntalä reichte“. Trotzdem das Sanskrit und die Präkritdialekte, in denen die indi- 
schen Dramen abgefaßt sind, in Indien heute nur noch von einem verhältnismäßig kleinen 
Kreis von Kennern verstanden werden, gehen Sanskritdramen ab und zu noch über die 

| Bretter. In Adyar wohnte ich 1927 einer von den Studenten der Universität Madras ver- 
 anstalteten Aufführung von Dignägas „Kundamälä“ bei, die mir einen tiefen Eindruck 
hinterließ. Zuweilen werden aber die klassischen Sanskritdramen, wie die „Shakuntalä“, 

' heute in Bearbeitungen in einer Volkssprache gegeben. Die altindische Bühne verfügte 
weder über Dekorationen noch Kulissen und arbeitete mit einem sehr bescheidenen 
szenischen Apparat, das meiste blieb der Phantasie der Zuschauer überlassen oder wurde 
durch Gesten von Schauspielern angedeutet. Auch bei den meisten heutigen indischen 
Theatern ist die Einrichtung und Ausstattung nicht viel reicher. Gewöhnlich werden auch 
“die Frauenrollen von Männern oder Knaben gespielt. Vielfach wird der Ablauf der 
Handlung durch Musik begleitet oder durch Musikeinlagen unterbrochen, wobei sowohl 
indische Instrumente, wie Trommeln, wie auch europäische (Harmonium) benutzt werden. 

Im Zeitalter der britischen Herrschaft ist in Indien auch eine moderne Bühne nad 
europäischem Vorbild entstanden. Diese brachte ursprünglich europäische Stücke von 
Shakespeare, Ibsen usw. in indischer Übertragung. Bald ließen es sich aber auch indische 
Dichter angelegen sein, moderne Dramen zu schreiben, die indische geschichtliche Ereig- 
nisse und zeitgenössische soziale Probleme behandeln. Während in den meisten Städten 
Indiens nur gelegentlich Aufführungen von Theaterklubs oder reisenden Truppen ver- 
ansaltet werden, gibt es in Calcutta und Bombay Theater, die auf geschäftlicher Basis 
Stücke ständig zur Darstellung bringen. In Calcutta sah ich Dvijendraläl Roys histori- 
sches Drama „Shähjahän“. Die Kunst der Schauspieler war bewunderungswürdig. Von 
den altindischen Dramen unterscheiden sich die modernen außer durch die Verwendung 
von Kulissen, Beleuchtungseffekten usw. dadurch, daß sie auch einen tragischen Schluß 
haben können. Denn die Sanskritschauspiele haben alle ein „Happy-End“, weil, wie 
Tagore mir einst in Shäntiniketan auseinandersetzte, die alten Bühnenwerke alle einen 
religiösen Charakter tragen und mit der sittlichen Weltordnung im Einklang stehen wol- 
len. Im Leben mag im Verlauf einer irdischen Existenz das Böse einmal siegen und das 
Gute unterliegen. Das wird sich in der nächsten Inkarnation ausgleichen. Da in den mei- 
sten Dramen aber nur der Verlauf eines Erdendaseins gezeigt wird, hat der Zuschauer 
ein Recht darauf, schon am Ende des Stückes davon Zeuge zu sein, daß das Gute belohnt 
und das Böse bestraft wird. 

Als ich das erstemal in Indien war, spielte der Film noch keine große Rolle, obwohl 
die indische Filmproduktion schon 1913 mit dem religiösen Drama „Harishchandra“ von 
Dada Saheb Phalke eingesetzt hatte. In Calcutta sah ich in der „Nacht Shivas“ (Shiva- 
rätri) 1928 einen Stummfilm, der das Leben des Philosophen Shankara (um 800 n. Chr.) 
behandelte. Die Shiva-rätrt ist ein Fest, welches die Frommen eigentlich durch nächtliche 
Meditation in Shivas Tempel begehen sollen, welche anstrengende Tätigkeit sich aber 
viele heute dadurch erleichtern, daß sie statt dessen die ganze Nacht hindurch einen reli- 
giösen Film ansehen. Die Darbietung war denkbar primitiv, aber nicht uninteressant, 
traten doch die einzelnen Götter in ihrer mythologischen Gestalt (Ganesha mit Elefanten- 
kopf usw.) auf. Die mirakelhafte Legende des Heiligen wurde mit allen Details anschau- 
lich zur Darstellung gebracht: man sah, wie seine Mutter durch einen Lichtstrahl geschwän- 
gert wurde, während der Vater auf einer Wallfahrt abwesend war, wie ein Krokodil 
den Knaben verschlang, ihn dann aber wieder ausspie, wie Shankara auf seiner Pilger- 
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reise von Verehrern der Durgä gefangen genommen wurde und als Opfer geschlachtet 
werden sollte usw. Alles war sehr dramatisch und erbaulich. Bei meiner zweiten Indien- 
reise (1931) sah ich am Shiva-rätri-Fest in Baroda eine Dramatisierung der Sävitri- 
geschichte, die in Zusammenarbeit mit einer italienischen Filmgesellschaft gedreht worden 
war. 

Seit jener Zeit hat die indische Filmindustrie einen rapiden Aufschwung genommen, 
sie ist heute überhaupt die zweitgrößte der Welt und die viertgrößte Industrie des Ganges- 
landes. Die indischen Filme finden ihre Abnehmer fast nur im eigenen Lande, nicht nur, 
weil sie fast nur in indischen Sprachen hergestellt werden, sondern auch weil sie manche 
charakteristische Eigenheiten aufweisen, die dem spezifisch indischen Geschmack Rechnung 
tragen. Sie sind gewöhnlich sehr lang (3 Stunden); sie haben nämlich eine Fülle von Ge- 
sangs- und Tanzeinlagen, die oft mit der Handlung des Stückes nichts zu tun haben. Diese 
Einlagen sind bei den Indern so beliebt, daß hauptsächlich ihrerwegen derselbe Film 
mehrere Male von denselben Zuschauern besucht wird. Der Inhalt steht meist auf einem 
sehr hohen moralischen Niveau. Kußszenen oder Darstellungen von Morden, Unbotmäßig- 
keit gegen die Eltern usw. können nicht gebracht werden, weil sie das Publikum energisch 
ablehnt. Die Themen, welche sie behandeln, sind vorwiegend nur für Inder von Inter- 
esse: Götterlegenden und soziale Probleme der hinduistischen Gesellschaft. Ich sah die 
Filme „Har Har Mahadeo* (der von der Verheiratung des Gottes Shiva mit Pärvati 
handelt), „Gumäshtä“ („Der Manager“ — ein Bild des Familienlebens mit zahlreichen 
Prügelszenen) und „Jänpahchän“ („Bekanntschaft“, einen Liebesroman); ich kann aber 
nicht sagen, daß sie mir sonderlich gefallen haben. Dem Hauptfilm geht wie bei uns eine 
Wochenschau voraus, vielfach auch ein belehrender Kurzfilm. Die indische Regierung hat 
in neuerer Zeit eine ganze Reihe von derartigen „documentary and educational films“ 
herstellen lassen, welche mit Erfolg auf dem Lande den Analphabeten gezeigt werden und 
den Dörflern den Ernst der Ernährungslage, die Notwendigkeit einer Geburtenkontrolle, 
die Vorteile des Straßenbaus nahebringen sollen. Die Erfahrungen, die man mit diesen 
Lehrfilmen gemacht hat, sind so ermutigend, daß trotz der beschränkten zur Verfügung 
stehenden Mittel die Herstellung von weiteren in Angriff genommen werden soll. 


Buch- und Pressewesen 


Die Einführung der Druckerpresse zu Ende des 18, Jahrhunderts hat die Verbreitung 
der indischen Literatur vollkommen revolutioniert, Waren Bücher bisher in Form von 
Handschriften nur in den Händen weniger, so konnte sie jetzt jeder für wenig Geld 
erwerben. Einen entscheidenden Wandel bedeutete es auch, daß jetzt literarische Werke 
besser vor dem Verlust geschützt waren als früher, denn bei dem ungünstigen indischen 
Klima fielen früher nur in wenigen Exemplaren vorhandene Schriften vielfach der Ver- 
nichtung anheim, wenn sie nicht immer erneut abgeschrieben wurden. Nicht zu unter- 
schätzen ist auch der Umstand, daß jetzt heilige Texte, wie die Veden, von jedermann 
für wenige Annas zu kaufen sind, während sie früher vor Shüdras geheimgehalten wur- 
den. Wenn bisher auch noch nicht alle Werke der Sanskritliteratur in gedruckten Aus- 
gaben vorliegen, so ist ihre Zahl doch so groß, daß sich heute ganz anders als noch vor 
einem Jahrhundert ein Überblick über dieses riesige Schrifttum gewinnen läßt. Es bedarf 
keiner Erörterung, daß die so verbreitete Kenntnis der altindischen Literatur zusammen 
mit den Ergebnissen der kritischen Forschung der westlichen Orientalistik dazu beigetra- 
gen hat, daß die Hindus selbst jetzt vielfach ihre klassischen Texte mit anderen Augen 
ansehen als früher. 

Der größte Teil der jahraus, jahrein in Indien erscheinenden Werke ist aber in den ver- 
schiedenen Volkssprachen abgefaßt, in den arischen Sprachen Hind}, Panjäbi Gujaräti, 
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| Maräthi, Bengali usw. und in den im Süden verwendeten dravidischen Mundarten: Kana- 
resisch, Telugu, T’amil und Malayälam. Alle diese Sprachen besitzen zwar auch eine alte 
Literatur®, diese besteht aber in der Hauptsache aus poetischen Werken mythologischen 
Inhalts. Zur Schaffung von Prosawerken, die nach Form und Inhalt weiteren Kreisen 
verständlich sind, kam es erst im Verlauf des vorigen Jahrhunderts. Heute ist eine große 
Anzahl von Dichtern und Schriftstellern bestrebt, in ihrer Muttersprache moderne Pro- 
bleme zu behandeln, die nicht nur den Gebildeten, sondern auch jeden, der lesen kann 
| und will, interessieren ®®, 

Die Verbreitung von Büchern hat in Indien eine Grenze durch die Vielheit der Spra- 
chen, die auf dem Gangeskontinent gesprochen werden. Tagores bengalisch geschriebene 
Gedichte und Erzählungen sind den meisten Indern nur aus den vom Dichter selbst ver- 
faßten englischen Übersetzungen oder aus Übertragungen in ihre Muttersprache bekannt. 
Damit kommen wir zu einem der schwierigsten Probleme, dem sich die Indische Republik 
gegenübersieht. Zur britischen Zeit war das Englische (das etwa 1 Prozent der Inder 
verstanden) die offizielle Sprache der Verwaltung, in welcher die Behörden ihre 

„Berichte schrieben usw. Heute ist dieser Brauch vorläufig zwar notgedrungenerweise noch 
beibehalten worden, es ist aber klar, daß sich ein freies Volk von über 350 Millionen nicht 
auf die Dauer einer landfremden Sprache als lingua franca bedienen kann. Was soll aber 
die künftige Sprache sein, die von allen Indern neben der provinzialen Muttersprache 
gelernt und von der Regierung verwendet werden soll? Da das Hindt die am meisten 
verbreitete Sprache Nordindiens ist, hat man sich für dieses entschieden. Die Schwierig- 
keiten für die Einführung desselben als „second language“ sind aber nicht gering, da nicht 
nur in den dravidischen Landschaften eine Opposition dagegen besteht, sondern auch das 
Hindi in seinem gegenwärtigen Zustand noch nicht den erforderlichen Wortschatz, die 
Ausdrucksfähigkeit und die Prägnanz besitzt, um das Englische ersetzen zu können. 

Obwohl in Indien 75 Prozent der Männer und 92 Prozent der Frauen nicht lesen und 
schreiben können und der größte Teil derer, die keine Analphabeten sind, viel zu arm ist, 
um eine Zeitung abonnieren zu können, spielt doch die Presse eine von Tag zu Tag mehr 
bedeutsame Rolle im öffentlichen Leben. 

Das indische Zeitungswesen ist eine Schöpfung der britischen Kolonialmacht. Die erste 
Zeitung, die von dem Engländer Hicky herausgegeben wurde, die „Bengal Gazette“, 
erschien 1780, wenige Jahre später wurden auch in Bombay und Madras Zeitungen 
gedruckt. Bis 1835 war die Presse einer strengen Zensur unterworfen, so daß mehrfach 
die englischen Herausgeber kurzerhand nach Europa deportiert wurden. 

Die erste in einer indischen Sprache veröffentlichte Zeitung war der „Samachar Dur- 
ban“, der 1818 von den in Serampore tätigen Missionaren Ward, Carey und Marshman 
in bengalischer Sprache herausgebracht wurde. 1822 erschien die erste Zeitung in der 
Gujaräti-Sprache, der „Bombay Samachar“. Seitdem hat sich die Zahl der in Englisch 
und in den verschiedensten indischen Sprachen veröffentlichten Zeitungen sehr vermehrt, 
gegenwärtig gibt es an 300 Tageszeitungen und 3500 periodisch erscheinende Zeitschriften. 


Rundfunk 


In einem Lande, dessen Bevölkerung so viele Analphabeten aufweist, müßte der Rund- 
funk, so sollte man meinen, gleich nachdem er unmittelbar nach dem 1. Weltkrieg seinen 
Siegeslauf durch Europa antrat, sogleich bei seinem Bekanntwerden außerordentlich 


25 H. v. Glasenapp, Die Literaturen Indiens (Wildpark-Potsdam 1929) S. 194— 318. 

26 Über die Beeinflussung der modernen indischen Literaturen durch die abendländische vgl. 
ebd., besonders S. 213 f., 240 f., 247 f., 259 ff; ferner ders., Der Hinduismus (München 1922) S. 408 
bis 413. 
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populär geworden sein. Die Unmöglichkeit für den Durchschnittsinder, Kosten für Appa- 
rate oder selbst für die bescheidenen Gebühren aufzubringen, straften diese Erwartung 
Lügen. So mußte die 1927 begründete „Indian Broadcasting Company“ schon 1930 in 
Liquidation gehen. Erst als die britisch-indische Regierung sich des Rundfunkwesens 
angenommen hatte, wurde eine gedeihliche Entwicklung in die Wege geleitet. Im neuen 
Indien bildet das „All India Radio“ ein Department des Ministeriums für Nachrichten- 
wesen (Ministry of Information). Es hat sein Hauptquartier in New Delhi und verfügt 
über eine Reihe von Sendestationen in regionalen Zentren. Gesendet wird gewöhnlich 
dreimal täglich: morgens, nachmittags und abends. Das Programm besteht wie bei uns in 
Nachrichten, Musik, Hörspielen, Vorträgen sowie in Spezialsendungen für Frauen und 
Kinder, Bauernschaft und Industrie sowie für Unterrichtszwecke. Die Sendungen erfolgen 
in 15 indischen Sprachen, in Englisch und in den Sprachen benachbarter asiatischer Länder 
(Persisch, Arabisch, Birmanisch, Malayisch, Chinesisch usw.). In den in mehreren Sprachen 
erscheinenden Radiozeitungen wird das Programm jeweils vorher bekanntgegeben. 

Zusammen mit Büchern und Zeitschriften bilden die Radiosendungen das wesentliche 
Mittel zur Verbreitung hinduistischer Lehren und zur Erbauung weiter Kreise. Die Wir- 
kungsmöglichkeiten des Rundfunks sind aber nicht nur deshalb so bedeutend, weil er sich 
an Analphabeten wendet, sondern auch weil es Sekten gibt (wie die Rädhäsvämis), die 
dem gedruckten Wort einen geringeren Wert beilegen als der persönlichen Unterweisung 
durch einen Guru (Meister). 


Schlußbetrachtung 


Indien befindet sich heute in einem Zustande des Übergangs zwischen einem an geisti- 
gen Werten reichen, aber in vielen seiner Erscheinungen unaufhaltsam dahinschwindenden 
Gestern und einem ungewissen Morgen. Es steht am Vorabend gewaltiger wirtschaftlicher 
und sozialer Umwälzungen, die sein ganzes geistiges Dasein in Mitleidenschaft ziehen 
werden. Man kann nicht umhin, sich die Frage vorzulegen, was die Zukunft bringen wird, 
wenn die Angleichung des Gangeslandes an westliche Lebensform und Denkweise fort- 
geschritten sein wird, wenn seine Industrialisierung immer größere Menschenmassen aus 
den Dörfern in die Städte zieht und die Stützen seiner bisherigen sozialen Ordnung, das 
„joint family system“ und das Kastenwesen, sich immer mehr auflösen. Wird das Hindu- 


tum in der Lage sein, dem Strom der Säkularisierung standzuhalten und einen unvergäng- 


lichen Kern seiner alten Überlieferungen zu bewahren? 


Wer die vier Jahrtausende umspannende Geistesgeschichte Indiens kennt, wird nicht 
anstehen, diese Frage mit einem entschiedenen Ja zu beantworten. Denn in seiner ganzen 


Vergangenheit hat das Hindutum sich zwar ständig gewandelt, doch haben weder fremde 


Invasionen und furchtbare Kriege, noch neu aufkommende Ideen und fremde Bekehrungs- 


versuche es in seiner geistigen Substanz und seinem tiefsten Wesen zu erschüttern ver- 
mocht. Dank seiner unerhörten Anpassungsfähigkeit hat es immer wieder vermocht, sich 


in den Stürmen der Zeit zu behaupten, das Neue in sich aufzunehmen und das Fremde 
mit seinem eigenen Geiste zu durchdringen. Ein bedeutender indischer Philosoph der 


Gegenwart hat dieser zuversichtlichen Überzeugung Ausdruck gegeben in den Worten: 


„Hinduismus ist Bewegung und nicht ein Zustand, ein Prozeß und nicht ein Resultat, eine 
wachsende Tradition und nicht eine abgeschlossene Offenbarung. Seine vergangene Ge-: 
schichte ermutigt uns zu glauben, daß er allen Schwierigkeiten gewachsen sein wird, sei‘ 


es auf dem Felde der Gedanken oder dem der Geschichte.“ * 


27 S, Radhakrishnan, Die Lebensanschauung des Hindu (Leipzig 1928) S. 74f. 
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Von 
ERWIN HOÖLZLE 


Konstanz 


I. Huizingas Frage nach der steigenden Formlosigkeit 
der Geschichte { 


Johann Huizinga hat inmitten des Zweiten Weltkrieges vor der Niederländischen Aka- 
demie der Wissenschaften über eine Formverwandlung der Geschichte gesprochen — es 
war seine letzte geschichtstheoretische Arbeit. Er sieht etwa seit Mitte des 19, Jahr- 
hunderts eine wachsende Formlosigkeit, eine Schrumpfung der episch-dramatischen Form: 
„Eine Geschichte, die sich nicht mehr zur Tragödie verdichten läßt, hat ihre Form ver- 
loren.“ Daß hier, insbesondere mit der Ideenassoziation des Geschichtsbildes oder der 
Geschichtserzählung, das „ästhetische Roß von Troja“ eingelassen werde, hat Huizinga 
wohl gesehen; „der ästhetische Bestandteil historischer Vorstellungen“ — dereinst Thema 
seiner Antrittsvorlesung — war ihm eines der Hauptprobleme des Nachdenkens über 
seine und unsere Wissenschaft. In der Tat ist die Form, die Gestaltung gleichsam die 
Schrift, die das Geschehen den Nachfahren erst lesbar macht, weil es nur geformt nach- 
erlebt werden kann. Wohl vermögen, um mit dem alten August Ludwig Schlözer zu 
reden, „Facta, und vollends nackte Facta, gleich der nackten Schönheit, ein ungewohntes 
Auge zu rühren“, doch die Fülle der Geschehnisse bedarf der Formung, der Gestaltung 
durch den Geschichtschreiber. Aber der Akzent liegt bei Huizinga nicht so sehr auf der 
Frage der Nachschöpfung der Geschichte — diese ist nur eine Folge der Eigenart des 
Geschichtlichen selbst. Die Frage nach der Form wird dem Geschehen ge- 
stellt: Besitzen die Verhältnisse der Vergangenheit eine Linie, besitzt die Reihe der 
Ereignisse eine Form?! 

Huizinga greift das Beispiel der jüngeren Geschichte der Vereinigten Staaten heraus 
und, als besonders charakteristisch, die letzten Jahrzehnte des 19. Jahrhunderts, die man 
nach einem Wort aus der russischen Geschichte als Zeit der Wirren bezeichnen könnte, 
ohne damit den Vergleich weiter zu pressen. Die Geschichte, sagt er, wird unübersichtlich, 
wirr und ermüdend. Sie hat einen kontinentalen Staat zum Gegenstand, bei dem die 
fruchtbarsten Themen, die Konflikte der Nationen und Mächte, wegfallen. Sie verliert 
die Bildhaftigkeit, die Linie, sie erliegt dem Übergewicht der wirtschaftlichen Momente, 
dem Kollektiven, der Zahl. Wer wollte diese Gefahren für die Geschichte der Massen- 


! Over vormverandering der geschiedenis, in: Mededeelingen der Koninklijke Akademie (Amster- 
dam 1941), deutsch: Im Banne der Geschichte (Amsterdam 1942) S. 107 ff. — Die in das Zentrum 
der jüngsten Geschichte führende Abhandlung hat m. W. bisher kaum eingehendere Beachtung 
gefunden, auch nicht in den Historischen Meditationen II von Werner Kaegi (Zürich 1946), die 
gerade den letzten Jahren Huizingas nachgehen, obwohl für diese mir die Abhandlung sehr 
sprechend erscheint. Schlözers Wort im Vorbericht der „Staatsanzeigen“. 
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mächte leugnen! Aber bleiben sie darin stecken und darf die Geschichtsforschung in solcher 
Sicht steckenbleiben? OR 

Man würde allerdings fehlgehen, wollte man dem großen holländischen Historiker 
die Weite des Gesichtskreises absprechen. Er hat zwei meisterliche Schriften über Ame- 
rika und seine Geschichte verfaßt, die erste über „Mensch und Masse in Amerika“ in 
den Jahren, da er an seinem „Herbst des Mittelalters“ arbeitete, noch ohne eigene An- 
schauung der Neuen Welt und doch das Wesen amerikanischen Geistes lebendig erfassend?. 
Später hat er Reisenotizen über die Vereinigten Staaten veröffentlicht. Er trägt zudem 
seine Bemerkungen mit aller Bedachtsamkeit des versierten Historikers vor, sich selbst 
zur Skepsis gegenüber seinen Beobachtungen bekennend und fragend, ob das 20. Jahr- 
hundert nicht doch noch die historische Form wiederfinden werde. 

Aber er glaubt, daß der Verlust an Form nicht auf einem Sehfehler des Forschers und 
nicht auf einem Scheitern der historischen Vorstellung oder des Ausdrucksvermögens 
beruhe, sondern auf einer Veränderung der Komponenten der Geschichte selbst. Für ihn 
handelt es sich zudem um einen steigenden Formverfall, den er bis in den Ersten 
Weltkrieg andeutungsweise verfolgt. Er erwähnt die Russische Revolution von 1917, die 
er gegen die Französische Revolution absetzt: sie entbehre eines gleichwertigen histori- 
schen, mit epischer und dramatischer Kraft geladenen Bildes. Er spricht auch von der 
„nur zu peinlichen Erinnerung“, die Wilson hinterlasse. Aber sieht er hier nicht aus zu 
großer zeitliher Nähe und räumlicher Ferne verschwommen und unscharf? Gewiß, die 
Fülle des Geistes, die Vielfalt bedeutender Köpfe und dramatischer Wendungen der Fran- 
zösischen Revolution finden wir in der Russischen Revolution nicht. Sie ist abrupter, 
gröber, massenhafter. Sie breitet sich nicht in einem halben Dezennium aus wie die Fran- 
zösische mit allem ihrem Auf und Ab, sondern die entscheidende Wandlung drängt sich 
in einem knappen Jahr zusammen. Aber entbehrt die östliche Revolution der Dramatik? 
Ganz abgesehen von ihren weltgeschichtlichen Folgen, die ihr ein Gewicht verleihen, das 
uns alle bedrückt, so wird jeder, der sich in sie vertieft, erschüttert sein von ihrem Ge- 
schehen, von ihrem Vollzug. 

Und Wilson? Ist die Größe und Weite seiner Zielsetzung zu leugnen? Ist zu verkennen, 


daß die Vereinigten Staaten unter ihm zur wirklichen, auch die Alte Welt mitbeherr- 


schenden Weltmacht durchgebrochen sind? Gewiß, er ist keine der großen geschichtlichen 
Gewaltnaturen. Er ist ein Mann des Geistes, wenn man will, sogar „nur“ der Ideologie, 
und selbst hier nicht von tiefer ursprünglicher Kraft. Er endet in Schwäche, im Kom- 
promiß, ja im Versagen. Aber ist menschliche Schwäche nicht eben zugehörig der Drama- 
tik der Geschichte? Und ist die Spannung zwischen Idee und Wirklichkeit, die sich hier 
in einer menschlichen Tragödie vollzieht, angesichts der Macht, die diesem Menschen ver- 
liehen war, und der gleichfalls weltgeschichtlichen Folgen nicht eine Tragödie im histori- 

schen Sinne, geeignet und aufrufend zu episch-dramatischer Erzählung. | 


II. Die Begegnungsgeschichte der Weltmächte 


Indem Huizinga die Russische Revolution und Wilson erwähnt, erkennt er wohl, wie 
sehr die beiden Weltmächte für die neueste weltgeschichtliche Entwicklung bestimmend 
und charakteristisch sind. So dürfen wir den beschrittenen Weg weitergehen und nach 
der historischen Begegnung der beiden vorherrschenden Weltmächte fragen. Solche Begeg- 
nungsgeschichte ist zunächst Geschichte der Machtbeziehungen, doch auch sehr viel mehr, 
nämlich Begegnung der Nationen und ihres Werkes wie Ausstrahlung der Begegnung 
auf die übrige Welt. Sie ist in mancher Hinsicht gerade ein günstiger Nährboden für die 


2 Mensch en menigte in Amerika (Haarlem 1918); Amerika levend en denkend (Haarlem 
1927). Vgl. auch Kurt Koester, Johan Huizinga (Oberursel 1947) S. 31 f. 
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von Huizinga gekennzeichneten Tendenzen. Sie ermangelt auf weite Strecken des Helden 
oder der Helden, die im Mittelpunkt des Geschehens stehen, und insoweit ermangelt sie 
einer der lebendigsten geschichtlichen Kräfte; es sind oft zu viele, die am Werk sind. Sie 
besitzt nicht, insbesondere wenn es sich um einander so ferne Mächte handelt wie Amerika 
und Rußland, die Dichte und Vielfalt geschlossener Kulturräume, die auch einen vergan- 
genen Zustand oder eine vergangene Entwicklung ohne Helden zum Gegenstand fesseln- 
der Historie machen kann. Die Kräfte der einzelnen Menschen haben wohl hier ihren 
Platz, aber diese sind nicht so geschichtsmächtig, nicht so beherrschende Figuren der Ent- 
wicklung wie in der Geschichte einzelner Völker, und soweit sie es sind, stehen sie mehr 
als anderswo im Dienste geistig-politischer Tendenzen. Der „Held“, der vorwärtsführt, 
sind die Mächte selbst, und es sind die Ideen, die sie repräsentieren. Das ist gewiß weniger 
bildhaft, weniger episch-dramatisch, blutleerer, einmal massiver und einmal dünner, 

Doch wir können und sollen auch hier die Dramatik der Geschichte suchen. Das kann 
man schon in der Geschichte der Beziehungen der älteren Mächte, der Großmächte, ja 
dann und wann der kleinen Staaten tun und hat es getan. Wer denkt hier nicht an Rankes 
Große Mächte und jene, die ihm folgten! Allerdings, das Zueinander dieser Mächte stand 
“ unter dem Übergewicht engverflochtener Interessen und ließ nur selten die Prinzipien 
durchbrechen. 

Die Geschichte der Begegnung der beiden Weltmächte Amerika und Rußland scheint 
dagegen in der räumlichen Weite der Welt, in der Zusammenhanglosigkeit der einzelnen 
Berührungen, im Ineinander mit andern Mächtebeziehungen und besonders im schwer 
konkret zu fassenden Vorrang der Prinzipien zu zerfließen. Zunächst, am Beginn, sind 
es nur vereinzelte, oft zufällige Berührungen, doch sogleich sind sie global und ideologisch. 
Raum und Idee, die weite Welt und das weite Feld der Prinzipien werden zum Schau- 
platz dieser Geschichte. Im ferneren Verlaufe gewinnen das Wirtschaftliche, das Kollek- 
tive, die Zahl ihren gewichtigen Platz in dieser Mächtebegegnung, wenn sie auch nicht 
im Vordergrund der Szene stehen. Soweit etwa die Massenchöre auf die Bühne treten, 
so deklamieren sie die Prinzipien monoton, vergröbernd, oft überlaut. Vergröbert aller- 
dings mögen uns die Prinzipien dieser Mächte schon an sich, ohne das Echo der Chöre, 
scheinen. Die feineren, abwägenden Zwiegespräche des Geistes dringen hier nur selten 
durch, wenn sie auch dem, der näher forscht, unverkennbar sind. 

Ist hier kein dramatisches Element? Das Ineinander von Ideen und Interessen scheint 
ungeeignet zu historischer Gestaltung, die Szene zu breit und zu tief zugleich, um über- 
schaubar zu sein. Solange die beiden Mächte sich wenig berühren und ihren eigenen Weg 
weitergehen, solange sie aufwachsen und nur dann und wann die Blicke sich begegnen 
oder sie selbst flüchtig aufeinandertreffen, ist es nur frühe, des Dramatischen entbehrende 
Geschichte, nur auf das Kommende weisender Prolog. Anders schon, wenn sie in den 
Ideen und im Raum aufeinanderstoßen, wie in den Zeiten der Heiligen Allianz und der 
Monroedoktrin. Anders auch, wenn ihre Interessengemeinschaft sie im System der Mächte 
zum Aufstieg führt und gleichzeitig die Zwiesprache in den Ideen die eine Macht unter- 
gräbt, wie im russischen Radikalismus eines Herzen, Bakunin, Tschernyschewskij. Da ist 
schon ein dramatisches, ja tragisches Element zu spüren. Und nun geht die Geschichte in 
Handlung voller Spannung über: in jenen ersten Konflikt auf dem fernöstlichen Gebiet, 
der wohl angebahnt und gefördert, doch nicht selbst ausgetragen wird — wir meinen den 
Russisch- Japanischen Krieg von 1904/05 —, und in jenes Aneinanderrücken angesichts der 
europäischen Verwicklung, ein Aneinanderrücken in den Ideen und Interessen. Noch 
allerdings ist die Begegnung der beiden Mächte nicht vorrangig in ihrem Vorwärtsschrei- 
ten. Noch folgen sie dem eigenen Weg und gleichen sich anderen Mächten, voran der 
englischen, weit eher als dem Partner direkt an. Aber dann kommt der große Krieg, der 
erste „Weltkrieg“, zunächst nur in europäischem Maßstab die eine Macht bindend, dann 
die andere zur Friedensmission einladend und damit zur geistigen Kriegführung. Es 
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kommt der Zusammenbruch des Zarenreichs und die Revolution, mächtig angefacht 


durch die amerikanischen Prinzipien. Der Kriegsbund der amerikanischen und der russi- 
schen Demokratie führt zum Höhepunkt®. 


III. Das Jahr 1917 


Hier nun beginnt in gedrängtestem Ablauf der tragische Konflikt. Der Knoten der 
Ideen und Interessen schürzt sich und führt zur Katastrophe. In dem halben Jahr von der 
russischen Märzrevolution bis zur bolschewistischen Novemberrevolution 1917 — die 
Russen nennen sie wegen der andern Zeiteinteilung Februar- und Oktoberrevolution — 
vollzieht sich eine weltgeschichtliche Entscheidung, nicht nur eine innerrussische. In sie 
sind die Vereinigten Staaten eng verflochten. Hier wollen wir etwas verweilen, wollen 
fragen, ob die Zweifel Huizingas gerechtfertigt werden und eine Formverwandlung der 
Geschichte festzustellen ist‘. 

Die russische Märzrevolution, sagten wir, sei durch die amerikanischen Prinzipien 
mächtig angefacht worden. Die Ursachen der Revolution liegen in tiefen Abgründen der 
russischen Geschichte. Den Anlaß gaben Kriegsüberdruß und Hunger der Massen. Das 
hervorragendste Leitbild in der revolutionären Propaganda und in den Streiks und Meu- 
tereien war das „Nieder mit dem Krieg“, war der Friede. Gewiß sprach sich darin ein 
ursprünglicher Wunsch der Volksmassen aus. Gewiß auch haben die Revolutionäre die 
Friedenssehnsucht raffiniert zu nützen gewußt. Aber soweit überhaupt der Friedens- 
gedanke von außen her gestärkt und angefacht wurde, so standen die Friedensbotschaften 
und -versuche des amerikanischen Präsidenten obenan. Sein Friedensprogramm mit dem 
Prinzip der Selbstbestimmung der Völker fand gerade bei den zahlreichen Fremdvölkern 
Rußlands Widerhall. Lenin und die Bolschewisten erkannten mit sicherem Instinkt das 
Aufwühlende jener Friedensaktion, lehnten wohl den Urheber schroff ab, formten jedoch 
den Friedensruf zur zündenden Parole. „Die revolutionäre Situation in Europa ist da“, 
schrieb der Emigrant Ende Januar 1917 zur „Wendung in der Weltpolitik“ durch die 
Friedensaktion®. Seine Thesen sind nach Rußland gesickert und haben dort einem kleinen 
Kreis fanatischer Agenten die Marschroute angezeigt. Aber auch im Volk wirkten Wilsons 
Ideen. Der nüchterne, damals im Dienste des englischen Geheimdienstes stehende Samuel 
Hoare berichtet uns, daß das deutsche Friedensangebot wenig Eindruck in der öffentlichen 
Meinung Rußlands hinterlassen, dagegen das amerikanische offenbar einen starken Ein- 
druck gemacht habe®. Das Scheitern der internationalen Friedensaktion beschleunigte die 
Revolution, die nun einziges Mittel zum Frieden zu sein schien. 

Als der Aufstand der Arbeiter und Soldaten durchbrach, bemächtigten sich die Mittel- 
und Linksparteien in der Duma der Macht, zwangen den Zaren zur Abdankung und bil- 
deten eine „Provisorische Regierung“. Es waren Männer des unbedingten Willens zur 
Fortsetzung des Krieges, voran der neue Außenminister, Paul Miljukow. Sie hatten eben 
darum die Revolution vermeiden wollen, ja diese gefürchtet. Die schwäcliche Zaren- 
regierung hatte ihnen schon erheblichen Einfluß auf die Außenpolitik eingeräumt, und 
eben war als äußeres Zeichen des Einflusses einer der Ihren vom Außenministerium nach 
Amerika gesandt worden, um für die russisch-amerikanische Verständigung zu wirken. 


® Für das erste Jahrhundert der amerikanisch-russischen Begegnung darf ich auf mein Buch: 
Rußland und Amerika, Aufbruch und Begegnung zweier Weltmächte (München 1953), verweisen. 

* Eine eingehende Darstellung mit Einzelnachweisen wird das Buch: Amerika und Rußland, 
Entstehung zweier Weltsysteme, bringen. Vgl. auch mein früheres Buch: Der Osten im ersten 
Weltkrieg, Umrisse und Untersuchungen (Leipzig 1944). 

5 Lenin, Sämtliche Werke XIX, S. 490 f. 

® Das vierte Siegel (Berlin 1935) S. 125. 
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Die Dumamänner hatten damit das Ziel verbunden, die Unterstützung des Auslandes für 
_ die Linke zu erhalten, da eine Revolution den Kriegseinsatz gefährde’. 

Sie erhielten nun sogleich die Unterstützung der Vereinigten Staaten. Diese anerkann- 
ten als erste Macht die neue Regierung. Die beiden Weltmächte schienen jetzt das gleiche 
Kleid zu tragen, ihr inneres Wesen sollte sich entsprechen, und beide wollten die Welt 
mit dem nämlichen Ideal beglücken. 

Die Vereinigten Staaten standen noch nicht im Krieg. Wohl waren die Beziehungen zu 
Deutschland wegen des U-Boot-Kriegs abgebrochen, aber Wilson zögerte mit dem Kriegs- 
eintritt. Sein Staatssekretär Lansing jedoch drängte mit einer Begründung, die das rus- 
sische Motiv offen anschlug: der Krieg sei ein Krieg der Demokratien gegen die Autokra- 
tien; der amerikanische Eintritt werde die demokratische Regierung in Rußland stützen, 
und ein Zögern könnte diese gefährden ®®, Der Präsident traf nur wenige Stunden nach 
der Anerkennung der neuen russischen Regierung die Vorbereitungen zum Kriegseintritt. 
So zeitlich und inhaltlich nahe lagen die beiden Entschlüsse einander. Am 6. April erfolgte 
nach Zustimmung des Kongresses die Kriegserklärung an Deutschland. Amerika und 

Rußland waren nunmehr faktisch, wenn auch nicht formell, Kriegsverbündete, 
©  Wilsons Zögern war tief begründet gewesen. Das Friedensziel, das ihm am Herzen 
lag, mußte zurückgestellt werden. Der Krieg stand nun im Vordergrund und forderte 
den ganzen Einsatz: auch den Einsatz der Verbündeten. Das Interesse der Vereinig- 
ten Staaten heischte, das wichtige Ostreich im Kriege zu halten. Man wünschte aus 
vollem Herzen der russischen Demokratie Festigung und Bestand. Man glaubte, der 
Revolution dort Halt gebieten zu können, wo die Reform im amerikanischen Sinne 
endete. Man zögerte mit der Anerkennung der Nationalitäten Rußlands gemäß dem 
eigenen Prinzip der Selbstbestimmung der Völker, um die Auflösungstendenzen nicht zu 
unterstützen®®. Und man meinte, eben die russische Demokratie zu stärken, wenn man 
das neue Rußland an den Krieg band. 

Die geschichtliche Wahrheit aber ist, daß die demokratische Regierung Rußlands sich 
nur halten konnte, wenn sie dem Lande den Frieden gab. „Der Krieg ist tot, nur ein 
Wunder könnte ihn zum Auferstehen bringen“, hörte der französische Botschafter 
Paleologue in Petersburg bereits zwei Tage nach dem Kriegseintritt Amerikas®. Die 
Volksmassen verlangten nach Frieden. Die Fremdvölker begannen die Selbstbestimmung 
der Völker zu verwirklichen. Der zurückgekehrte Lenin und seine Bolschewisten trom- 
melten die Prinzipien des Friedens und der Selbstbestimmung in die Massen. Die Provi- 
sorische Regierung aber hielt am Krieg fest. „Man hatte den Frieden vergessen“, schloß 
der mitbeteiligte Suchanow”. 

Wir verfolgen hier die Auflösung der russischen Demokratie nicht weiter. Das ganze 
Geschehen in seinem Auf und Ab bis zur Novemberrevolution kreist um die gekennzeich- 
nete Verknotung der Interessen und Ideen. Die Amerikaner versuchten mit allen Mitteln, 
Rußland im Krieg zu halten, in der schweren Täuschung, damit auch die Demokratie 
dort zu festigen. Sie sandten mehrere Missionen; sie unterstützten die Regierung durch 
riesige Kredite und Waffenlieferungen, durch Techniker und Propagandisten, durch 
diplomatische Aktionen und ideologische Kundgebungen. Aber ihre bolschewistischen 


? B.E.Schatzky, La Revolution Russe et les Etats-Unis, Notes et souvenirs, in: Monde 
Slave NS V (1928) S. 353 ff. 

8° Lansing Papers I, S. 626 ff (19.3.1917 an Wilson). 

8®® Am kennzeichnendsten ist, wie noch im Herbst 1917 die Anerkennung der wärmsten 
Freunde Wilsons, der Polen, nur nach russischer Zustimmung erfolgen sollte und schließlich 
erst nach dem Sieg der bolschewistischen Revolution am 10. November 1917 erfolgte (Papers 
relating to the Foreign Relations of the U. St. 1917, Suppl. 2, 770 ff,). 

® Maurice Paleologue, Am Zarenhof während des Weltkriegs II (München 1939) S. 457 ff. 

10 Nikolaj Suchanov, Zapiski o revoljucii V (Berelin 1922/23) S. 76. 
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Gegner klagten sie als Kapitalisten und Kriegshetzer an und unterminierten die eigene 
Regierung mittels jener Prinzipien, die ehemals von den Amerikanern in die Welt ge- 
tragen worden waren. 

Die Bolschewisten waren keine Pazifisten, und das Selbstbestimmungsrecht der Völker 
sollte nach ihrem Plan zu deren Verschmelzung führen; allerdings waren ihnen die 
Friedensidee und das Selbstbestimmungsrecht nicht fremd — gerade das letztere war in 
ihren internen Diskussionen zum radikalen „Recht auf Lostrennung“ entwickelt worden. 
Aber sie haben die durch Wilson gängig gemachte Münze hemmungslos ausgestreut, um 
die eigene Regierung zu unterwühlen und sich in den Besitz der Macht zu setzen. 
Stalin erklärte brutal, aus der Erhebung der Völker ein „Hinterland für die Vorhut der 
sozialistischen Revolution zu schaffen — und dann schlagen wir eine Brücke zwischen 
West und Ost, dann halten wir tatsächlich Kurs auf die Weltrevolution“. Und Lenin 
diktierte: „Die Rätemacht bedeutet den Frieden.“ Er wußte: „Ideen werden zu einer 
Macht, sobald sie von den Massen Besitz ergreifen.“ " 

Der Revolutionär hatte von Anfang an erkannt, daß der Krieg die Funktion der vom 
marxistischen Schema geforderten ökonomischen Krise übernehme: die Funktion der 
Auslösung der Revolution'?. Deshalb hatte er die außenpolitischen Prinzipien als Waffe 
im revolutionären Kampf geschmiedet. Wilsons Prinzipien waren dagegen seit dem 
Kriegseintritt der Vereinigten Staaten in erschreckendem Maß ein Opfer des Krieges 
geworden — wenigstens gegenüber Rußland*®. Der unerbittliche Kampf, der doch um 
jener großen Ideale willen geführt wurde, hatte die Machtinteressen triumphieren lassen. 
Die Prinzipien hatten dazu beigetragen, das Ostreich zu zersetzen. Sie flossen mit den radi- 
kalen Prinzipien zusammen, die von den Revolutionären ausgingen. So schwoll der 
reißende Strom an und brach durch. 

Am 7. November hatte Lenin sein Ziel erreicht. Am folgenden Tag erließ die neue 
bolschewistische Regierung das „Dekret über den Frieden“, das den Sonderfrieden Ruß- 
lands und damit die Lösung vom Kriegsbund mit den Vereinigten Staaten einleitete. 
Auch das radikale Selbstbestimmungsrecht der Völker wurde proklamiert und zwang 
nun Wilson, dem auf die Welt übergreifenden bolschewistischen Friedensprogramm seine 
Vierzehn Punkte entgegenzusetzen, die wiederum auch den Westen zur ideologischen 
Verschärfung wie Verhüllung seines Kriegszielprogrammes zwangen. 

Ein neues Blatt in der Geschichte war aufgeschlagen. Die große Täuschung, die das Jahr 
1917 in der Begegnung beider Mächte bezeichnet, lag offen zutage. Amerika hatte gerade 
mit Rußland Großes im Sinn gehabt. Gerade ihm gegenüber wünschte es, daß sich sein 
allgemeines Ziel einer „konstitutionellen Revolution“ vollende?!. Die beiden größten 
Demokratien der Welt: das war ein höchstes Ziel. Seine Verwirklichung schien der 
sicherste Ausgangspunkt gemeinsamen Ganges in der Weltpolitik. Sie schien auf die 
Dauer die Übermacht und daher die Vor-, wenn nicht die Alleinherrschaft der Demo- 
kratie zu garantieren. 

Aber da war der Krieg, und wie er jene demokratische Gemeinschaft zuwege gebracht 
hat, so glaubte man durch ihn, durch den deutschen Feind die amerikanische Idee und 


"1 Lenin — Stalin, Das Jahr 1917 (Moskau 1939) S. 120. (12.5.1917). 552 (14. 10. 1917). 
Lenin, S. W. XXI, S. 606 (bolsch. Fraktion, 1. 10. 1917). 

'? Dahin gehört auch die Beschäftigung mit Clausewitz, vgl. W. Hahlweg, Lenin und Clause- 
witz, in: Archiv für Kulturgeschichte (1954) S. 30 ff., 357 ff. 

1% Bei George Kennan, Das amerikanisch-russische Verhältnis (Stuttgart 1954), heißt es im 
Blick auf das Jahr 1917, „daß der Krieg ein schlechter Berater der Staatskunst ist“, allerdings 
ohne direkten Hinweis auf den ideologischen Kampf. 

“ Von ihr als einem Hauptkriegsziel der Amerikaner sprach der englische Botschafter in 
Washington, Cecil Spring-Rice, Letters and friendships, ed. Stephen Gwynn II (London 1929) 
S. 412 (17.10.1917). 
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Amerika selbst bedroht, so hat man eben darum Rußland im Krieg zu halten getrachtet. 
Man verleugnete nicht die bislang verfochtenen Ideen des Friedens und der Selbstbestim- 
mung der Völker. Man begrenzte sie, man setzte sie gleichsam an ein ferneres Ende, man 
baute sie in den Krieg ein und ordnete sie ihm unter, So aber wurden andere ihre Träger, 
spitzten sie radikal zu und unterhöhlten und zerstörten das demokratische Rußland. Es 
wäre fehlgegriffen, wollte man in dieser tragischen Wendung die alleinige Ursache der 
dritten, der bolschewistischen Revolution sehen. Es gab schwerwiegende politische, soziale 
und kulturelle Voraussetzungen dazu, es gab auch die Schwäche und das Versagen der 
führenden Männer der Provisorischen Regierung und ihrer Anhänger. Aber von dieser 
Grundlage des Umsturzes aus konnten jene Ideen die Revolution auslösen. 

Die Täuschung war darum für Amerika nicht zu Ende, denn solche Täuschungen zeigen 
ein erstaunliches Beharrungsvermögen in der Geschichte. Sie sollte weiterführen zu neuen 
Hoffnungen, zu neuen Irrgängen, zu neuen Opfern, zu neuen tragischen Konflikten. Die 
Historie vermißt sich nicht zu sagen, ob jene Täuschung heute und künftig endgültig 
hen ist, Die Historie kann nur über ihre ungemeine weltgeschichtliche Auswirkung 

erichten. 

Sie weiß, daß auch die andere Seite einer tiefen Täuschung anheimfiel, die hier gleich- 
falls die Entwicklung weitgehend bestimmen sollte. Lenin und die Seinen haben die bol- 
schewistische Revolution als Einleitung der europäischen, wenn nicht gar der Welt- 
revolution, angesehen. Lenin hat schon in seinem Abschiedsbrief an die Schweizer Ar- 
beiter vom „Prolog zur sozialistischen Weltrevolution, von der Stufe zu dieser Welt- 
revolution“ gesprochen, Er glaubte, daß das russische Proletariat die bolschewistische 
Revolution nicht allein siegreich vollenden könne. Er hoffte auf das europäische und ame- 
tikanische sozialistische Proletariat als „wichtigsten und zuverlässigsten Bundesgenos- 
sen“'*, Das war Täuschung. Die Mitte und der Westen Europas und ganz Amerika soll- 
ten widerstehen. Der „Westen“ insgesamt versagte sich der Revolution. Die Zweiteilung 
der Welt begann und blieb, 


IV. Ideen und Ideologien 


„Mir scheint, daß es gerade die Illusionen sind, die man kennen muß, um die Ge- 
schichte richtig zu verstehen“, heißt es bei Johan Huizinga"'. Die Illusionen kamen im 
wesentlichen aus den Ideologien, Diese waren es, die die Täuschung vor allem veran- 
laßten, die damit aber auch die Geschichte in einem Maß vorwärtstrieben, wie nur selten 
zuvor, 

Der vieldeutige Begriff der Ideologie ist hier nur zurückhaltend gebraucht worden. 
Carl Schmitt hat das „völlig zerredete Wort“ jüngst durch das der Ikonographie zu 
ersetzen vorgeschlagen, nach dem Vorgang von Jean Gottmann, der in seinem Buch „La 
politique des Etats et leur gdographie* (1952) von „iconographie regionale“ spricht '®, 
In der Tat haftet dem Wort Ideologie schon aus seiner Entstehungsgeschichte ein Wert- 
minderndes an!”. So hat denn bereits die Kultursoziologie Paretos die Ideologien als 
Täuschungsabsichten erkannt, Als „Deutungen von Situationen, die nicht aus konkreten 
Erfahrungen stammen, sondern aus einem irgendwie entstellten Wissen uns dazu dienen, 
die wahre Situation zu verdecken und auf den Einzelnen als Zwang zu wirken“, spricht 


15 5, W. XX,1,$. 90f. (8. 4. 1917), 

18 Ebd. Andere Belege Boris Souvarine, Staline (Paris 1935) S. 165, 174 £. 

17 L’Etat bourguignon, vgl. Koester $. 47. 

18 Carl Schmitt, Die geschichtliche Struktur des heutigen Weltgegensatzes von Ost und West, 
Festschrift für Ernst Jünger (1955) S. 139. en 

1% Über die Entstehungsgeschichte grundlegend Hans Barth, Wahrheit und Ideologie (Zürich 


1945). 
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sie der Soziologe Karl Mannheim an. Die herkömmliche Philosophie hält Ideologien 
für Fehlbildungen, weil. sie bestehende Wirklichkeiten verfehlen: so faßt Eduard 
Spranger zusammen, der selbst den Begriff zu retten unternimmt, indem er echte, ge- 
glaubte Ideologien von unechten unterscheidet?!. Spranger sieht sie als „geistige Reali- 
täten“ an, als „gedankliche Zukunflsentwürfe“, denen die Temperatur der Leidenschaft 
anhaftet und in denen etwas Religiöses flackert. Er spricht, was in unserem Zusammen- 
hang besonders zu beachten ist, von „Weltideologien“, großen Umrißentwürfen, die 
ganzen Völker: und Staatengruppen gemeinsam sind und als geistige Mächte in der 
Weltpolitik eigentlichster Bedeutung wirksam werden“ *. 

Die Ideen des Friedens und der Selbstbestimmung der Völker sind in die Welt- 
ideologien der Weltmächte eingegangen, sind Teil ihrer selbst. Denn die Ideologien sind 
„Bündel geschichtlicher Ideen, die zu einem innerlich mehr oder weniger fest zusammen- 
hängenden Gebilde verwachsen sind“ 3. Gerade daß die genannten Ideen als vorrangige 
geistige Zielsetzungen grundsätzlicher Art nicht nur von einer Macht zur andern, 
sondern auch von einer Ideologie zur andern gewechselt wurden (wobei die eine sie 
nicht aufgab, sondern nur zurückstellte, und die andere sie schon selbst entwickelt hatte 
und jetzt sie gewaltig steigerte), macht das Phänomen, das wir skizzierten, aus. Man 
kann in dem Vorgang eine weltgeschichtlich bedeutsame, wenn nicht entscheidende 
Übersteigerung der Ideologien sehen, die zu deren Abwertung beitrug oder sie geradezu 
einleitete. Man kann den Vorgang als universalgeschichtliches Datum nehmen, von dem 
an das „Zeitalter der Ideologien“ sein Ende nahm, jenes Zeitalter, dessen Anfang und 
Ende Otto Brunner eindrucksvoll skizziert hat, allerdings behutsam von der Entstehungs- 
geschichte des Begriffs aus es nur als kontinentaleuropäische und im wesentlichen innen- 
politische Erscheinung der Staaten schildernd **. So könnte man, Ende und Anfang in eins 
fassend, 1917 ein Zeitalter der Weltideologien beginnen lassen. An deren Eingang stände 
nun allerdings ein Vorgang, der wohl kennzeichnend für die Aus- und Abnützung der 
Weltideologien ist: daß die globalen Ideen sich gegen den Urheber selbst kehrten, daß 
die Geschicklichkeit, die Ideen als Bumerang zu benützen, der zurückkehrt und wieder 
geworfen werden kann, unzulänglich ist, so daß der Bumerang wohl zurücfliegt, aber 
den trifft, der ihn geworfen hat. Da darf nun allerdings nicht übersehen werden, wie 
sehr die marzistisch-leninistische Dialektik mit im Spiele war und als Falschmünzerei 
von denen angesehen werden mußte, denen die Ideen Glaubensüberzeugungen waren 2. 


2° So nach seinem Buch über Ideologie und Utopie (1929) noch in Diagnose unserer Zeit 
(Zürich 1951) S. 126. 

2! Eduard Spranger, Wesen und Wert politischer Ideologien, in: Vierteljahrschr. f. Zeit- 
geschichte II (1954) S. 119 ff. Vgl. auch Sprangers früheren Aufsatz: Der Ertrag der Geistes- 
geschichte für die Politik, in: Universitas I (1946) S. 861 ff. 

®2 Wesen und Wert polit. Ideologien, op. cit. Anm. 21, S. 134. 

2% Nach dem Zitat bei Otto Brunner, Das Zeitalter der Ideologien, Anfang und Ende, in 
Neue Rundschau 65 (1954) S. 138. 

®* Vgl. auch den Beitrag des gleichen Verfassers „Im Zerfall der Ideologien“, in: Wort und 
Wahrheit 8 (1953) S.875ff. — Raymond Aron, Nationen und Ideologien, Außenpolitik (1955) 
S. 286 ff, faßt die Ideologien im wesentlichen als innenpolitische Glaubensmächte auf. 

25 Man könnte diese und die weitere Entwicklung als eine der Ursachen der in letzter Zeit 
vielfach berufenen „Entideologisierung“ unserer Epoche ansehen. Doc sei vermerkt, daß die 
Entideologisierung vor allem in den sozialen und innenpolitischen Ordnungen des Westens 
festzustellen ist (vgl. jüngst Helmut Schelsky, Über das Restaurative unserer Zeit, in: Frankfurter 
Allg. Zeitung v. 9.4.1955), dagegen die Ideologien in den außenpolitischen Regionen trotz der 
„realistischen“ Tendenzen der Nachkriegsjahre, die einer Überspannung folgen, und insbesondere 
der nachstalinistischen Zeit, noch längst nicht ganz abgebaut sind und immer wieder durchbrechen. 
Hier wird es auch für den Westen erneut den ‚realpolitischen Zwang zur politischen Ideenbildung“ 
geben, von dem Spranger spricht, auf dessen mahnende Worte hingewiesen sei. Die Zwei- oder, im 
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Und so stellen wir erneut die Frage: Waren die Ideen nicht Luftschlösser, vorgegaukelt 
von der modernen Massenpropaganda? Waren sie nicht ungeglaubt, geheuchelt, bloße 
Mittel zum Zweck? Gewiß, wer möchte die Stärke solcher Motive leugnen! Haben doch 
die einen, die Praktiker der genannten Dialektik, selbst ihre politische Taktik auf- 
gezeigt. Aber wir dürfen nicht außer acht lassen, daß auch hier der Zweck, dem die 
Mittel der Taktik dienten, selbst eine ideologische Konzeption umfassender Art war. 

Die „realpolitische“ Einsicht insbesondere des Europäers glaubt die Wirksamkeit der 
Ideen in der eigenen, gerade der neueren Geschichte als rein interessenbedingt abtun 
zu können. Sie hält sich zu solcher Meinung den beiden Weltmächten gegenüber erst 
recht für befugt. Sie mißachtet die Ideen als bloße Verhüllungen brutaler Macht, als 
Irrlichter, die vom wahren Geschehen nur ablenken sollen und ablenken. Das ist der 
Vorhof des Massenmachiavellismus, von dem Friedrich Meinecke gesprochen hat?®, jener 
kaum ausrottbaren Meinung, daß bei solchem Wesen der politischen Dinge die geistigen 
und damit in hohem Grade die ethischen Gesetze beiseite zu schieben, die Macht roh 
und unbegrenzt zu gebrauchen dem eigenen Vaterland nicht nur erlaubt, sondern 
gebieterisch auferlegt sei. Es ist eine recht kurzsichtige, geschichtsfremde Massenmeinung, 


_die jedoch in breite „gebildete“ Schichten reicht, eine gefährliche, ja, wie die Geschehnisse 


gezeigt haben, verderbliche Simplifikation. 

Man darf darum die Ideen und ihre Wirksamkeit, ihren Gebrauch doch nicht anders 
als nüchtern sehen, wie es bei allem geschichtlichen Wesen zunächst angebracht ist. Die 
Verführung zur Verhüllung, ja zum Mißbrauch ist hier besonders groß, namentlich wenn 
diejenigen, die irregeführt werden sollen, die modernen, leicht lenkbaren Massen sind. 
Die Massenmächte wie die anhängenden, oft noch unentwickelten Völker sind ein 
verlodender Nährboden des geistigen Bakterienkriegs. 

Doch das ist nur die. dunkle, gewiß nie zu übersehende, man möchte fast sagen, un- 
trennbare Seite der modernen „Glaubenskämpfe“. Diejenigen, die diese Kämpfe führen, 
die die Prinzipien entwickeln, wollen die Massen gebrauchen, ja hier und dort miß- 
brauchen. Aber die Grundüberzeugungen sind meist echt, sind geglaubt. Wir haben zu 
viele Äußerungen und Bekenntnisse im intimsten Kreise überliefert, um dies anders 
sehen zu dürfen. Der kritische Historiker wird immer scharf unter die Lupe nehmen 
und wägen müssen, wieweit es echte Überzeugungen, wieweit es Zweckäußerungen sind. 
Oft wird er nicht scheiden können. Denn es ist ein Moment des Politischen, daß beides 
kaum trennbar neben- und ineinander liegt. 

Propaganda ohne den Hintergrund des Echten läuft sich einmal tot. Daß die großen 
Prinzipien, die Ideen, echt sind, das zeigt gerade die Geschichte Amerikas und Rußlands. 
Seit den ersten Zeiten mischt sich in das taktische Verhalten der beiden Mächte zu- 
einander ein Gespräch in den Ideen von fortwirkender Kraft. Und es bleibt nicht nur ein 
Gespräch. Es drängt nach Verwirklichung, wie die Geschichte Alexanders I. und Jeffer- 
sons, die Heilige Allianz und die Monroedoktrin, der Dekabristenaufstand, die Zeiten 
der Sklaven- und Bauernbefreiung, die radikale Bewegung, Wilson und die russische 
Demokratie bezeugen, um nur einige Höhepunkte zu nennen. 

Es gibt Prinzipien, die aus der Zwiesprache der beiden Mächte zeitweise wieder ver- 
schwinden. So tritt etwa die Freiheit der Meere, das Völkerrecht auf See, einmal ganz. 


Blick auf Asien, Dreiteilung der Welt, die 1917 ihren Anfang nahm, wird auch in einer „Koexistenz“ 
geistige Auseinandersetzungen der Mächtegruppen bewirken. Und sollten sie etwa verschwinden, 
wenn sich in der Welt mehrere Mächte Geltung verschaffen? Gewiß würde dies die Uniformität der 
Weltmachtideologien begrenzen, aber daß eine völlige Abkehr von den Ideologien einträte, ist 
nicht anzunehmen. Prinzipielle Wunschbilder und Zielsetzungen wird es immer geben, und sie 
sind auch notwendig. Sonst würde „der Freiheit letzter Sieg“ (nach dem Wort Gottfried Kellers) 
wirklich „trocken sein“. 
2% Die deutsche Katastrophe (Wiesbaden 1946) S. 79 ff. 
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in den Hintergrund, um allerdings später wieder durchzubrechen. Andere, wie der Welt- 
friede, die Freiheit, die Föderation als Ordnungsprinzip im Innern wie auch der Umwelt, 
das Selbstbestimmungsrecht der Völker, sind wohl dann und wann brüchige, doch nie 
abgerissene Drähte zwischen den Mächten geblieben. 

Gewiß, das sind Ideen von genereller Bedeutung für die moderne Staatenwelt. Aber 
wo in der Begegnung zweier anderer Völker oder in der Begegnung der einen der 
beiden Mächte mit einer dritten spielen sie eine solche Rolle? Die Gründe sind mannig- 
faltig. Hier ist‘der Ort, zunächst auf ein räumliches Moment hinzuweisen. Die Weit- 
räumigkeit, die gegenseitige Ferne und die Gesichertheit beider Mächte erlaubten bislang 
eine grundsätzlichere Haltung zueinander. Doch ein geistiges Moment ist der eigentliche 
Antrieb. Die beiden Mächte sind, aus der tiefen Wurzel religiösen Glaubens heraus, der 
auch in der säkularisierten Welt noch wirksam ist, vom Sendungsgedanken erfüllte 
Mächte. Sie tragen von allem Anfang an den Glauben an eine Weltmission in sich ??. 
Dieser strahlt auch auf die politischen Interessen aus, ja er lenkt sie oft. Es ist gewiß nicht 
zufällig, daß drei große Manifestationen der amerikanischen Außenpolitik, die Monroe- 
doktrin, die Offene-Tür-Note und Wilsons 14 Punkte, hauptsächlich an die russische 
Adresse gerichtet sind®?®. Auch die russische Politik, die, darin Europa näher, solche 
grundsätzlichen Manifestationen kaum kennt, hat die Plattform des ideologischen Zwie- 
gesprächs mit den Vereinigten Staaten gerne betreten. Gerade die von Rußland ein- 
geleiteten Auseinandersetzungen führten ja zu jenen Manifestationen. Dahinter steht 
der innere Gegensatz zwischen den beiden Mächten und Nationen. Gerade die tiefe 
Andersartigkeit Amerikas und Rußlands hat auch eine andere Begegnung geschaffen, 
als es die Mächtebegegnungen bislang waren. 

Hat sich das Gewicht der Ideologien später gemindert? Gegenüber der Zeit Wilsons 
und der russischen Demokratie wie des ursprünglichen Bolschewismus glaubten sich die 
folgenden Jahrzehnte hier wie dort realistischer, den Ideologien ferner. Und sie waren 
es wohl in der Tat. Man würde überhaupt eine leichte Tendenz zu einem allmählichen 
Zurücktreten der Ideen in der Begegnung der beiden Mächte feststellen können — wenn 
nicht eben der Durchbruch der Ideen in dem Jahre der beiden russischen Revolutionen 
von 1917, mit dem gleichzeitigen Kriegseintritt und „Kreuzzug“ der Vereinigten Staaten, 
zur Vorsicht mahnte. So ist es eher ein Auf und Ab einmal mehr ideologischer, dann 
wieder mehr realpolitischer Perioden. Aber auch eine streng wissenschaftliche Unter- 
suchung der Zeit nach dem Ersten Weltkrieg wird erweisen, daß die Ideen nach wie 
vor ein mitbestimmender Faktor in der Begegnung beider Mächte sind, daß deren große 
Entscheidungen ohne jene Ideen nicht erklärt werden können. Man wird dann aller- 
dings nicht die Endentscheidungen, erwa die Kriegseintritte im Zweiten Weltkrieg, allein 
heranziehen dürfen, sondern sich auch den Vorentscheidungen zuzuwenden haben. 

Und noch eine Frage: Wie sieht die Geschichtschreibung in Rußland und in den Ver- 
einigten Staaten die Begegnung der beiden Mächte? Die russische Geschichtsforschung hat 
sich bislang nur um Teilgebiete der Begegnung bemüht und hierbei, soweit nicht die 
Feindperspektive die Darstellung der Ereignisse, insbesondere nach 1917, überschattet, 
eine nüchtern politisch-historische Anschauung vermittelt, sogar unter Zurückdrängung 
des wirtschaftlichen Moments. Darin mag man schon einen Einfluß der neueren Ten- 
denzen der russischen Geschichtschreibung erkennen. Diese Tendenzen einer gewissen 
Abwandlung des überlieferten Marxismus zugunsten einer nationalrussischen, auch den 
Ideologien offeneren Geschichtsauffassung haben jedoch, soweit übersehbar, auf dem 
durch die Weltmachtgegensätze zerfurchten historischen Boden noch keine Saat getrieben. 


27 Karl Mannheim spricht von der „Macht archaischer Kräfte“ (Diagnose 181). 
a = n ee 14 Punkten vgl. den vorläufigen Nachweis: Der Osten im ersten Weltkrieg 
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Die viel intensivere amerikanische Geschichtsforschung über die Beziehungen zu Ruß- 
land ist in hohem Maße von Emigranten aus dem Ostreich getragen. Sie haben sich gerne 
der ideologischen Seite zugewandt, doch sind sie mehr den geistigen Einflüssen als den 
Rückwirkungen auf die Machtbeziehungen nachgegangen. Auch der Reflex des Geschehens 
in den „Meinungen“ Amerikas streift nur das zentrale Anliegen der Geschichte. Die 
allgemeinen Tendenzen der Geschichtsschreibung, die Abwendung von der früheren, 
aus den Idealen schöpfenden und sie zum Maßstab der Geschichte machenden Historie, 
die Hinwendung zu den Interessen, die man nun auch in der eigenen Geschichte als 
bestimmend aufzuspüren unterwegs ist, diese Tendenzen imachen nicht geneigt, das 
große, bestimmende Ineinander von Idee und Macht, noch dazu einer tief verfeindeten 
Nation gegenüber, zu sehen. Das stählende Bad „realistischer“ Anschauung der Geschichte, 
in dem man sich aus dem Bewußtsein der Zugehörigkeit zu einer beherrschenden Welt- 
macht gerne badet, macht gegenüber den feineren geschichtlichen Strömungen gefühllos. 
Selbstverständlich ist damit die Vielstimmigkeit der amerikanischen Geschichtsforschung 
auch im Bereiche unserer Mächtebegegnung nicht erschöpft, und neuerdings zeigt sich 
gegenüber dem extremen Machtdenken wieder eine stärkere Tendenz zur ausgleichenden 


“Abwägung der Ideen”. Jedoch ist, im ganzen gesehen, die hier vertretene Auffassung 


des Vorrangs der Ideen in der Mächtebegegnung weder in den Vereinigten Staaten noch 
in der Sowjetunion recht erkannt, soviel auch die Forschung zu der Erkenntnis selbst 
beigetragen hat. 

Ist es also nur einseitige europäische Sicht, von der wir uns hier leiten lassen, sind 
wir der idealistischen deutschen historischen Schule verhaftet? Diese gilt weithin als 
überwunden. Wir haben andere Faktoren der Geschichte kennengelernt, die dort allzu- 
sehr in den Hintergrund traten. Uns ist auch mit der Größe des Geschichtlichen dessen 
Schatten gewachsen. Und dieser Schatten zeigt sich uns oft in den schreckhaften Kon- 
turen des Bösen. Aber ist darum jene einmalige Hochleistung zur Erkenntnis des Ge- 
schichtlichen verfehlt? Wir glauben, daß sie ein dauernder Quell ist, aus dem auch die 
Geschichtschreibung über die beiden Weltmächte schöpfen kann. 

Allerdings muß diese auch die Abwandlung des Geschichtlichen beachten, wie sie die 
Eigenart moderner Massen- und Weltmächte mit sich bringt. Die Massen nehmen nicht 
jede Idee auf, nicht jede dringt in ihre Tiefe und treibt sie vorwärts. Die Massen 
verlangen kompakte Ideen. So müssen diese, wie bereits Gustave Le Bon erkannt hat, 
sich oft umformen: die Ideen werden — massiv. 

Dies gilt schon für das Verhalten der Weltmächte ihren eigenen Hundert-Millionen- 
Völkern gegenüber. Schon hier auch ist es von höchster Bedeutung, daß wir es mit Viel- 
völkerreichen zu tun haben: das eine ein „Schmelztiegel“ von Zuwandernden aus aller 
Herren Ländern, das diese doch nicht immer völlig einschmilzt, das auch die Herkunft 
beachtet und schließlich auch den Boden anderer Kulturen, den es sich einverleibt hat, 
nicht ganz umzugestalten vermag, es auch nicht will: Walt Whitmans Nation der 
Nationen; das andere ein wahres Vielvölkerreich, aus hundert Völkern, wenn man der 
Sowjetstatistik folgt, in dem wohl auch starke Tendenzen zum „Schmelztiegel“ sich 
bemerkbar machen, doch die Vielfalt der Völker noch vorherrschend ist. Solche Viel- 
völkerreiche erfordern eine besondere Ideologie. Die Ideen, die hier wie dort von einer 
führenden Nation ausgehen und die andern mit dieser zusammenbinden, müssen all- 
gemeineren Charakter tragen, müssen schon von einer gewissen Uniformität sein. Wenn 
man die Geschichte der beiden Vielvölkerreiche überschaut, so kann man den Wandel 
feststellen, den das Hinzutreten oder Erwachen anderer Nationalitäten allmählich mit 


2 Vgl. auch die jüngste Überschau von G.Stourzh, Ideologie und Machtpolitik als Dis- 
kussionsthema der amerikanischen außenpolitischen Literatur, in: Vierteljahrschr. f. Zeitgesch. 
(1955) S. 99 f. 
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sich bringt. Allerdings darf man darüber nie vergessen, daß diesen Mächten die Welt- 
mission schon in die Wiege gelegt war, gleichsam mit der Taufe. 

Und nun gar die Imperien in ihrem Drang, das ganze Erdenrund zu umfassen, in 
ihrem wahren Rang als „Weltmächte“! Hermann Oncken hat in einer Betrachtung über 
Nationalstaat und Imperium, die er seinem meisterlichen weltgeschichtlichen Versuch 
über die „Sicherheit Indiens“ voranstellte, auch von den „weltanschaulichen Impulsen“ 
gesprochen, „die, obwohl überstaatlich und machtfremd von Hause aus, doch den An- 
spruch erheben, das Gesicht der Völker zu formen und selbst die Beziehungen innerhalb 
der Völkergesellschafl maßgebend zu bestimmen“. Er leugnet, daß in solchen Epochen 
das staatliche Prinzip der autonomen Macht hinter jenen allgemeinen Antrieben zurück- 
trete. In Wahrheit lehre die Geschichte, daß auch die ideellen Lebenskräfte soviel als 
möglich von der realen Machtforderung der Staaten in sich aufzunehmen und einzu- 
schmelzen versuchen. Das ist tief in die Tendenzen der Geschichte gesehen ®". 

Aber ist damit alles ausgesagt? Ist damit nicht das Wesen der Nationalstaaten allzu 
stark auf das der Imperien übertragen? Gerade der universale Charakter der Welt- 
mächte zieht der Einschmelzung der realen Machtforderungen der Staaten Grenzen. Das 
Verlangen der Mächte, auf die ganze Welt zu wirken, erzwingt eine entsprechende Ge- 
staltung der Ideen. Diese verlieren dadurch an der besonderen Machtgebundenheit. Sie 
werden oder bleiben — immer sehr relativ gesehen — allgemeiner, abstrakter. Aller- 
dings, ihren massiven Charakter verlieren sie dadurch nicht. Er wird schon durch den 
Zweck der weltweiten Massenwirkung erzwungen. 

Das erraten diejenigen, die sich an die Spitze dieser Mächte setzen, wie ihre Helfers- 
helfer mit dem untrüglichen Instinkt der Ideen- wie der Machtbesessenheit. Die „terribles 
simplificateurs“ Jacob Burckhardts sind nicht nur auf das alte Europa beschränkt. Burc- 
hardt dachte allerdings mehr an die bloßen Gewaltmenschen ®. Aber würde er heute nicht 
auch an die denken, die die Gewalt und die massiven Ideen gleichzeitig einsetzen? Damit 
scheinen wir wieder in jener Macht- und Interessengebundenheit der ideellen Lebens- 
kräfte zu stecken, von denen Oncken sprach. Und in der Tat, die Lenker der Welt- 
mächte wären keine gestaltenden Persönlichkeiten, wenn sie nicht beides in sich ver- 
körperten und beides zusammen einsetzten. 

Doc sie sind, wie die Mächte selbst, der Ideen nicht ganz mächtig. Diese haben, in 
ihrer Nah- wie in ihrer Fernwirkung, in ihrer Oberflächen- wie in ihrer Tiefenwirkung, 
die Tendenz, sich selbständig zu machen, auf andere Kräfte überzuspringen und sich in 
deren Dienst zu stellen. Damit werden sie allerdings wieder machtgebunden, verleihen 
dann und wann den Kräften, denen sie sich verbinden, Macht. Doch jenem, von dem 
sie ausgingen, sind sie entglitten. Sie vermögen seinen Interessen feindlich, ja gefährlich 
zu werden. Sie lassen von ihrem Wirken nicht ab, sie sind wie die Geister im „Zauber- 
lehrling“: die Formel, sie wieder in die Ecke zu stellen, ist nicht da, und der alte Meister 
ruft die Geister nicht zurück. 

„Die Ideen greifen alsdann am schnellsten um sich, wenn sie eine bestimmte, ihnen 
entsprechende Repräsentation gefunden haben“, sagt Ranke in den Vorträgen vor König 
Maximilian II. von Bayern über den Eintritt der Vereinigten Staaten in die Welt- 
geschichte. Der Aufstieg dieser Macht und ihre Einwirkung auf Europa ist für ihn eine 
größere Revolution, als früher je eine in der Welt gewesen war, es war eine völlige 
Umkehr des Prinzipes“®. Auch in der Geschichte der beiden Weltmächte ist das 
Rankesche Real-Geistige das Vorherrschende. Auch hier werden die Ideen durch ihre Ver- 


3 Die Sicherheit Indiens (Berlin 1937) S. 4. 


2 Erg legt der Brief vom 24.7.1889 nahe, Briefe an Friedrich von Preen (Stuttgart 1922) 
32 Weltgeschichte VIII (München 1922) S. 290 f. 


340 


Formverwandlung der Geschichte 


) bundenheit mit den Mächten gewaltig und durchschlagend. Eben daß diese sie verkörpern, 
| macht die Begegnungsgeschichte Amerikas und Rußlands zu einem weltgeschichtlichen 
| Vorgang. Die rohe Gewalt der Massenmächte für sich allein hätte sich hier wie dort 
‚ einmal totgelaufen. Erst die Verflechtung mit den Ideen verleiht ihnen die mitreißende 


und fortwirkende Kraft. 

Doch eben dabei bleibt es nicht. Ideen und Interessen geraten in Widerstreit. Auch das 
ist ein immer wieder auftauchendes Thema der Weltgeschichte und darum dem Blicke 
Rankes alles andere als fremd. Aber irren wir uns, wenn wir die Tendenzen zur Los- 
lösung der universalen Ideen, zu deren Überschneidung mit den Interessen im Zeitalter 
der Weltmächte für stärker halten als in früheren Zeiten, wenn wir in der Begegnung 
Amerikas und Rußlands von den Anfängen an eine universelle Richtung bemerken, die 


' die beiden Mächte aufeinander zuführt, und wenn wir nun in der Geschichte des Jahres 


1917 eine tragische Peripetie eintreten sehen? 

Das Besondere der Geschichte der Weltmächte scheint uns zu sein, daß ihre Tendenzen, 
also die Verflechtung der Ideen und Interessen, nicht auf einer, man möchte sagen, 
idealen Höhenlinie verlaufen, wie sie Ranke noch geglaubt hat, sondern daß die Ideen 


‚schon im Widerspiel ungeheurer Massen und der ganzen Staatenwelt selbständiger 


zu werden neigen, daß unter dem Druck der amerikanisch-russischen Spannung die 
Universalität, die den Mächten den ungeheuren Auftrieb gab und gibt, sich auch gegen 
diese zu wenden vermag und ihrer scheinbar unaufhaltsamen Machtausdehnung Grenzen 
setzt. Daß bei der entscheidenden Wendung die leninistische Dialektik mit im Spiele 
war, liegt offen zutage, doch ebenso, daß sie mancherlei Nachfolge gefunden hat. 

Hierin ist denn allerdings ein Schaudererregendes, denn die Ideen scheinen selbst ver- 
gewaltigt, scheinen zur auswechselbaren Münze zu werden, und nicht jeder sieht, daß 
sie selbst echt sind, daß es sich allenfalls nur um ihre Verzerrung, ihre Fratze handelt, 
die sich selbst am Verzerrenden einmal rächt. 

Auch tritt mit dem gewaltsamen bolschewistischen Durchbruch der Terror wieder in 
der Geschichte hervor, in seiner ganzen Schrecklichkeit. Seine Ahnen in der Geschichte 
scheinen wieder auferstanden, und die Massen gehorchen ihren tierischen Instinkten. Das 
Abgrundtiefe aber ist, daß er sich in den Dienst einer Idee stellt, daß diese ihm die 
Rechtfertigung zu geben scheint. Die Frage erhebt sich alsobald, ob die Idee ihn geradezu 
fordert oder sich ihm vermählt und ob sie nicht daran zugrunde geht, in seinem Blute 
erstickt. 

Es ist nur ein geringes Mehr gegenüber andern Zeiten, das auf dem Boden der Massen- 
und der Weltmächte Reaktionen auslöst, die, weil der Schauplatz nun die ganze Erde 
ist, auch die ganze Erde erschüttern. Man denkt an die Parallelen aus dem modernen 
Reich der Naturwissenschaft und ist erschreckt. Man mißtraut dem alten Meister Ranke, 
wenn er sagt: „Überhaupt geschieht es in der Weltgeschichte nie, daß gewisse Ideen bis 
zu ihrer äußersten Konsequenz die Herrschaft erlangen: alles frühere historische Leben 
müßte sonst zerstört werden und eine neue Welt beginnen.“ 3 

Aber liegt nicht gerade in dem Ausbrechen der Ideen ein Korrigens, ein Zurecht- 
rückendes der Geschichte gegenüber der Übergewalt der Weltmächte, die sich mit den 
Ideen zusammenzuschmelzen und die Welt zu beherrschen oder wenigstens zu leiten suchen 
und die nun an den Ideen ihre Grenzen finden, indem sich diese mit einer Gegenmact 
verbünden? 

Allerdings, die geschichtliche Tragik bleibt. Die Welt ist nicht, wie Wilson wollte, 
für die Demokratie gesichert worden. Der Freiheit ist das Schreckensgesicht des Zwanges 
entgegengetreten. Und auch die Schuld des Tragischen fehlt hier nicht. 


% Ohne Fundortangabe zitiert. bei Theodor Steinbüchel, Ranke und Hegel, in: Große 
Geschichtsdenker (Tübingen 1949) S. 182. 
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V. Formverwandlung der Geschichte? 


Das alles ist nun kein so bildhaftes Geschehen wie die Machtkämpfe einzelner Herrscher 
und Staatsmänner, ja wie die Staatengeschichte der älteren Zeit insgesamt. Da sind nicht 
mehr die Kämpfe Mann gegen Mann, die Wendungen und Winkelzüge der Staatsräson, 
die Leidenschaften und Berechnungen der Einzelnen das Hervorstechende der Geschichte. 
Sicherlich sind sie noch da und werden immer eine Rolle spielen; denn die Geschichte 
wird immer vön Menschen gemacht. Doch es werden fernwirkende Waffen eingesetzt. 
Sie sind wohl berechnet, doch ihre Wirkung ist unermeßlich. Der die Waffen Ge- 
brauchende ist selbst nicht vor ihnen, vor der Rückwirkung der Kettenreaktionen gefeit. 
Die Mächte setzen die Prinzipien ein. Aber sie leben noch nach ihren Interessen. Idee und 
Macht verbünden sich, forcieren sich, schneiden und kreuzen sich. Der Machteinsatz setzt 
und hält die Fronten, die Prinzipien aber durchbrechen und überschreiten sie. 

Die Weltmächte können es nicht ertragen, daß noch irgendeine Macht und Kraft 
draußensteht. Sie sind längst aus der kontinentalen oder kontinentähnlichen Geschlossen- 
heit herausgetreten und haben sich in die Konflikte der Nationen und Mächte gemengt. 
Sie mengen sich auch in die inneren Parteiungen der anderen Staaten. Sie rufen alle 
herbei, die lenkbaren Massen, die kampfbereiten und die unterwühlenden Kräfte. Sie 
sind erfindungsreich in den Formen, wie sie die andern auf den Kampfplatz oder doch 
zu ihrer Reserve führen, wie sie jene sich föderieren oder auch wie sie sie bekriegen. 
Ihre Prinzipien sind die der Welt; so ist ihr Machteinsatz der der Welt. 

Jacob Burckhardt erkannte wohl den Platz des „brillanten Narrenspiels der Hoffnung“ 
in den geschichtlichen Krisen, „für ganz große Schichten eines Volkes in kolossalem 
Maßstab. Auch in den Massen vermischt sich der Protest gegen das Vergangene mit 
einem glänzenden Phantasiegebilde der Zukunft, welches alle kaltblütige Überlegung 
unmöglich macht; bisweilen mag sich darin die innerste Signatur des betreffenden Volkes 
verraten.“ Aber Burckhardt hielt dies nur für den „Hochzeitsstaat“ einer Krisis, auf den 
die bösen Werktage folgen werden. Wieviel menschliche, wieviel geschichtliche Wahrheit 
steckt darin! Doch sah er und konnte er sehen, daß sich in solchen „Narrenspielen“ die 
Glaubenskämpfe moderner Massenmächte abspielen? 

„Drohend aber steht die Verflechtung der gegenwärtigen Krisis mit gewaltigen Völker- 
kriegen in Aussicht“ — damit schließt der Schweizer Burckhardt seine Betrachtungen. 
Mehr auszusagen über die weltweite Szene, die sich entwickeln sollte, wagte er nicht 
und konnte er kaum wagen 3%, 

Wir aber sehen sie. Wir sehen, daß der „Hochzeitsstaat“ der Weltmächte mindestens 
ebenso außenpolitische wie innenpolitische Prinzipien sind; daß diese Prinzipien nicht 
so ohne weiteres abgelegt werden können, sondern von unerhörter, kaum zu begren- 
zender Fortwirkung sind; daß die Begegnung der Mächte auch die Kriege und die 
inneren Krisen vorwärtstreibt und umgekehrt; daß Grundsätze und Handlungen in einem 
bislang kaum vorstellbaren, Absicht und Einsicht der Menschen fast überschreitenden 
Maße sich verknüpfen und sich widerstreiten; daß die Illusionen, die großen Täuschungen 
ihr Werk verrichten und eben daraus auf dem Schauplatz der ganzen Welt das tragische 
Geschehen in der Begegnung der beiden Weltmächte sich vollzieht. 

Formverwandlung der Geschichte? Das Beispiel des Jahres 1917 in der Begegnung 
der beiden heute vorherrschenden Weltmächte mag als eine der politishen Wendungen 
angesehen werden, in denen nach Huizingas Aussage jedesmal der ganze Mensch in den 
Brennpunkt der Geschichte tritt. Huizinga wußte, daß durch das politische Geschehen 
„ab und zu wieder ein Element der Spannung und der festen Form“ in jenen „durch 
das Übergewicht wirtschaftlicher Faktoren diffus gewordenen geschichtlichen Prozeß“ 


#4 Weltgeschichtliche Betrachtungen (Stuttgart 1935) S. 174, 191. 
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hineingetragen wird. Aber sind die dramatische Zuspitzung und das Übergewicht der 
Ideen so vereinzelt? Sind die wirtschaftlichen Vorgänge bestimmend für die neueste 
Weltgeschichte? Daß sie im Zeitalter der Technik und der Massen wie kaum je zuvor 
an Gewicht gewonnen haben, wird niemand leugnen. Daß sie aber das Gesicht unserer 
Zeit, die Wandlungen in ihr bestimmen, muß angesichts jenes entscheidenden Jahres, 
jenes Eintrittsjahres der heutigen Zeitgeschichte, verneint werden. Auch in der Folgezeit 
war die Begegnung der beiden Weltmächte, die unsere Zeit beherrschen, keineswegs 
von ihren wirtschaftlichen Beziehungen bestimmt. Die großen Entscheidungen waren und 
blieben die politischen, und wir stehen angesichts des beispielhaften Geschehens, das 
wir schilderten, nicht an, mit diesem Begriff des Politischen auch heute noch und gerade 
heute ein Geistiges zu verbinden. Es ist, als ob zum Ausgleich, ja im Gegenspiel gegen 
das niederdrückende Schwergewicht der Massen und des Wirtschaftlichen die politischen 
Ideen um so kühnere, allerdings auch dann und wann um so verhängnisvollere Flüge 
über das Ganze der Erde nehmen. 

Wenn der holländische Meister aus der Geschichte der neuesten Zeiten die letzten 


_ Jahrzehnte des 19. Jahrhunderts in den Vereinigten Staaten herausgegriffen hat, so 


hat er eine der Ebbezeiten der Geschichte gewählt, die es auch vor- und nachher gegeben 
hat. Es waren die Jahrzehnte nach dem blutigen Bürgerkrieg, Jahrzehnte der Erschöpfung, 
doch auch des Neubeginns, des Übergangs von den inneren Konflikten zum Ausgreifen 
über die Welt, zum Impenialismus®. Diese Zeit stand im Zeichen des Vorrangs des 
Wirtschaftlichen, der Entwicklung zum Hochkapitalismus. Aber wie oft in der Geschichte 
ist daraus ein eminent Politisches geworden. Und dieses Politische ist wiederum von 
einem Geistigen getragen — es sei nur an das Wort vom imperial destiny, an Männer 
wie Theodore Roosevelt, Beveridge, Henry Adams und den jungen Wilson erinnert, 
an jene denkwürdigen Erörterungen in den führenden Zirkeln der Staaten, ob das 
20. Jahrhundert ein angelsächsisches oder russisches Jahrhundert werde. Auch später hat 
es Ebbezeiten in der amerikanischen Geschichte gegeben: die Zeiten des „Dollarimperialis- 
mus“ vor dem Ersten Weltkrieg, dann die zwanziger und beginnenden dreißiger Jahre. 
Aber das ist der Geschichte jeder Macht eigen. Den Zeiten der Ebbe folgten hier wie dort 
Zeiten der Flut. 

Die Konflikte der Nationen und Mächte, die bei der kontinentalen Macht nah 
Huizingas Wort wegfielen, sie haben nun die Weltmacht in globalem Maße verstrickt. 
Die wirtschaftlichen Vorgänge überwiegen nicht mehr, sondern treten hinter den 
politischen zurück. So sind die zwei Tatsachen, auf die Huizinga die zunehmende Form- 
losigkeit der amerikanischen Geschichte zurückführt, durch das Geschehen selbst überholt. 
Auch die Zahl, die Quantität, so gewichtig sie ist, beherrscht doch nicht das Feld der 
Geschichte. Es sind andere, überindividuelle Kräfte, die dieses Feld weit mehr beherrschen, 
für die die Zahlen und Quantitäten, wie seit je, oder besser, mehr denn je, Masse zur 
Gestaltung, zur Verwirklichung sind, auch wenn wir die Gegenwirkung der Zahl gerade 
hier nicht verkennen wollen. Diese überindividuellen Kräfte sind die geistig-politischen 
Kräfte, und damit, daß sie erkämpfter Glaubensinhalt und Werkzeug Einzelner sind, 
tritt das Individuelle wieder in sein Recht. 

„Der einst so blühende Baum, an welchem die Früchte der Geschichte reiflen, scheint 
zum Verdorren verurteilt“, heißt es am Schluß der Abhandlung Huizingas. Und er fragt, 
ob hierin die Ursache liege, daß unser unausrottbarer historischer Instinkt sich in wachsen- 


35 Das sonst in amerikanischen Ohren mißtönige Wort wird für die Periode des endenden 
19. Jahrhunderts selbst von Dexter Perkins, der sein Buch The American approach to foreign 
policy (Cambridge/Mass. 1953) der Widerlegung eines amerikanischen Imperialismus widmet, 
zugegeben. Es wird allerdings übersehen, daß dieser Imperialismus auch einen missionarischen 
Charakter trägt. 
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dem Maße nach der Peripherie von Klios Gebiet verlagert, in alle Wissenschaften, die 
zweifellos historischer Natur und dennoch nicht die Geschichte selbst sind ®. 

Ist diese Verlagerung, soweit sie vom Zentralen der Geschichte wegführt (denn das 
Eigenrecht jener Wissenschaften bleibt und ist unangefochten), nicht eher ein Zeichen 
der Flucht vor dem fast übermäßig Gewaltigen der Geschichte selbst, das kaum mehr 
bewältigt werden kann (nicht bei Huizinga, denn er rang um das Zentrale der Geschichte, 
doch bei vielen andern)? Eine Selbstbesinnung unserer Wissenschaft muß sich diese 
Frage sehr ernstlich stellen. Denn darüber scheint mir kein Zweifel: das Zerfließende, 
Unbildhafte, Formlose und daher Abschreckende langer Dezennien der neuesten Ge- 
schichte ist nicht deren Weisheit letzter Schluß. 

Das Geschehen selbst hat uns wieder zum Zentrum der Geschichte zurückgeführt. 
Es hat uns Vorgänge enthüllt von: seltener Kompliziertheit, von weltweiten Verwick- 
lungen und erschreckenden Abgründen, doch Vorgänge, die episch-dramatischer Er- 
fassung harren und auch fähig sind. Gewiß ist die neueste Geschichte unübersichtlicher und 
unanschaulicher als die früherer Zeiten geworden. Wer wollte sich vermessen, den tiefen 
wahren Kern der Beobachtung Huizingas anzuzweifeln! Aber wir glauben recht zu sehen, 
daß die Formverwandlung der Geschichte keine unbezwingbare Formlosigkeit darstellt, 
daß die Aufgabe der Historie wohl sehr viel schwieriger geworden ist, doch nicht un- 
lösbar, daß eben trotz aller Auflösungserscheinungen des historischen Prozesses die 
Geschichte ihren Rang und ihre Ordnung behält. Die Verwandlung der Szene hat alte 
und ewige Kräfte der Geschichte, die Ideen, im Kampf der Mächte und über den ganzen 
Erdenraum hin zu Grenzen geführt, die uns kaum mehr erfaßbar und nicht mehr über- 
steigbar zu sein scheinen wollen. Doch es hieße die Segel streichen, wollte die Historie 
sich nicht mehr auf das weite Weltmeer des Geschehens wagen. Hier — und wir meinen 
es im räumlichen wie im übertragenen Sinne — weht der Wind, der zu neuer Fahrt 


befähigt. 


36 So kommt sogar aus der modernen Naturwissenschaft der Ruf, die „Geschichtsmüdigkeit“ zu 
überwinden und aus der Geschichte jener Wissenschaft das moderne Gescichtsbild zu formen. 
Vgl. Pascual Jordan, Forschung macht Geschichte (Frankfurt 1954) S. 16, 50f. 
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Seit dem 15. August 1947 ist Indien ein Land, das sich selbständig regiert. Die Hun- 
derte von einheimischen Fürstentümern und die Provinzen, die bisher unter englischer 
Verwaltung standen, bilden nun zwei Republiken, die sich hauptsächlich in religiöser 
„ Hinsicht differenzieren: das betont mohammedanische Pakistan (in zwei weit auseinan- 
der liegende Gebiete gespalten) und das eigentliche Indien. Pakistan ist durch diese Neu- 
ordnung der volkreichste islamische Staat der Gegenwart geworden und übt auch in 
Afrika einen fühlbaren Einfluß aus. Indien will nach außen und offiziell religiös indiffe- 
rent sein und hat deswegen in der Verfassung allen Religionen Freiheit und das Recht 
der Propaganda gewährleistet‘. Dieses Gesetz, das auch den christlichen Konfessionen 
zugute kommt, wurde von Parlamentariern, die fast restlos Nichtchristen sind, an- 
genommen. Es ist, zu einem Teil, das Ergebnis einer langen Erziehung der indischen 
Intelligenz durch die westlichen Schulen im Lande selbst oder in Übersee. Die 450 Jahre 
enger Berührung zwischen Ost und West waren nicht spurlos vorübergegangen. 

Als im Jahr 1498 die ersten portugiesischen Schiffe an der Westküste Südindiens lan- 
deten, ahnte wohl niemand die ungeheure Tragweite dieses Ereignisses in seiner vollen 
Auswirkung. Indien war zwar schon früher auf dem Land- oder Soeweg, von Alexan- 
der d. Gr., den Schiffen der Römer und Chinesen, von berühmten westlichen und östlichen 
mittelalterlichen Reisenden besucht worden. Aber die Spuren dieser Mutigen blieben im 
ganzen in Indien schwach, und selbst die wenigen Franziskaner- und Dominikanermissio- 
nare des 14. Jahrhunderts wiesen keine nachhaltigen Folgen auf. Durch die Landung der 
seit Jahrzehnten bewußt Indien suchenden Portugiesen wurde das anders. Hier waren 
nicht einzelne abenteuerlustige Reisende und einige opferfreudige, kühne Glaubens- 
boten am Werk, hier stand eine ganze Nation, die damals freilich nur eine gute Million 
Einwohner zählte, dahinter, um den gewinnbringenden Handel des Ostens den Moham- 
medanern zu entreißen und dauernd an sich zu ziehen. Zu diesem Ringen um die irdischen 
Güter gesellte sich der Kampf um die Seelen, da sowohl die Portugiesen wie die Muslimen 
überall die eigene Religion zu verbreiten suchten. Dieses gigantische Ringen wurde im 
Osten während des 16. Jahrhunderts von andern abendländischen Mächten im allgemei- 
nen nicht gestört, wenn wir etwa von französischen Piraten absehen, da seit Alexan- 
ders VI. Abgrenzung der spanischen und portugiesischen Einflußzone die beiden Nach- 
barn ziemlich friedlich nebeneinander lebten, was auch durch die Personalunion der bei- 
den Kronen 1580 nicht viel anders wurde. 

Die Portugiesen fanden in Indien ein Kulturvolk vor, wie es ein solches weder in den 
Küstenstrichen und Urwäldern Brasiliens noch an den fast endlosen Küsten West- und 
Ostafrikas gab. Nur mit Japan, das 1542/43 entdeckt wurde, und China, das sich erst 
gegen Ende des Jahrhunderts sehr langsam und vorsichtig erschloß, konnten Vergleiche 


1 Paragraph 9 und 19 der indischen Verfassung von 1948, 
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mit dem Westen angestellt werden. Der direkte Zugang zu Indien war damals durch die 
Großmacht Türkei versperrt, die unter Soliman II., dem Prächtigen (1520— 1566), ihren 
Höhepunkt erreichte. Diese besetzte u.a. die wichtigen Häfen Alexandrien, Suez, Aden 
und Basrah in Mesopotamien. Den Portugiesen gelang es in sehr wenigen Jahren (1510 
bis 1515), die bedeutenden mohammedanischen Hafenstädte Goa, Ormuz am Persischen 
Meerbusen und Malakka, das die heutige Bedeutung von Singapore hatte, zu erobern 
und als Stützpunkte für die politische Macht und die katholische Mission auszubauen. 
Im übrigen — anders als in Amerika — begnügte sich Portugal in Asien mit wenigen 
strategischen Stützpunkten, meist auf Inseln, die man nur schwer erobern konnte, ohne 
das Innere des Landes zu durchdringen oder zu kolonisieren. Die Bestrebungen Portugals, 
durch Freundschaft mit dem schiitischen Persien und dem koptischen Abessinien den tür- 
kischen Großstaat in die Zange zu nehmen, konnten diesem keine wesentlichen Verluste an 
Gebiet beibringen — immerhin blieb Abessinien bis heute christlich und entging durch 
Portugals tatkräftige Hilfe (1541) der türkischen Herrschaft. 

Das Indien, das die Portugiesen vorfanden, war in jeder Hinsicht so vielgestaltig wie 
Europa. In dem Wirrwarr der Sprachen, Völker und Religionen war es schwer, sich 
zurechtzufinden. So trafen die ersten Ankömmlinge in Südwestindien bald mit den sog. 
Thomas-Christen zusammen, die ihren Glauben auf den hl. Apostel Thomas zurück- 
führten, in Cochin auf „schwarze“ und „weiße“ Juden, d. h. einheimische und westliche, 
anderswo auf Sunniten und Schiiten und überall bis nach Ormuz auf die Hindus mit den 
zahlreichen Abstufungen der Sekten und Kasten. Politisch war das Land in unzählige 
große und kleine Reiche zersplittert, unter denen im Süden bis 1565 das Hindureich von 
Vijayanagar durch seine Pracht und Ausdehnung die andern überstrahlte und im Norden 
in der zweiten Hälfte des Jahrhunderts unter Akbar das Reich des Großmoguls kraftvoll 
erstarkte. 

Mit den Flotten aus Lissabon kamen stets auch Geistliche mit, Weltpriester, Franzis- 
kaner, Jesuiten seit 1541, Dominikaner u. a., zunächst zur Betreuung der Reisenden und 
der Portugiesen im Osten, dann auch als Seelsorger der einheimischen Christen und als 
Missionare der nichtkatholischen Bevölkerung. Die Christenheit wuchs verhältnismäßig 
langsam, vor allem durch Verbindungen der Portugiesen mit einheimischen Frauen, dann 
durch die der Herrenklasse dienenden niederen Kasten und durch die Sklaven. Erst 
1535/37 konnte die Fischerkaste der Paraver in Südostindien für den katholischen Glau- 
ben gewonnen werden, und zwar vor allem aus politischen Gründen, da sie infolge eines 
Streites bedroht war, von den mohammedanischen Nachbarn ausgerottet zu werden. Es 
folgte ihnen 1543 die berufsverwandte Mukkuvar-Kaste in Südtravankor, die wie die 
Paraver Tamil sprachen, dann 1556—1560 in Goa und Umgebung zahlreiche niedere und 
hochstehende Kasten, denen auch Krieger und Brahmanen angehörten. Im Jahr 1557 be- 
kehrte sich die jugendliche Tochter des Exsultans von Bijäpur unter abenteuerlichen Um- 
ständen vom Islam zum Christentum? als erste, aus bester Familie stammende Person 
Indiens. Ein Konstantin oder Chlodwig oder ein Karl d. Große zeigte sich bis heute nicht. 

Das Missionswerk wurde gefestigt durch den Ausbau der Hierarchie. 1533 entstand 
das Bistum Goa, dem, seit 1558 zum Erzbistum erhoben, Cochin und Malakka als Suf- 
fragane unterstanden. 

Das 16. Jahrhundert zeichnet sich durch kraftvolles und oft gewalttätiges Handeln aus. 
Die Eroberung von riesigen Reichen durch einige Hundert wagemutige Spanier oder 
Portugiesen, denen die den Einheimischen vielfach unbekannten Feuerwaffen der Gewehre 
und Kanonen zur Verfügung standen, machte die Sieger, die schon in ihrem Heimatlande 


® Fr. L. Fröis hat uns einen sehr anschaulichen und ausführlichen Bericht darüber hinterlassen 


(Goa, 12. Dezember 1557); hrsg. von J. Wicki, in: Documenta Indica III (Romae 1954) S. 734 
bis 746. 


346 


Die ältere katholische Mission in der Begegnung mit Indien 


' zahlreiche Juden und Mohammedaner mit Gewalt bekehrt oder des Landes verwiesen 
hatten, auch in der Glaubensverbreitung oft gewalttätig in ihrem Vorgehen. So waren 
z. B. schon 1541, also vor Xavers Ankunft, die heidnischen Tempel in Goa und dessen 
näheren Umgebung niedergerissen worden, dann zu seiner Zeit die in Bassein und nach 
1560 viele auf der Halbinsel Südsalsete®. Anderswo, wie etwa auf Trindade in Nord- 
salsete, baute man an Stelle des Tri-mürti-Tempels eine christliche Dreifaltigkeitskirche‘, 
oder man las in einer Moschee, z.B. in Damäo 1559, nach der „Purifizierung“ wie in 
einer Kirche die heilige Messe. 

Gewaltigen Eindruck machten auf die Abendländer die heidnischen Tempel. Xaver 
schrieb über sie im Januar 1544 und erzählte, er habe viele in Südindien gesehen, wor- 
; unter einen, wo es nach seiner Schätzung über 2000 Brahmanen gab, die ihn begrüßten®. 
Br. Balthasar Nunes S.]. besuchte einige Jahre später den Tempel auf Ramesvaram, „die 
größte und schönste Pagode, die es in dieser ganzen Gegend gibt“. Er blieb ganz ver- 
blüfft über etwas so Großartiges und fühlte sich nicht in der Lage, ein auch nur ungefäh- 
res Bild davon zu geben. Dann bietet er eine kurze Schilderung mit der Zeichnung des 
' Grundrisses®. Auch andere Missionare bewunderten die großartige Architektur der Tem- 
' pel und ihre reiche Innenausstattung, wie aus verschiedenen Zeugnissen weiter unten er- 
hell. 

Lange Zeit konnten die Abendländer den Hinduismus nur durch das Zusammenleben 
mit der einheimischen Bevölkerung, gleichsam „von außen her“, erfassen. Die Bücher der 
Sanskritliteratur wurden von den Brahmanen streng geheimgehalten®, und vor P. de No- 
bili erlernte wohl kein Europäer die „heilige Sprache“ Indiens. Immerhin erfuhr man, 
vor allem durch die Neubekehrten, einiges über die Tempel und ihre Gottheiten, über 
die Feste und Hochzeitsgebräuche, über die Witwenverbrennung, über religiöse Zeremo- 
nien und Waschungen, über die heilige Schnur der Brahmanen, die schon 1549 Anlaß 
zu Auseinandersetzungen und Meinungsverschiedenheiten über die Erlaubtheit bei Neu- 
hristen gab!° und damit den Schatten der berühmten Ritenfrage des 17. Jahrhunderts 
weit voraus warf. Trotz der verschiedenen Hindernisse wußte man im Lauf der Zeit doch 
mehr, als man erwarten durfte. Das verdankt man besonders mehreren Missionaren, die 
sich jahrelang und systematisch Mühe gaben, in die indische Vorstellungswelt einzu- 
dringen. 


® Vgl. Documenta Indica I (1948) S. 759—766 (Tempel von Goa); G. Schurhammer, Die zeit- 
genössischen Quellen zur Geschichte Portugiesisch-Asiens und seiner Nachbarländer ..... zur Zeit 
des hl. Franz Xaver (1538—1552) (Leipzig 1932) Nr. 4003, 4318 (Bassein); Francisco de Sousa, 
Oriente conquistado a Jesu Christo pelos Padres da Companhia de Jesus da Provincia de Goa II 
(Lisboa 1710) S. 24—25 (Salsete). 

4 Francisco de Sousa, op. cit. Anm. 3, $. 8. Ähnliche Beispiele könnte man noch viele anführen. 
So wurde später eine Kirche Unserer Lieben Frau am Kap Komorin erbaut, um die Erinnerung 
an die Göttin Kumäri (kanyä-stri = Jungfrau-Frau) zu verdrängen (vgl. Diogo Gongalves S. J., 
Histöria do Malavar (Münster i. W. 1955) S. 48, 52. 

5 Brief des Fr. L. Frois (Goa, 1. Nov. 1559); hrsg. von Bertha Leite, D. Gongalo da Sil- 
veira (Lisboa 1946) S. 291. 

® Epistolae $. Francisci Xaverii aliaque eius scripta I (hrsg. von G. Schurhammer-I. Wicki 
(Romae 1944) S. 171. Vielleicht handelt es sich um den Tempel in Trichendur an der Fischerküste. 

? Documenta Indica II (1950) $. 568—569. 

8 Ebd. S. 569. 

9 Vgl. z.B. Epistolae S. Fr. Xaverii I, S.173 (Zeugnis eines Brahmanen Xaverius gegenüber); 
D. Gongalves, Malavar, S. 57 u. 77, und viele andere Aussagen der Missionare und der indischen 
Literatur. 

10 Vgl. Documenta Indica I, S. 542—543 (Bischof Juan de Albuquerque OFM. an D. Cata- 
rina, Königin von Portugal, Goa, 25. Okt. 1549). 
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Eine der wichtigsten Voraussetzungen, um Indien zu verstehen, war die Erlernung der 
einheimischen Sprachen. Es kamen zunächst Maräthi-Konkani von Nordsalsete und Goa, 
dann die dravidischen südindischen Sprachen Malayälam (Cochin, Travankor) und Tamil 
(Südtravankor und Fischerküste) in Frage. Das erforderte viel Zeit, Muße und geeignete 
Lehrmittel, die anfangs vollständig fehlten. Es waren meist Laienbrüder und auf fern- 
liegenden Missionsstationen arbeitende Patres, die sie zuerst erlernten, wie etwa P. Hen- 
rique Henriques und sein kleiner Stab an der Fischerküste, auch Brüder im Bassein-Gebiet. 
Leider starben mehrere von ihnen aus Mangel an Ärzten, Medizinen und Pflege in jungen 
Jahren!!, Die Ordenskonstitutionen der Gesellschaft Jesu verlangten zwar die Erlernung 
von einheimischen Sprachen ®, und die Obern förderten dies, indem sie z.B. Patres, die 
Coadiutores spirituales waren, infolge ihrer Sprachkenntnisse zu Professen beförderten, 
aber trotzdem erlernten lange nicht alle Ordensmitglieder eine solche. Wie es scheint, 
waren es gerade die höheren Missionsobern, die, sei es infolge der vielen Geschäfte oder 
aus andern Gründen, hierin zurückstanden. Beim verhältnismäßig wenig zahlreichen 
Missionspersonal mußte zudem darauf gesehen werden, daß wenigstens einzelne Patres 
und Brüder eine von den vielen Küstensprachen beherrschten. So war es durchaus richtig, 
wenn P. Provinzial Quadros einige junge Ordensmitglieder frei machte und sie Konkani, 
damals Kanarim genannt, die Mundart Goas, systematisch erlernen ließ '?, eine Anregung, 
die später der Ordensvisitator Valignano wieder aufgriff"*. Leider erlernten die Missio- 
nare meistens nur Lokaldialekte, die sich mit den literarischen Hochsprachen nicht messen 
konnten". Doch gab es in Goa mit der Zeit auch Patres, die die lingua canarim bra- 
mana“, d.h. das gute Maräthi, beherrschten "®. 


Der Mangel an Kenntnissen der einheimischen Sprachen hatte zunächst zur Folge, daß 
man auf Dolmetscher angewiesen war, deren Übersetzungen und Aussagen, besonders 


anfangs, niemand mit Sicherheit nachprüfen konnte. Diese darf man sich nicht wie ge-. 


schulte, moderne Sprachvermittler vorstellen, sondern als Leute, die mehr oder weniger 
gute Kenntnisse von zwei oder mehr Sprachen besaßen, aber notwendigerweise versagen 
mußten, wenn es sich um schwierigere Begriffe der Religion handelte. So klagten denn 
Missionare wiederholt, daß kein Verlaß auf sie sei, und gelegentlich wird der Verdacht 
ausgesprochen, sie betrögen "”. 

Jedenfalls war es ein Ereignis, als im Jahre 1548 ein Korb voll brahmanischer Bücher 


von der Insel Divar nach Goa und ins Jesuitenkolleg S. Paulo gebracht wurde, damit | 


1 So z. B. Paulo do Vale an der Fischerküste 1552 (Documenta Indica II, S. 388—390), oder 
Br. Francisco Anes 1558, der wohl als erster Jesuit Maräthi lernte (vgl. A. da Silva Rego, Docu- 
mentagäo para a histöria das Missöes do Padroado Portuguds do Oriente, India VII, Lisboa 
1952, S. 232, wo allerdings statt lingoa de Canarim richtig nach der Hs. Lingoa decanim 
zu lesen ist). Andere Sprachkundige, wie z.B. Antonio Criminali, starben eines gewaltsamen Todes 
(vgl. Documenta Indica I, S. 281 525—527). 

12 Constitutiones $. L, p. IV, c. 8,n. 3. 

18 Vgl. Silva Rego, Documentagäo, India X, S. 98. 
ei a N: F. Schütte S. ]., Valignanos Missionsgrundsätze für Japan I/1 (Roma 1951) S. 201 

is v 

= Vgl. A. K. Priolkar, Gramatica Marastta, in: The Journal of the University of Bombay 
XXIII, 2 (Bombay 1954) S. 134—137. 

‘* Einer der bekanntesten ist der Engländer P. Thomas Stephens (1549—1619); über ihn vgl. 
Schurhammer in: The Month (April 1955) S. 197—210. 

17 Man möge etwa die Aussagen der Missionare an der Fischerküste und in Quilon zu Xavers 
Zeit nachlesen (vgl. Documenta Indica I, S. 493 583; II, S. 381). 
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der Inhalt dieser bisher verschlossenen Literatur entziffert werde®s. Leider hört man dann 
nichts mehr davon, und es ist fraglich, ob man geeignete Übersetzer fand. Mehr Glück 
hatte man 10 Jahre später, als der bekehrte Manuel de Oliveira einem Brahmanen, den er 
vorher gekannt hatte, mehrere wertvolle Handschriften nachts wegnahm, sie zu den 
Patres nach Goa brachte und dort zum Teil ins Portugiesische übersetzte". Man schickte 
Abschriften davon nach Europa, wo sie heute noch in Evora und Rom aufbewahrt wer- 
den, Damals erfuhren die Patres Näheres über die zehn Avatäras Vishnus und die hoch- 
stehende Maräthi-Literatur der letztvergangenen Jahrhunderte. So ist ein ansehnlicher 
Teil des 13. Buches der Bhagavadgitä in der freien Bearbeitung des Jüänesvar übertragen 
worden; bekanntlich gehört das Sanskritoriginal zu den berühmtesten dichterischen 
Schöpfungen. Ein anderer Traktat, Yogaräj Tilaka, behandelt in anmutigem Zwiegespräch 
zwischen dem Lehrer Dattätreya und dem Schüler Amritananda die wichtigsten Lebens- 
fragen mit stark monotheistischer Einstellung, wie sie für die Maräthi-Literatur bezeich- 
nend ist. Einiges erfuhr man bei dieser Gelegenheit auch über die vier Lebensstadien der 
Brahmanen, über die Sannyäsis, Yogis und Avadhütas. In den nun folgenden Kontro- 
versen widerlegten die Prediger in den verschiedenen Kirchen Goas die Ungereimtheiten, 


“ die sie in diesen Werken fanden, und machten sich darüber lustig, was — wie es den Ein- 


druck erweckt — besonders bei den Avatäras Vishnus der Fall war. Daß sie das für das 
Christentum brauchbare Gedankengut ausgewertet hätten, davon erfährt man nichts, und 
es dürfte auch nicht im Geist der Zeit gelegen haben, die es sowohl in Europa wie in Indien 
liebte, den Gegner vor allem anzugreifen und zu „konfutieren“ 2, 

Weniger auf der indischen Literatur fußend, aber ein weiteres Blickfeld umfassend, 
schildert uns Alessandro Valignano 1583 den Hinduismus in seinem Werk „Historia del 


“ principio y progresso de la Compania de Jesüs en las Indias Orientales“. Dort erörtert. er 


im 5. Kapitel des 1. Teils, daß Parabrahma der höchste Gott sei, „cosa primera y per- 
fecta“”, Schöpfer Himmels und der Erde sowie der drei Hauptgötter Mahesa, Vishnu 
und Brahmä, zu deren Ehre viele Tempel mit drei Türmen, die in einer Spitze endeten, 
errichtet würden, und daß die Brahmanenschnur drei Fäden habe®, Valignano waren 
auch Vishnus Avatäras bekannt und viele Erzählungen über die indischen Götter, „soviel 
lächerliches und fabelhaftes Zeug, jedem gesunden Sinn und der Vernunft widersprechend, 
so viele Geschichten und Verwandlungen, schmutzig und unanständig, daß sie selbst Ovids 
Metamorphosen übertreffen“ **. Sichtbaren Eindruck machten auf ihn die indischen Tem- 
pel, ihre Größe und saubere architektonische Ausführung, „Pagoden*, die viel Kunst 
aufweisen, alles mit Quadersteinen ausgeführt und so zusammengefügt, daß sie mit ihnen 
die Bögen und die Gewölbe bilden, und zudem sind alle ihre Tempel ohne Kalk so sauber 
und stark, daß man sich gar nicht vorstellen kann, wie sie ihr Werk ausführen .. .: wirk- 


18 Brief des Bischofs Albuquerque (Goa, 28. Nov. 1548) an Johann III., König von Portugal 
(ebd. I, S. 328—329). 

10 Vgl. den Brief des L. Fröis (Nov. 1559, hrsg. von Silva Rego, Documentagäo, India VII, 
S. 345), 

20 ah im Archivum Romanum S. I. im Band Goa 46, Fol. 348r—94v, teilweise in Evora, 
Bibliotheca Püblica CXV — 2—7, Nr. 42. 

21 Wir hoffen, diese Texte bei Gelegenheit zu veröffentlichen. 

22 Hrsg. von Wicki in: Bibliotheca Instituti historici S.I., II (Rom 1944) $. 32, 

2" Ebd, S. 33. 

24 Ebd. .S. 34, 

25 Die Portugiesen gebrauchten das Wort Pagode, das heute bei den Indologen auf buddhi- 
stische Tempel beschränkt ist, in vielfacher Bedeutung: die wichtigsten sind: „tdolo indiano, ima- 
gem de deuses ou santos asiaticos“, ferner: „templo hindu e, por extensäo, mesquita dos 
mouros e varela dos budistas“, schließlich eine Goldmünze Südindiens (vgl. $S. R. Dalgado, 
Glossärio luso-asiätico II (Coimbra 1921) S. 129-—137. 
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lich sehenswert, und ich fand viel Gefallen daran, sie ofl zu sehen“ ®*: ein Urteil von um 
so größerem Gewicht, weil es von einem Italiener der Renaissance stammt, der Bildung 
und Erfahrung besaß. Um so niederdrückender war für ihn das Innere dieser Pracht- 
bauten: „Wenn auch ihre Tempel groß und schön von außen sind, so sind sie doch im 
Innern derart gemacht, daß sie getreu den Herrn, dem sie gehören, widerspiegeln, denn 
alle sind dunkel, melancholisch und häßlich, ihre Götzen und Statuen schlecht gemacht 
und monströs, infolge des Öls, mit dem sie eingerieben werden, voll von üblem Geruch“ *". 
Widerlich mutete ihn ferner an, was er über die Bajaderen hörte, die zum Tempeldienst 
gehörten ®, 

Wie auf andere Europäer machte auch auf Valignano die vielerorts übliche Witwen- 
verbrennung Eindruck, zumal sie in Gegenwart des ganzen Volkes stattfand. So berich- 
trete er z.B., daß „sie [die Witwen] das mit so großer Ungezwungenheit ausführen, daß 
man eher meinen könnte, sie gingen zur Hochzeit als in den Tod“, und sie werfen sich 
selbst „mit großer Raschheit und Leichtigkeit“ in den Scheiterhaufen®. Ein weiteres Rätsel 
gaben ihm die Fakire auf, die mit „grausamen Bußübungen, die viele von sich aus ver- 
richten“, den Europäern Stoff zu „großer Beschämung“ bieten können. Dann nennt er 
einige ihrer hauptsächlichen Schaustücke, so etwa, wie sich manche an bestimmten Festen, 
an denen die Götzenbilder durch ihre Orte gefahren werden, unter die Räder des Wagens 
werfen und zermalmt werden, „um Verzeihung ihrer Sünden zu erlangen und als Heilige 
verehrt zu werden“ ®”. Die Amokläufer, die es in vielen Reichen Südwestindiens gab und 
die der Militärkaste der Nairs angehörten, weckten ebenfalls sein Interesse wegen ihrer 
Treue zum Fürsten, ihrer Verachtung des Lebens, der Polyandrie und der Erbfolge durch 
die weibliche Linie®. Falls solche Leute sich bekehren sollten, stellten sich der Kirche auch 
tiefgreifende Probleme auf sozialem Gebiet. 


Während Valignano mehr als Oberer und Organisator das indische Leben sieht, 
besitzen wir anderseits überaus wertvolle Berichte von Patres, die viele Jahre mitten unter 
der einheimischen Bevölkerung wirkten und einen viel unmittelbareren Eindruck von ihr 
bieten. Sie entstanden in den ersten Jahrzehnten des 17. Jahrhunderts und übertreffen in 
ihrer Sachkenntnis und Gründlichkeit bei weitem die Reiseschilderungen zeitgenössischer 
Europäer. 

An erster Stelle möchte ich P. Diogo Gongalves nennen, der etwa 1597—1640 in Cochin 
und Tranvankor wirkte und um 1615 in Quilon ein Büchlein über den Hinduismus zu- 
sammenstellte und die wichtigsten mit dem Christentum nicht oder schwer vereinbaren 
Anschauungen widerlegte®®, Im zweiten Buch seines Werkes befaßte er sich hauptsählih 
mit den Hauptgöttern Shiva, der ihm als der höchste gilt, Vishnu und Brahmä, dieer 
„monstruoso ternario“ nennt”. Wegen ihrer Funktionen als Erschaffer, Erhalter und Zer- 
störer weisen sie einen „Schein oder Schatten der heiligsten Dreifaltigkeit auf, nicht einen 
wirklichen, sondern nachgemachten und nachgeäfften“ ; Gongalves suchte ihnen ein christ- 
liches Gewand zu geben, indem er Vishnu als Gottvater, Brahmä als den Sohn und Shiva 
als den Heiligen Geist betrachtet und dabei das messianische Psalmwort „ex utero ante 
Iuciferum genni te“ auf die Geburt Brahmas aus Vishnus Schoß anwendet: Shiva ist der 
Geist, der lebendig macht (vgl. Joh. 6, 64). Daß Brahmä ein Kopf abgeschlagen wurde, 
wird auf den Tod Christi und auf das Erlöschen des Alten Bundes umgedeutet*, Gongal- 
ves befaßte sich weiter mit den zwei indischen Hauptsekten, den Shivaiten und Vishnuiten, 
und mit der Weltschöpfung und der Erlösungslehre®, Beobachtung der Zeremonien, 
Fasten, Besuch der Tempel und der heiligen Badeplätzee (tirthas), nicht stehlen, nicht 


26 Historia, S. 34—35. 27 Ebd. S. 35, 28 Fbd. 22 Ebd. S. 35—36, 
® Ebd. S. 36—37. st Ebd. S. 3740. 32 Vgl, Anm. 4. 
3 Histöria do Malavar, S. 31—35, 3 Ebd. S. 36. 35 Ebd. S. 36—41. 
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| töten sind in der Hindureligion heilbringende Taten. Zur Sündenvergebung ist weder 

| Rückerstattung des fremden Eigentums noch Aussöhnung, Reue oder guter Vorsatz nötig; 
Almosen geben, tirthas aufsuchen usw. reicht hin®®, Zu den Mißbräuchen zählt er mit 
Recht die Ordalien?, Rache besonders an den Verwandten, aber am Verbrechen nicht 
beteiligten Personen ®, 

In sein Blickfeld rückten auch die Sannyäsis, von ihm ganiadimar genannt, die eine 
solche Hochachtung genossen, daß sich selbst ein König nicht vor ihnen setzen durfte®, 
Ihr Leben — sie gelten unter ihren Leuten soviel „wie bei uns ein heiliger Ordensmann“ — 
bringt zwar viele Entbehrungen mit sich, berichtet Gongalves, so dürfen sie z. B. nur ein- 
mal am Tag essen, haben keine Frauen, sollen diese nicht einmal anschauen usw.; ander- 
seits lassen sie es sich doch recht wohl sein, hüten sich aber vor Sodomie, die bei den 
Malabaren nicht einmal dem Namen nach bekannt ist, im Gegensatz zu den Europäern, 
die doch viel auf ihr vornehmes Benehmen halten“. Bei einem Vergleich, den er zwischen 
den Sannyäsis und den katholischen Priestern anstellt, macht er folgende Erwägungen, 
die zeigen, wie er sich mit dem Ost-West-Problem beschäftigte: „In dieser Geschichte 
finden die Christen viel Stoff zur Erwägung und Beschämung, sowohl die Ordensleute, 

“wenn sie betrachten, wieviel diese [ Sannyasis] tun, um ihre falschen Götter zu verehren, 
wie die andern, wenn sie die Achtung des Volkes vor diesen — die doch höchstens einen 
Schatten von Tugend besitzen — sehen und die geringe Achtung und Ehrfurcht, die viele 
Christen den Ordensieuten und gottgeweihten Priestern erweisen, die für eine so hohe 
Würde berufen sind, wie es die Konsekration des Leibes und Blutes Jesu Christi ist.“ 

Wie Valignano ist auch Goncalves über die Witwenverbrennung empört, die er als 
„barbaro e deshumano costume“ bezeichnet“. Nach ihm war sie besonders bei den Badagas 
verbreitet. Spöttisch schreibt er: „Der König selbst (wohl von Vijayanagar) stifter das 
Feuer für ein so frommes Werk“, und abschließend meint er: »Wer sah je eine solche 
Barbarei und Grausamkeit, die ich für größer als die der Brasilianer halte, die ihre alten 
Eltern töten, um sie im Magen zu begraben, in der Meinung, daß sie ihnen damit ein 
besseres Grab geben, als wenn sie von den Würmern und der Erde verzehrt würden!” ** 

Alle Arten Opfer, die man Käli, Bhütam (Geist), Shakti verrichtete, sowie den Teufels- 
kult kennt Gongalves und beschreibt sie*'; sie kommen ihm diabolisch und abstoßend vor: 
„Diese und andere Exorzismen verrichten diese höllischen Exorzisten, wodurch der Teufel 
ihnen noch tiefer in der Seele sitzt und den Körper verläßt, wann er will.“ # Mit diesem 
Kult hängt auch die Zauberei und der Aberglauben in verschiedenen Formen eng zu- 
sammen ®%, 

Gongalves befaßt sich nicht bloß mit den Irrtümern der Malabaren, er widmet das 
ganze dritte und vierte Buch seines Werkes ihrer Widerlegung. Zuerst beginnt er mit den 
Irrtümern in den „bürgerlichen Sitten“. Zu ihnen rechnet er insbesondere jene, die wesent- 
lich sind und die Ehe betreffen, die nur zwischen einem Mann und einer Frau bestehen 
soll, wie es bei den Brahmanen und den Chettis der Fall ist (anders als bei den Nairs mit 
ihrer Polyandrie), und die bis zum Tode des einen Ehepartners dauern muß (gegen Zeit- 
ehe und Ehescheidung) ?"; nicht so wesentliche Mißstände sind Ehen zwischen Verwand- 
ten, worin die Malabaren z. T. viel zu lax und z. T. viel zu eng sind; Mißbräuche kom- 
men ferner vor bei der Mitgift, so daß die Ehe der Kinder ein Geschäft der Eltern zu sein 
scheint. Ein anderes Übel ist die Kinderehe, wobei die Mädchen oft kaum 12 Jahr alt 
sind; die katholischen Pfarrer werden in diesem Punkt angelogen. Unerträglich ist endlich 
auch die Sitte, daß den Witwen, selbst wenn sie noch ganz jung sind, das Eingehen einer 


36. Ebd. -S.; 41, 7 Ebd.S..25. 2 E5dyS 26, 9 Ebd. S. 64. “ Ebd. S. 66. 


“4 Ebd. S. 65. 22 Ebd. S. 66—68. 43 Ebd. S. 68; ferner S. 100—101. 
# Ebd. S. 70—72. Der Verfasser schreibt im Original Pädam (Singular). 
#5 Ebd. S. 71—72. 4 Ebd. S. 72—73, 47 Ebd. S. 96—97 99. 
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neuen Heirat verboten ist“. Andere Vergehen, die der Pater beanstandet, richten sich 
gegen das Leben, das z. B. durch unmäßigen Arrakgenuß, durch Morphium und Tabak 
abgekürzt wird, ferner durch die rigorosen Vorschriften der Unberührbarkeit, so daß 
man den Nächsten seiner Not überläßt und ihn zu unerhörten Opfern zwingt“. Unzählig 
sind die Vergehen gegen die Gerechtigkeit, wie z. B. Raub des Strandgutes, Ausplünde- 
rung der Schiffbrüchigen, ungerechte Zölle und Abgaben, Bestechungsgelder°. Daß die 
Gottesverehrung infolge der Vielgötterei auf dem Irrweg und der Hinduismus in seinen 
verschiedenen Formen eine falsche Religion ist, zeigt Gongalves mit scholastischer Logik *. 

Ein in mancher Hinsicht ähnliches Werk schrieb fast gleichzeitig der italienische Ordens- 
mitbruder Jacobo Fenicio im benachbarten Calicnt unter dem Titel „Livro da seita dos 
Indios orientais“ ®. Auch er erforscht die Anschauungen der Inder über die Weltschöp- 
fung, die Tri-mürti, die Höllen, Paradiese, Zeitalter, Dämonen, über Käli, Subrah- 
mayana, Vishnus Avatäras, das Ona-Fest, über Taraka, Rävana, Sita, Bali, Hanuman, 
Krishna, die Pändavas, Arjuna usw. Ferner behandelt er die Tempel, Opfer, religiösen 
Waschungen, den Gebrauch der heiligen Asche, die Fasten, weiter die Ehe und Eide. Wie 
Gongalves, so gibt sich auch Fenicio Mühe, die irrigen Anschaungen zu widerlegen. 
Leider sind gerade diese apologetischen Teile vom Herausgeber J. Charpentier so gut wie 
restlos ausgelassen worden ®. Gerade diese hätten für unsern Zweck, die Auseinander- 
setzungen zwischen Ost und West genau zu kennen, große Bedeutung. Jedenfalls sagt 
Fenicio klar, was er von Indiens Weisheit hält, wenn er sein Buch mit den Worten 
schließt: „Damit wollen wir Schluß machen mit diesen großen Finsternissen, in denen 
dieses bedauernswerte Volk verblendet geht.“ * 

Ein bekannter Gegner des P. de Nobili, P. Gongalo Fernandes S.]J., schloß 1616 in 
Madura ein weiteres, wertvolles Buch über die Brahmanen und ihre vier Lebensstadien 
sowie über die Sannyäsis und die Dharma-sästras ab. Das bisher unveröffentlichte, in 
ziemlich schlechter portugiesischer Rechtschreibung geschriebene Buch, ist der Kodex 
Goa 59 des Generalarchivs der Gesellschaft Jesu”. P. Fernandes lebte viele Jahre an der 
Fischerküste, wo er 1621 starb, sowie in Madura; hier betreute er die Portugiesen und 
die Christen aus den niederen Kasten. Er beschäftigte sich jedoch auch mit den Brah- 
manen und den Sannyäsis und schrieb sein Werk über sie im Auftrag des Provinzials 
P. Pedro Fernandes (f 1615) für den P. General in Rom. Seine Kenntnisse über den 
Hinduismus erhielt er nach seiner eigenen Aussage von Indern, die der Sanskritsprache 
kundig waren und ihm den Inhalt der heiligen Bücher ins Tamil übersetzten, woraus er 
dann den portugiesischen Text niederschrieb°®. Dieser Umstand ist sofern bemerkenswert, 
als wir auch bei andern Missionaren feststellen, daß sie durch die Landessprache Zu- 
gang zu der verborgenen Sanskritliteratur erhielten. Fernandes vermittelt ganz ins ein- 
zelne gehende Kenntnisse über die zahlreichen Zeremonien, die das Leben eines Brahma- 
nen begleiten, angefangen von der Simanta-Zeremonie bei der schwangeren Frau bis 
zum Tod. Viel weiß er über die Brahmanenschnur, die Riten beim Heiraten, besonders 
jedoch über die Sannyäsis und ihre vier Orden zu sagen. Ihn beschäftigt außerdem die 
indische Vorstellung von der Weltschöpfung, wie sie in verschiedenen Werken, nach 
Süta°”, Brahmana-Puräna, Manu, Yajurveda, berichtet wird. Er macht Mitteilungen über 
kultische Handlungen, z. B. über das Aufstellen des Lingam, und verschiedenerlei Opfer, 
die Sektenzeichen, die er — 15 an der Zahl — nachzeichnet’®, und die Kleidung der ver- 


#8 Ebd. S. 98—100. % Ebd. S. 101—103. 50 Ebd. S. 104—108. 

51 Ebd. S. 108—130. #2 Hrsg. von Jarl Charpentier (Uppsala 1933). 

59 Siehe auch Schurhammer: Das ‚livro da seita dos indios orientais‘ des P. J. Fenicio S. I. (1609), 
in: Archivum Historicum S. I. 3 (1934) S. 143. 

54 Ebd. S. 183. 55 Wir hoffen, eine Studie über dieses Werk herauszugeben. 

56 Fol. 5”, 57 In der Hs. Juden. Es gibt ein Werk Sütasamhitä. 58 Fol. 53", 
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; schiedenen Bevölkerungsgruppen ®, Sehr eigenartig ist der zweite Teil seines Werkes, 
das eine Art Kompendium der Bußen darstellt, welche die Hindus, besonders die Brah- 
manen, gemäß den Aussagen und Meinungen angesehener Autoren oder Traktate 
— mehrere Dutzend werden genannt — für die verschiedenen Vergehen zu verrichten 
haben. Wir finden hier zudem eine Aufzählung der Opfergeräte mit dem Sanskritnamen 
und die 16 Hauptzeremonien, die im Leben eines Brahmanen üblich sind ®, Das Werk ist 
mit einer staunenswerten Sachlichkeit geschrieben, mit jeweiliger Angabe der Autori- 
täten, die eine bestimmte Ansicht vertreten. Gelegentlich sind Abschnitte aus Yajurveda, 
Manu, Brahmända-Puräna u. a. wiedergegeben. Nur in der Einleitung und am Schluß 

des ersten Teils nimmt Fernandes Stellung zu den Gebräuchen, wobei er sich auf die 
Entscheidungen der fünf goanesischen Konzilien, auf das Urteil vieler Theologen und 

' Kanonisten, auf das Sanctum Officium (Inquisition von Goa), den Visitator N. Pi- 
menta S. J., ferner auf einen Brief des verstorbenen Generals Acquaviva (f 1615) und auf 
einen andern des Kardinals Bellarmin beruft, die „alle besagen, die Riten seien weder 
Christen zu erlauben noch Heiden, die im Gebiet christlicher Könige wohnen“ ®, 

Eine andere Spalte indischen Denkens, die bisher in der Missionsliteratur kaum je 
erwähnt wurde, beschäftigte den künftigen Erzbischof von Kranganür, P. Francisco 
Garcia S.]J. (f 1659). Dieser sammelte etwa zwischen 1610 und 1630 auf Südsalsete päd- 
agogische Schriften der einheimischen Literatur und schrieb sie auf portugiesisch nieder. 
Es ist der Kodex Opera Nostrorum 192 des schon erwähnten Generalarchivs der Gesell- 
schaft Jesu. P. F. Vincenzo Maria di S. Caterina da Siena O.C. D., dem Garcia sein 
Werk zeigte, benützte einiges davon in seinem 1672 veröffentlichten Werk „Il viaggio 
all’Indie Orientali“ ®. Wie bei Fernandes, so fällt auch bei Garcia die nüchterne Sachlich- 
keit auf, mit der die Texte vermittelt werden. Während bei Diogo Gongalves das Lokal- 
kolorit von Travankor in seine Darstellung einfloß und bei Fernandes die Sanskrit- 
wörter oft Tamileinfluß aufweisen, hebt sich bei Garcia in seinen lebhaften Schilderungen 
der Maräthi-Konkani-Raum deutlich ab. Das indische Gemeingut bleibt zwar bei allen 
durchaus erhalten, nimmt aber in Einzelheiten je nach Gegend und Volk eine eigene 
Prägung an. Garcia erzählt uns zunächst den rührenden Roman des Königs Haris- 
chandra und seiner Familie, der um eines gegebenen Wortes willen Schwerstes durch- 
macht. Das ganze Stück ist eine große Verherrlichung der ehelichen Treue, da die betei- 
ligten Personen in guten und bösen Tagen allen Versuchungen zur Untreue widerstehen. 
Es folgt die Geschichte des Musterkönigs Vikramaditya mit den 32 „Bildern“ (Sinhäsana- 
dvatrimsati), eine längere Erzählung, in der dem König Bhoja durch das Verhalten 
Vikramadityas Ratschläge für die Regierung erteilt werden. Das ganze ist durchflochten 
mit zahlreichen echt indischen $lokas. Einen recht ansehnlichen Teil der Sammlung neh- 
men dann die zahlreichen Fabeln, besonders aus Panchatantra und Hitopadesa ein, die 
heute in fast allen bedeutenden europäischen Sprachen — abgesehen von ganz wenigen 
Ausnahmen — gedruckt vorliegen. Diese würzigen Kurzerzählungen enthalten viele gute 
Lehren, leiten aber auch zur Verschlagenheit und List an und verherrlichen nicht immer 
ein sittlich hochstehendes Ideal. Garcias Übersetzungen weisen eher die positiven Züge 
auf und lassen Schlüpfriges aus. Einzelne Stücke sind auch aus dem Mahabharata über- 
nommen und zum Teil ins Lateinische übersetzt. Diese Sammlung, die keinen apologeti- 
schen Zweck oder eine christliche Anpassung oder Umwertung verrät, war jedoch durch- 
aus geeignet, in vielen Fällen das Naturrecht zu unterbauen — auf das die Missionare 
so viel Wert legten — und Brauchbares aus echtindischem Denken dem bekehrten Neu- 


5 Fol. 102’—103", 60 Fol. 142°, 
61 Damit sei nicht gesagt, daß nirgends Irrtümer unterlaufen sind. 
62 Fol. 103” ”. 63 Vgl. seine Worte auf S. 265. 
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christen zu lassen. Es ist demnach verfehlt, zu behaupten, daß die ge- 
samte nichtchristliche Literatur von den Portugiesen verurteilt und 
vernichtet wurde. 

Vielleicht gleichzeitig oder wenigstens nicht lange vorher mühte sich ein anderer portu- 
giesischer Jesuit um Indiens Vorstellungswelt ab, der Ordenshistoriker P. Sebastiäo Gon- 
calves (F 1619 in Goa)*. Ihn quälte u. a. die Frage, ob es schon vor den Portugiesen in 
Goa Christen gegeben habe, weil einige Anzeichen darauf hindeuteten, Er verneint es 
jedoch, und zwar mit guten Gründen (2. Kapitel des 2. Buches). Im 9. Buch, 2.—11. und 
13. Kapitel untersucht er im einzelnen den Hinduismus in Goa und Südsalsete. Er be- 
schreibt uns die Gewohnheiten, Kleidung und Feste der Kanariner (= Goanesen), die 
Unzahl ihrer Götter (deren er mehrere Dutzend in einer Reihe mit Namen anführt), 
Vishnus Avatäras, die Tempel auf Salsete und die ihnen zugeteilten Kultusdiener, die 
Brahmanen und andere Kasten, Batalö (Verunreinigung durch Essen mit niedern Kasten), 
Eheschließung der Heiden usw. Wie die andern Missionare widerlegt er ausdrücklich die 
Vielheit der Götter und die Idolatrie. Über die spezifischen Schwierigkeiten, mit denen 
das Christentum in Indien zu kämpfen hatte (Hindus, Mohammedaner, Juden, schlechte 
Katholiken), setzt er sich im letzten Kapitel des ersten Buches kurz, aber treffend aus- 
einander. 

Aus all dem Gesagten geht klar hervor, daß sich die Jesuitenmissionare — 
ähnliche bekannte Werke des Weltklerus oder anderer Orden fehlen aus dieser Zeit — 
ernstlich bemühten, die Sitten und Anschauungen der hinduistischen 
Bevölkerung so gut und sachlich als möglich kennenzulernen. In die- 
sem Zusammenhang sei auch erwähnt, daß wir über die Juden und Mohammedaner in 
Indien bei diesen Schriftstellern fast gar nichts vernehmen, wohl deswegen, weil sie nicht 
wesentlich verschieden von ihren Glaubensgenossen in andern Ländern waren, wie 
Valignano ohne Umschweife feststellte®. Die Auseinandersetzung mit Akbar und den 
Großmoguln in Nordindien, die seit 1580 begann, verdient wegen ihrer Bedeutung und 
Eigenart eine Sonderstudie. 

Die Juden waren in vielen Hafenstädten Portugiesisch-Indiens ansässig und mächtig. 
In Ormuz, wo sie noch spanisch sprachen und damit ihre Herkunft angaben®, und auh 
in Cochin werden Synagogen erwähnt”. Einige blieben dem alten Glauben treu, andere 
waren sog. Neuchristen (Cristäos-novos), die im geheimen jüdische Praktiken ausübten, 
wie der berühmte Dr. Garcia de Orta®. 1557 fand man in mehreren Kirchen Cochins 
beleidigende Zettel gegen das Christentum, die aus solchen Kreisen stammten und ihnen 
zum Verhängnis wurden, wenn auch die eigentlichen Anstifter nicht ermittelt werden | 
konnten®. Seb. Gongalves schreibt, daß Kontroversen mit den Juden schwierig seien, da 
die Rabbiner die Schrifttexte verdrehten und die übrigen Juden sich auf ihre Führer 
beriefen”. 

Als größte Feinde der Christen galten außer den Brahmanen die Mohammedaner, die 
zuweilen sogar als „Hunde“ bezeichnet werden ”!, obwohl die indischen Glaubensgenossen 
als zahmer galten als die Araber und Türken und deswegen gleichsam nur „aus Stoff“ 


%4 Sein umfangreiches dreibändiges Werk „Historia dos religiosos da Companhia de Jesus... 
nos reynos e provincias da India Oriental“ ist zum großen Teil verschollen, da nur der erste Teil 
bekannt ist (gegenwärtig im Druck in Coimbra beim Verlag Atläntida). 

6 5. 24 seiner Historia. 

6° Vgl. Documenta Indica I, S.504 (Gaspar Berze; Ormuz, Sept. 1549). 

67 Documenta Indica III, S. 435 (Diogo Soveral S. I.; Cochin, 2. Jan. 1556). 

® Augustino da Silva Carvalho, Garcia d’Orta (Coimbra 1934) S. 74—75 78. 

® Documenta Indica III, S.760ff.; Valignano, Historia, S. 342—343, 

” 1. Buch, 13. Kapitel. "1 Vgl. z. B. Documenta Indica I, S. 218. 
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| waren. Viele Missionare, darunter auch der bekannte Historiker L. Fröis, und die Kon- 
zilien von Goa bezeichnen sie gewöhnlich nur als die „verfluchte Sekte“ und ihren Stifter 
als den „verfluchten Mafoma“, den man nach mittelalterlicher Art als Betrüger betrach- 
tete”. Die Mohammedaner waren deswegen so gehaßt, weil sie als Seemacht den ganzen 
Orient von Ostafrika bis zu den Molukken, Philippinen und China bereisten und über- 
all für ihren Glauben warben, worin sie erfolgreicher waren als die Christen, Daß sie 
diese ebenso gründlich haßten, wie es umgekehrt der Fall war, zeigt ihr Historiker Zin- 
adim, der Ende des 16. Jahrhunderts über die siegreichen Franges (Franken — Portugie- 
sen) in Malabar ein Werk schrieb und die Portugiesen mit folgenden und ähnlichen Seuf- 
' zern zu erwähnen pflegte: „Möge Gott sie im Stiche lassen; Möge Gott sie bekämpfen; 

Gott verfluche sie; Möge Gott, der Herrliche und Allmächtige, sie bestrafen.“ ® 

Diese verschiedene Einstellung der Heiden, Juden und Mohammedaner hatte auch 
Folgen für die Stellung der Kirche bei ihrer Bekehrung. Das zeigte sich auch bei den 
Verordnungen der Goanesischen Konzilien, die wir jetzt näher untersuchen wollen. 


Die Goanesischen Konzilien und die indische Welt 


Im Dezember 1563 wurde das ökumenische Konzil von Trient, das eine so hervor- 
tragende Bedeutung für die Erstarkung der katholischen Kirche haben sollte, geschlossen. 
Seine Wirkungen waren auch im Osten spürbar, wo es sofort anerkannt wurde. Eine 
davon war die Abhaltung von fünf Konzilien, die 1567, 1575, 1585, 1592 und 1606 in 
Goa stattfanden und an denen audh alle Suffragane von Ostafrika bis Japan persönlich oder 
durch Stellvertreter teilnahmen, sobald die Hierarchie auf dem weiten Gebiet eingeführt 
war. Eine Sonderstellung nimmt die Synode von Diamper bei Cochin 1599 ein, da sie sich 
nur mit den Thomas-Christen beschäftigte. 

Einen tiefen Einblick in die Begegnung der abendländischen Kirche mit Indien ver- 
mitteln uns die erwähnten Konzilien. Es sind hier nicht die Meinungen und Auseinander- 
setzungen von einzelnen Missionaren, die zur Diskussion stehen, sondern es ist die offi- 
zielle, lehrende Kirche, die mahnt, gebietet, verbietet. Aus den zahlreichen Verordnungen 
spricht denn auch ein hohes Verantwortungsgefühl für die christliche Sendung. Es liegt 
in der Natur solcher Kirchenversammlungen, daß sie sich vorwiegend mit den Mißstän- 
den und drohenden Gefahren befassen — deswegen geben sie kein umfassendes Bild der 
Lage, ebensowenig wie die erbaulichen Briefe der Glaubensboten; trotzdem sind beide 
wahre Quellen, die sich glücklich ergänzen. Die Konzilien zeigen uns anschaulich, um 
was es ging. Gerade von manchen Dekreten, die sie erließen, begreift man leichter die 
Schwierigkeiten, die später P. de Nobili entstanden. Die in späteren Konzilien ziemlich 
oft widerholten Klagen, daß manche Erlasse nicht oder lässig durchgeführt worden seien, 
zeigen, daß man auf zähe Widerstände stieß und daß anderseits die Oberhirten in ihrem 
Eifer nicht erlahmten. Es sei nun im Folgenden auf einzelnes hingewiesen, um den Fragen- 
komplex zu erfassen. 

Die Auseinandersetzung erfolgte vor allem mit dem Hinduismus, weniger mit dem 
Islam und dem Judentum. Der Kampf zog sich lange hin, da einige heidnische Bräuche 
zutiefst in der indischen Volksseele verwurzelt waren und nicht ohne weiteres durch die 
Taufe überwunden wurden — dauerten selbst bei den Römern heidnische Vorstellungen, 
Sitten und Redewendungen (man denke z.B. nur an das heute noch übliche Gratulieren 


"2 Vgl. z. B. Berze, Ormuz 24. Nov. 1550, in: Documenta Indica II, S. 92. 
7% Zinadim, Historia dos Portugueses no Malabar (hrsg. von David Lopes, Lisboa 1898) S.4—5 
40 41 46. 
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mit dem Wort „anguri“) Jahrhunderte weiter, obwohl das Papsttum mit einer gut aus- 
gebauten Hierarchie in ihrer Mitte lebte und einheimische Kaiser ihre Hilfe zusicherten, 
was beides im Orient fehlte. Zudem war hier das Christentum von außen ins Land ge- 
kommen und im allgemeinen nicht mit Begeisterung aufgenommen worden. Die christliche 
Kirche war während des 16. Jahrhunderts in Indien vielfach Missionsgebiet. So gehörte 
zu ihren wesentlichen Aufgaben die Ausbreitung des Glaubens, was denn die Konzilien 
von Goa ausdrücklich betonten %. Diese ging aus verschiedenen Gründen langsamer voran 
als in Amerika. Einerseits dürfte das Heidentum im Osten mit seiner alten Kultur und 
Literatur tiefer im Volk verwurzelt gewesen sein, anderseits — und das war vielleicht 
noch wichtiger — war die tatsächliche Macht Portugals auf ein verhältnismäßig kleines 
Gebiet beschränkt und konnte sich deswegen außerhalb dieses Raumes nur indirekt Einfluß 
verschaffen. Die Frage nach der Freiheit des Willens bei der Glaubensänderung stellte sich 
gebieterisch vor allem dort, wo Portugal seine ganze Macht entfalten konnte. Wie anders- 
wo zeigten sich auch hier vor allem die Brahmanen als das größte Hindernis für den 
Übertritt. Ihre Macht sollte gebrochen werden. Das konnte nach der Auffassung der Zeit 
wirksam nur dadurch geschehen, daß jene, die sich nicht bekehren wollten, das portugie- 
sische Gebiet zu verlassen hatten — so war es übrigens damals und noch viel später in 
Europa Brauch. So kehrt denn immer wieder der Wunsch der Bischöfe und Missionare 
wieder, die Führer des Heidentums durch den weltlichen Arm des Landes zu verweisen ”, 
was aber nur teilweise ausgeführt wurde, da man immer wieder darauf zurückkam. Außer 
den Brahmanen sollten auch andere, welche die Glaubensverbreitung hinderten (wie 
Hindu-Prediger, Zauberer usw.) ins Exil wandern ”*. Um den Andersgläubigen den öffent- 
lichen Kult unmöglich zu machen, zerstörte man die Tempel und Moscheen, wie schon 
erwähnt wurde. Diese gewaltsame Zerstörung der Kultstätten ließ in Indien einen schlech- 
ten Eindruck zurück, der noch bis in die Gegenwart andauert”” — ein rücksichtsvolleres 
Vorgehen, etwa im Sinne Kaiser Konstantins, hätte gewiß mehr genützt. Hier mag z. T. 
auch der Vorwurf seine Grundlage haben, man habe in Indien die Bekehrungen erzwun- 
gen. Wenn man das im Sinn mohammedanischer Gewaltmethoden auffaßt, so ist es durch- 
aus unrichtig. Es ist jedoch wahr, daß dem 16. Jahrhundert der Begriff der Toleranz 
fehlte und die „Freiheit“ in mancher Hinsicht einen anderen Begriffsumfang hatte. Fer- 
ner waren damals alle Staaten bemüht, soweit möglich, nur eine Religion zu dulden nach 
dem Grundsatz: Cujus regio ejus et religio. Um den Übertritt zu fördern, verlangten die 
Konzilien immer wieder die Beförderung der Neophyten zu guten öffentlichen Stellen, 
die lange Zeit fast ausschließlich die Hindus eingenommen hatten ”. Eine Beeinträchtigung 
der Freiheit mag es bei einzelnen gewesen sein, wenn sog. Massentaufen mit vielen Hun- 
dert’ Täuflingen stattfanden, was den Widerstand des ersten Erzbischofs, D. Gaspars (1560), 
erregte. Die Streitfrage ging bis nach Portugal und Rom” und wurde in einem späteren 
Konzil dahin entschieden, daß die Zahl der Täuflinge 100 nicht überschreiten dürfe®®, 
Eine Reihe von Gründen wirkte also mit, um die Freiheit zu mindern; trotzdem — und 
das wurde bis heute so gut wie restlos übersehen — betonen die Konzilien von Goa stets 


74 So gleich das erste Dekret der 2. Abt. des 1. Konzils von Goa und später oft und eindring- 
lich. Die Konzilien von Goa und der Synode wurden z. B. 1862 in Nova-Goa von Cunha Rivara 
herausgegeben. 

75 Ende 1545 forderte der Generalvikar Miguel Vaz mit allem Nachdruck von Johann III. 
ee der Sinai-Brahmanen aus Goa, was der König befürwortete (Documenta Indica 

‚Ss. 68—69). 

7% Zum Beispiel 6. Dekret der 2. Abteilung des 1. Konzils von Goa. 

77 Alfons Väth S.]., Die Inder (Freiburg i. Br. 1934) S. 162—163. 

8 Vgl. etwa die erwähnte Relation des Miguel Vaz in: Documenta Indica I, S. 69—70. 

”% Sousa, Oriente conquistado I, S. 167—169 203—207. 

80 Dekret 32 der 2. Abt. des 5. Konzils von Goa. 
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und an hervorragenden Stellen, daß beim Bekeh rungswerk keine Gewalt an- 
gewandt werden dürfe, und sie verurteilten noch 1606 einen zu großen Eifer, wie 
er offenbar bei einigen Studenten vorgekommen war®. Anderseits wurde das Anbieten 
von irdischen Vorteilen, das viele zum Glauben brachte, nicht als Anwendung von Ge- 


‚ walt betrachtet ®, 


Die Taufvorbereitung war im allgemeinen nach unseren Begriffen viel zu kurz und 
oberflächlich. Franz Xaver taufte Ende Dezember 1543 in weniger als einem Monat über 
10000 Mukkuvar®, und die junge mohammedanische Tochter des Meale erhielt 1557 in 
Goa nach fünf Tagen Unterricht das Sakrament der Wiedergeburt®,. Bei den Massen- 
taufen von Goa und Umgebung in den Jahren 1558—1560 waren es gewöhnlich nur 


| wenige Tage der Vorbereitung. Daß solche Methoden nicht immer sehr geeignet waren, 


dauernde Früchte zu bringen, liegt auf der Hand. Um die Taufbewerber gut vorzuberei- 
ten, gründete man Katechumenenhäuser, zuerst in Gpya, wo solche 1552 getrennt für Män- 
ner und Frauen bestanden, dann auch in andern Städten, wie z.B. in Cochin. Auch die 
Zeit des Kavechumenats wurde von den Konzilien festgelegt, die nach der Herkunft: -ligion 


„verschieden war; für Juden, Yogis und Mohammedaner betrug sie 1567 mindestens drei 


Monate°, 1585 für die übrigen nach dem allgemeinen Kirchenrecht wenigstens 20 Tage”. 
Die Kavechumenenmesse kam wieder zur Geltung, und das 5. Konzil von Goa verordnete, 
daß die Taufbewerber vor dem Offertorium zu entlassen seien ®. 

Wie anderswo, gab es auch in Indien Leute, welche die Taufe bis auf die Todesstunde 
hinausschoben, aber in der Krankheit wurden sie von den heidnischen Angehörigen 
aufs Festland von Bijäpur gebracht, wo sie als Heiden starben und eingeäschert wurden; 
die Konzilien suchten solche Fälle zu verhindern®, Vor der Taufe gab man Kindern 
zuweilen einen heidnischen Namen, dem nachher ein christlicher beigefügt wurde — was 
von den Konzilien selbstverständlich als unstatthaft verboten wurde ®. 

Falls die heidnischen Eltern und Großeltern starben, bevor ein Kind zum Gebrauh 
der Vernunft gelangt war, mußte es dem Kolleg S. Paulo in Goa zur Taufe und Erziehung 
übergeben werden (so königliches Gesetz seit 1559). Später wurde die Verordnung in 
der Weise noch verschärft, daß die Kinder unter 14 Jahren beim Tod auch nur des heid- 
nischen Vaters dem Juiz dos Orfäos (Waisenvogt) zu übergeben waren, der sie dann 
den Ordensleuten zur Erziehung übergab, von denen die Kinder getauft werden konnten, 
wenn sie selbst danach verlangten. Die Juizes dos Orfäos übten ihr Amt oft ohne viel 
Eifer aus, und das 5. Konzil von Goa empfahl, sie durch die Mithilfe der Ortsgeistlich- 
keit zu unterstützen, Die heidnischen Angehörigen suchten zudem, sobald als möglich, 
die in Frage kommenden Kinder ins nichtportugiesische Nachbargebiet zu schaffen, damit 
diese nicht Christen würden®. Das 5. Konzil von Goa mußte auch skandalöse Szenen 
beklagen, die bei der Wegnahme der Kinder vorgekommen waren®, Dieses Gesetz kam 
1677 in der Weise außer Kraft, daß die ursprüngliche Fassung von 1559 wiederhergestellt 


® So schon im 1. Dekret der 2. Abt. des 1. Konzils: „Primeiramente statue [o Concilio] 
que näo he licito trazer alguem a fe por forga, com ameagas e terrores, porque ninguem vem a 
Christo por fe, se näo trazido do Padre celestial com amor voluntario e graga preveniente.“ 

82 Vgl. Dekret 2 der 2. Abt. des 5. Konzils. 

88 Dekret 23 der 2. Abt. des 3. Konzils; Valignano, Historia, S. 369—372. 

8% Epistolae S. Fr. Xaverii I, S. 273. 85 Documenta Indica III, S. 744. 

86 Dekret 37 der 2. Abt. des 1. Konzils. 

87 Dekret 26 der 2. Abt. des 3. Konzils. Einheimische Mohammedaner werden hier wie Hindus 
behandelt. 


88 Dekret 29 der 2. Abt. des 5. Konzils. 8 Zum Beispiel Dekret 9 ebd. 
90 Silva Rego, Documentagäo, India X, S. 500. 91 Dekret 12 der 2. Abt. des 5. Konzils. 
92 Dekret 4 der 2. Abt. des 2. Konzils. 93 Vgl. Dekret 7 der 2. Abt. des 5. Konzils. 
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wurde — nicht ohne Protest der Inquisitoren und einiger Ordensleute®‘. Wie empfindlich 
die öffentliche Meinung bis in die Gegenwart in Fragen der Erziehung und Taufe der 
Kinder ist, die den Eltern oder ihren Stellvertretern irgendwie entzogen werden, ist be- 
kannt. Psychologisch dürfte gerade dieses Gesetz in der verschärften Form auf die Heiden 
und Mohammedaner Indiens sehr ungünstig gewirkt und die Vorstellung von Zwangs- 
bekehrungen bestärkt haben. 

Beim Empfang der Taufe zog man „christliche“, d.h. portugiesische Kleider an, um 
so auch äußerlich den Glauben auszudrücken®, Selbst außerhalb des Kolonialgebietes 
unterschieden sich die Christen in der Kleidung von den andern, wie weiter unten bei 
den Thomas-Christen gezeigt wird. 

Die Eucharistie war auch einheimischen Christen zu spenden, falls diese unbekannt 
waren, jedoch nur auf ein Zeugnis des Beichtvaters hin, daß sie dazu fähig seien’. Von 
den Beichtvätern verlangen die Konzilien u. a., daß sie.die Sprache der Einheimischen 
verständen und daß sie wenigstens 35 Jahre alt sein müßten, falls sie Frauen beicht- 
hörten. Für die Priesterweihe meldeten sich besonders nach der Bekehrung vieler Brah- 
manen und anderer hochgestellter Kastenangehörigen zahlreiche Kandidaten, so daß die 
Konzilien bestimmten, alle Anwärter seien nur aus guten Kasten zu nehmen® — das 
Plenarkonzil von 1950 läßt wieder alle Kasten zu”. 

Wohl am verwickeltsten waren die Verhältnisse bei der Eheschließung. Hier wirkten 
heidnische Sitten vielleicht am nachhaltigsten weiter. Wie schon angedeutet, mußte die 
Kirche auf das gesetzliche Alter und auf die Verwandtschaftsgrade achten. 1561 ge- 
währte Pius IV. bei letzteren Dispensvollmachten; es stellte sich als notwendig heraus, 
daß das bei den einzelnen Fällen im Ehebuch ausdrücklich zu vermerken war, damit die 
Eheleute später die Gültigkeit der Trauung nicht anfechten konnten, Eine heikle An- 
gelegenheit war das Privilegium Paulinum, von dem man wenigstens anfangs allzu rasch 
und zuviel Gebrauch machte", Die Konzilien mahnten zur sparsamen Anwendung und 
verlangten, daß der heidnisch bleibende Teil zu fragen sei, ob er die Ehe fortführen 
wolle!®, Die Kirche verteidigte ferner das Recht der Sklaven und Sklavinnen, zu heira- 
ten!®, ferner die Wiederverehelichung der Witwen, denen sie verbot, das Haar zu schnei- 
den und Bußkleider zu tragen '%. 

Bei der Eheschließung hielten sich manche heidnische Bräuche, die nicht geduldet wer- 
den konnten, so wurden vorher Wahrsager gefragt, ob der und der Tag gut sei zum 
Heiraten, oder man gab am Vortag den Gästen ein Festessen, bei welcher Gelegenheit 
der Vater der Braut der Tochter und dem Schwiegersohn die Füße wusch !%; man sollte 
auch bei den Brautleuten nachsehen, ob man bei ihnen Kokosnüsse mit Reis und Bazaru- 
cos-Münzen vorfinde, und im bejahenden Falle das Brautpaar dem Ordinarius gefangen 
übergeben, weil das verbotene heidnische Zeremonien seien !®, 

Bei der Geburt eines Kindes war dann eine neue Gefahr, in Aberglauben zu verfallen, 


9 Vgl. Sousa, Oriente conquistado I, S. 132—133. 

95 Dekret 39 der 2. Abt. des 1. Konzils. 

96 Dekret 10 der 4. Abt. des 3. Konzils. 

97 Ebd. und wieder eingeschärft im Dekret 27 der 3. Abt. des 5. Konzils. 

98 Dekrete 40 u. 41 der 3. Abt. des 5. Konzils. 

® Nr. 89 der Acta et Decreta Consilii plenarii Indiae (Ranchi 1951). 

100 Dekret 53 der 3. Abt. des 5. Konzils. 

101 Vgl. Documenta Indica II, S. 20*, 

102 Dekret 6 der 1. Abt. des 2. Konzils. 

109 Vgl. z. B. Dekret 7 der 3. Abt. des 4. Konzils und Silva Rego, op. cit. Anm. 90, X, S. 563, 
in: Constituigones do arcebispado de Goa (1568). 

102 Dekret 10 der 2. Abt. des 2. Konzils und Dekret 11 der 2. Abt. des 3. Konzils. 

105 Dekret 26 der 4. Abt. des 5. Konzils. 106 Ebd. 
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da man vielfach heidnische dayas (Hebammen) rief, die allerlei Zauberpraktiken an- 
wandten. Immer wieder mußten die Konzilien davor warnen !, 

So gab es viele Fälle, bei denen die Bischöfe gegen eingewurzeltes Heidentum vor- 
gehen mußten, um jede unstatthafte oder gefährliche Vermengung zu meiden. Außer den 
genannten fehlte es nicht an vielen anderen Anlässen und Gelegenheiten, bei denen sich 
das Christentum mit indischen Gewohnheiten zu messen hatte, sei es um Exzesse einzu- 
dämmen oder um ein Brauchtum festzulegen, das dem Volksempfinden und dem Glauben 
zugleich entsprach. Auf einiges sei aus dem umfangreichen Material hingewiesen. 

In Indien gab es heidnische Tempel, die nach einem portugiesischen Ausdruck couto 
waren, d.h., sie besaßen, wie anderswo, das sog. Asylrecht. Ein solches wurde auch den 
katholischen Kirchen zugestanden, wobei das 5. Konzil von Goa bestimmte, wie lange 
Männer und Frauen sich in einem Gotteshaus oder der nächsten Umgebung aufhalten 
durften, und was dann zu geschehen hatte, wenn die Frist abgelaufen war!®, 

Die Predigten dauerten besonders in der Karwoche oft viele Stunden lang und wurden 
auch nachts gehalten; letzteres verbot das 5. Konzil!®, Die Feste gestaltete man überaus 

-Feierlich, so daß die Konzilien zu größerer Einfachheit mahnten 110, Besonders prunkvoll 
errichtete man Katafalke für verstorbene Stadtkommandanten; die Konzilien gewährten 
solche nur für königliche Personen und Bischöfe in ihren Diözesen tt. Religiöse Tänze 
durften nur Männer, und zwar nicht verkleidet, aufführen?, Man klagte einmal auch 
über eine mißglückte Darstellung der Passion Christi! und bestimmte, daß nur Tra- 
gödien und Komödien (!) religiösen Inhalts in den Kirchen aufzuführen seien !!4, 

Eine große Vorliebe muß das christliche Volk Indiens schon im 16. Jahrhundert für 
Prozessionen gehabt haben, mit denen jedoch auch manche Mißbräuche verbunden waren, 
vor allem sollten nachts keine stattfinden 1%, Heiden durften sich nicht in ihrer Nähe auf- 
halten ®,. Die Umzüge waren in gemessener Form abzuhalten, und ganz besonders mußte 
der Kleiderschmuck der Statuen würdig und anständig sein — ein Punkt, der öfters 
erwähnt wird und wo offenbar etwas nicht stimmte, Die Bilder durften nur von christ- 
lichen Malern hergestellt sein", Immer wieder mahnen die Bischöfe ihre Gläubigen zum 
Maßhalten in den Ausgaben !®; sie suchen auch die leidige Prozeßsucht der Bevölkerung 
einzudämmen !?, 

Stets waren die Konzilsväter bemüht, das Heidentum in jeder Form zurückzudrängen, 
besonders dann, wenn es gegen das Naturrecht verstieß. So werden abergläubische Prakti- 
ken der Ärzte, die nichts mit ihrem Beruf zu tun hatten, verboten, und alle Art Wahr- 
sagereien streng unterdrückt!?, religiöse Waschungen in der vielbesuchten Tirtha von 
Naroä auf der Insel Divar geahndet und gehemmt'*!, die Brahmanenschnur als „insignia 
de idolatria“ nicht geduldet*, das Sich-tragen-Lassen in vollkommen geschlossenen 
Palankins wegen schweren Ärgernissen untersagt", das Wallfahren und Feiern von 
heidnischen Festen auf dem nahen, nichtportugiesischen Festland gehemmt '!*, heidnische 


107 Dekret 24 der 4. Abt. des 5. Konzils und viele andere Stellen. 

108 Silva Rego, op. cit. Anm. 90, X, S. 662—664, und Dekret 68 der 3. Abt. des 5. Konzils. 
109 Dekret 55 ebd. 110 Vgl. z. B. Dekret 15 der 3. Abt. des 4. Konzils. 

111 Dekret 14 der 3. Abt. des 1. Konzils und Dekret 59 der 3. Abt. des 5. Konzils. 

112 Dekret 30 ebd. 113 Dekret 31 ebd. 114 Dekrer 60 ebd. 

115 Dekret 4 der 3. Abt. des 2. Konzils und Dekret 9 der 3. Abt. des 4. Konzils. 

116 Dekret 33 der 2. Abt. des 1. Konzils. 117 Dekret 28 ebd. 

118 Dekret 10 der 2. Abt. des 4. Konzils. 110 Dekret 41 der 2. Abt. des 1. Konzils. 
120 Vgl. z. B. Dekret 17 der 2. Abt. des 3. Konzils. 

121 Dekret 6 der 2. Abt. des 4. Konzils und Dekret 10 der 2. Abt. des 5. Konzils. 

122 Dekret 9 der 2. Abt. des 1. Konzils und später oft. 

123 Dekret 23 der 4. Abt. des 5. Konzils. 124 Dekret 11 der 2. Abt. des 1. Konzils. 
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Ruhetage unterdrückt! und Heiligung der christlichen Sonn- und Festtage betont"*, 
laszive Tänze”, Spieltische usw. verurteilt'®. Diese zahlreichen Verordnungen und 
Richtlinien waren in erster Linie für das kleine Gebiet Indiens bestimmt, wo Portugal 
wirklicher Landesherr war. Im übrigen Raum konnten sie nur beschränkt in Anwendung 
kommen. 


. Die Thomas-Christen 


Die Portugiesen fanden zu ihrem Erstaunen bei der Ankunft in Indien eine alte ein- 
heimische Christenheit vor, die sich rühmte, vom heiligen Apostel Thomas die Frohe 
Botschaft empfangen zu haben. Sie besaß die wesentlichen Glaubenswahrheiten des 
Christentums 2, nur hatte sie seit vielen Jahrhunderten nestorianische Bischöfe aus Meso- 
potamien erhalten. Die Kirchensprache der Syromalabaren, wie diese Christen heute hei- 
Ren, war ostsyrisch — also eine landesfremde Sprache, die nur die Kathanäres (Priester) 
erlernten, der sie jedoch samt dem Ritus äußerst zugetan waren. Jacome Abuna war 1503 
von Mesopotamien nach Indien gekommen und zeigte sich besonders in den letzten Lebens- 
jahren (} um 1552) portugiesenfreundlich und dem lateinischen Ritus zugeneigt. 1553 
unterschrieb Patriarch Suläga in Rom die Union der Nestorianer, was auch für die 
Thomas-Christen in Indien von Belang war. Doch trat bald nach der Ermordung des 
Patriarchen (1555) in Mesopotamien ein Schisma ein; beide Richtungen schickten nun nach 
Indien ihre Bischöfe, was dort einige Unruhe verursachte. Die Portugiesen suchten die 
Verbindung mit Mesopotamien überhaupt zu unterdrücken, die ganze Christenheit zu 
latinisieren *° und unter ihre Jurisdiktion zu bringen”. Der tatkräftige Erzbischof von 
Goa, D. Aleixo de Meneses O.E.S.A., benutzte die durch den Tod Mar Abrahams 
(+ 1595) eingetretene Sedisvakanz, um 1599 die Synode von Diamper durchzuführen. 
Was sie uns über die damaligen Zustände dieser Christenheit berichtet, ist durchaus glaub- 
würdig und in unserm Zusammenhang interessant. Haben wir hier doch einen Fall, wo 
sich das Christentum inmitten einer heidnischen Umgebung jahrhundertelang erhalten 
hat, freilich nicht ohne ihrem Einfluß ganz zu entgehen. 

Was den Glauben betrifft, hatte die Synode u.a. folgende Punkte zu beanstanden. 
Es gab im Lande Schulen für Lesen und Fechten, die heidnische Lehrer leiteten, die ihre 
christlichen Schüler verpflichteten, den Pagoden (Götzenbilder) Sumbaya (Verehrung) zu 
erweisen, was als crime de idolatria absolut unstatthaft sei'*. 

Umgekehrt stellten christliche Pannikals (Lehrer) Pagoden und Götzenbilder auf, vor 
denen die heidnischen Schüler Sumbaya machten; man verordnete, daß die Idole un- 
bedingt abzuschaffen und Zuwiderhandelnde schärfstens zu bestrafen seien’. Wei- 
ter hören wir, daß Kathanäres abergläubische und sogar heidnische Praktiken an- 
wandten, um Teufel auszutreiben !*,. Sie gaben auch nach heidnischer Art die „günstigen“ 
Tage für Heiraten u.ä. an, wofür sie sogar in den kirchlichen Büchern Tabellen hatten. 
Weiterhin suchten sie durch Loswerfen das Richtige zu erfahren *#, Bei der Ehe bestanden 
Verwandtschaftshindernisse wie bei den Hindus und Eheschließung vor dem kanonischen 
Alter!3, Sklaven und Dienstpersonal heirateten vielfach ohne Priester, nur durch Um- 


125 Dekret 30 der 2. Abt. des 1. Konzils. 126 Dekret 31 ebd. 

127 Dekret 12 der 4. Abt. des 5. Konzils. 128 Sjlva Rego, op. cit. Anm. 90, X, S. 743. 
120 So z.B. Valignano, Historia, $. 339. 

19% Damit begann ganz eindeutig P. Antonio do Porto 1556 (vgl. Documenta Indica III, 


S. 792—793). 131 Vgl. Dekret 10 der 3. Abt. des 3. Konzils. 
182 Dekret 12 der 3. Abt. der Synode von Diamper (Udayamp&rür). 
138 Dekret 13. ebd. 134 Dekret 9 der 7. Abt., 1. Folge. 
135 Dekret 10 ebd. 1386 Dekret 6 der 7. Abt., 2. Folge. 
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hängen einer Schnur wie die Heiden”, Einige schlechte Christen suchten Heiden und 
abergläubische Kathanäres auf, um „gute“ Heiratstage und -stunden zu erfahren, „tudo 
a modo de infieis“ '®, Schon die Verlobung feierte man zuweilen mit heidnischen Zere- 
monien!?®, Neuvermählte mieden ferner, vor dem vierten Tag nach der Eheschließung 
eine Kirche zu betreten, und nahmen, wie einst die Juden, eine Waschung vor. Die Synode 
betonte das Sonntagsgebot auch in diesen Tagen!®, Heidnische Gebräuche kamen außer- 
dem beim Fasten vor!#, 

Eine äußerst heikle Frage war die der Kastentrennung. Die Synode stellte fest, daß 
Leute aus den niedern Kasten sich leichter bekehrten als z. B. die Nairs und Vornehme. 
Sie wußte und betonte es, daß alle in die gleiche Kirche gehen sollten, verehrten doch alle 
den gleichen Gott, bei dem es keinen Unterschied der Person gäbe. Anderseits lebten alle 
diese Christen unter heidnischen Königen, die auf den Kastenunterschied größten Wert 
legten und den Verkehr mit ihnen abbrechen würden, wenn man die Unterschiede aufgab. 
So kam die Synode zum Entschluß, die niedern Kasten in Zukunft ebenfalls zur Taufe zu- 
zulassen und ihnen eigene Kirchen mit einem besonderen Priester zuzuweisen. Bevor diese 
Christen diese Gotteshäuser hätten, sollten sieaußerhalb der Kirche (alpendres) dem Gottes- 

“dienst beiwohnen; inzwischen möge der portugiesische König bewirken, daß diese Chri- 
sten aus niederen Kasten in bezug auf die „Berührung“ als Vornehme (Nobres) angesehen 
würden !#, eine Hoffnung, die sich nicht erfüllte. Erst die neue Verfassung Indiens von 
1948 schaffte im Artikel 9 die Kastenunterschiede ab, was aber nicht von einem Tag auf 
den andern wirksam werden kann. Für die katholische Kirche hatte Meneses’ Entschei- 
dung zur Folge, daß es von nun an im gleichen Ort oft zwei Kirchen und zwei Kategorien 
Priester gab, wie man aus der Missionsgeschichte weiß. 

In den Dekreten über die Sittenerneuerung wird die „Unberührbarkeit“ als Ein- 
bildung und heidnischer Aberglaube gebrandmarkt'# und das „empolear“ (Vergehen 
durch Berühren) unter Strafe verboten*#, Andere Bräuche, wie Waschungen bei Todes- 
fällen, erste Speisung der Kinder mit Reis, Zeremonien beim Zerschneiden der Baumwolle 
und Verkauf von Nelle (Reis), wurden gleichfalls geahndet!®, Die Synode bemerkte 
zudem, daß das Ona-Fest im August (und andere heidnische Feste) einen Zusammenhang 
mit den Gottheiten hatte und mit lebensgefährlichen Kampfspielen verbunden war!*. 
Sie warııte vor jüdischen Sitten, weil die Mutter bis 40 Tage nach der Geburt als unrein 
angesehen wurde und deswegen nicht zur Kirche ging, Viele befragten besonders auf 
dem Land vor dem Heiraten Zauberer und Wahrsager — worauf zuweilen schon ein- 
gegangene Bindungen wieder gelöst wurden, ferner bei Krankheiten, Sterblichkeit, Dieb- 
stählen usw.'®, Andere ließen Zauberer ins Haus kommen, riefen Götter an, brachten 
ihnen Opfer dar, töteten Hähne und vollzogen gewisse Zeremonien auch öffentlich. Es 
wurden sogar Göttern Gelübde gemacht'®. Andere trugen aus Unwissenheit Schriften 
der Zauberer auf sich gegen Krankheiten oder legten sie Tieren um oder steckten sie in 
die Felder, um Früchte zu bekommen, oder gaben sie andern, um sonst etwas zu erlan- 
gen !%, Ordalien waren ebenfalls verbreitet, so nahm man glühendes Eisen in die Hand 
oder tauchte sie in siedendes Ol, oder man schwamm durch Flüsse, in denen Krokodile 
lebten. Die Synode stellte fest, daß sich Christen sogar selbst dazu anboten und Gott ihrer 
Einfalt zuweilen zu Hilfe kam, trotzdem bedeute es, Gott versuchen 5!, Im Indien des 
16. Jahrhunderts kam die Kleidertracht und die Art, die Haare zu pflegen, fast einem 
Glaubensbekenntnis gleich. Da in dieser Hinsicht zwischen den Thomas-Christen und den 


137 Dekret 12 ebd. 138 Dekret 14 ebd. 139 Dekret 15 ebd. 

140 Dekret 16 ebd. 141 Dekret 13 der 8. Abt. 142 Dekret 36 ebd. 
143 Dekret 2 der 9. Abt. 144 Dekret 3 ebd. 145 Dekret 1 ebd. 

146 Dekret 4 ebd. 147 Dekret 5 ebd. 148 Dekret 6 ebd. 

149 Dekret 7 ebd. 150 Dekret 8 ebd. 151 Dekret 16 ebd. 
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Nairs kein Unterschied bestand, verordnete die Synode, daß künftig kein Mann mehr die 
Ohrläppchen durchbohren und Gold oder andre Gegenstände in die Öffnung hineinlegen 
dürfe (um sich auf diese Weise zu unterscheiden) *%. Der Arrak-Genuß (Palmwein), dem 
besonders Arme ergeben waren, sollte dadurch bekämpft werden, daß man Arrak-Schen- 
ken in den Orten der Christen verbot %. Einschneidend war eine Änderung im Erbrecht, 
da bisher nur die Söhne etwas erhielten, die Töchter jedoch leer ausgingen; von nun an 
sollten diese gleich behandelt werden '%*, Es gab auch Familienväter, die die Kinder ihrer 
Sklaven adoptierten zum Nachteil der eigenen, was unstatthaft war'®. Endlich wünschte 
die Synode, die zerstreut lebenden Thomas-Christen möchten in Bazars wohnen oder 
neue Ortschaften mit einer Kirche gründen "5%, Schließlich sollten sich die Thomas-Chri- 
sten durch Meneses an den König von Portugal, den einzigen christlichen Herrscher im 
ganzen Orient, wenden, damit er sie gegen die vielen Ungerechtigkeiten und Unbilden 
der ungläubigen Könige und ihrer Verwalter schütze'”, 

Damit sind wir in unsern Ausführungen bei einem weiteren wichtigen Abschnitt ange- 
langt: Welches war die Stellungnahme der portugiesischen Könige zur Mission? 


Die portugiesische Krone und die Mission in Indien 


Die portugiesischen und spanischen Missionen standen im Zeitalter der Entdeckungen 
im allerengsten Verhältnis zu ihren Fürstenhäusern, die einerseits die Glaubensverbrei- 
tung mit namhaften Geldsummen und dem Rechtsschutz unterstützten, anderseits aber 
den größten Einfluß auf die Ernennung der Prälaten und die kirchlichen Angelegenheiten 
der Übersee ausübten. Diesen Zustand nennt man gewöhnlich Padroado. Man hat unge- 
mein viel über die Licht- und Schattenseiten dieses Systems geschrieben — historisch 
gesehen, war damals wohl kein anderer Weg möglich. Diese engste Verflechtung der 
Missionsinteressen mit der Krone hatte zur Folge, daß die Bischöfe und Konzilien In- 
diens sowie die dort wirkenden Orden alles vom König erhofften, der seinerseits den 
Statthaltern, Vizekönigen und selbst kirchlichen Personen Instruktionen schrieb, die tief 
in das Gefüge der Kirche eingriffen. Solange zwischen Kirche und Staat ein gutes Ver- 
hältnis bestand, ging alles ordentlich; es lagen aber in diesem System Gefahren verbor- 
gen, die sich unter Umständen katastrophal auswirken konnten, was spätere Zeiten mehr 
als einmal erleben mußten. Bei den Heiden mochte zudem diese innige Verknüpfung den 
Eindruck erwecken, daß Kirche und Staat identisch seien. Wie eng tatsächlich die Bande 
waren, zeigt z.B. die Expedition D. Constantinos de Braganga i. J. 1560 gegen den König 
von Jaffna, der 1544 mehrere Hundert Christen in Pati hatte töten lassen, oder der 
mißglückte Feldzug von 1569/73 gegen Monomotapa (Ostafrika), veranlaßt durch die 
Ermordung des P, Silveira. 

Eine ganze Anzahl Briefe von indischen Obern (worunter auch Xaver) an die portu- 
giesischen Könige sind noch erhalten, in denen diese um Hilfe gebeten werden. So ver- 
faßte der Generalvikar von Goa, Miguel Vaz (1533—1547), Ende 1545 einen Bericht 
über die Missionslage für Johann III. !5, der für die Entwicklung der Missionen Asiens 
sehr wichtig ist, da der König sowohl Vaz wie dem damaligen Statthalter Indiens, 
D. Joäo de Castro, zahlreiche Weisungen gab, die später, z. T. mit verschärftem Akzent, 


152 Dekret 17 ebd. 153 Dekret 18 ebd. 154 Dekret 20 ebd. 

155 Dekrete 21—22 ebd. 156 Dekret 23 ebd. 157 Dekret 24 ebd. 

15° Veröffentlicht von G. Schurhammer u. E. A. Voretzsch, Ceylon zur Zeit des Königs Bhu- 
vaneka Bähu und Franz Xavers 1539—1552 (Leipzig 1928) S. 229—260; ferner in: Documenta 
Indica I, S. 65—89. 


362 


Die ältere katholische Mission in der Begegnung mit Indien 


Aufnahme in die eigentliche portugiesische Missionsführung fanden. Unter anderm wird 
Vaz immer wieder ermutigt, sich in diesen Belangen an den Statthalter zu wenden und von 
ihm Unterstützung zu erwarten, wo und wann er sie benötige '®, 

Auf einzelne Punkte, die besonders wichtig sind, sei kurz eingegangen. Im Paragraph 5 
wird Vaz ermahnt, die Christen aufzufordern, gute Gläubige zu sein, und den andern zu 
empfehlen, sich zu bekehren; um das zu erreichen, setze er alles daran und wende sich, 
wenn nötig, an den Statthalter, und bitte ihn mit aller Kraft um Hilfe, die dieser, wie er 
hoffe, gewähren werde. Ein Hauptpunkt der Schrift betraf den Götzendienst, den man 
auf festländischen (portugiesischen) Gebieten abschaffe, aber möglichst ohne Ärgernis, 
etwa in der Weise, daß man an passenden Stellen Kreuze aufstelle, die Bekehrten unter- 
richte und andere zum Übertritt bewege. Man beachte, wie vorsichtig diese Anweisung 
gehalten ist! Mit den Thomas-Christen sei ein gutes Einvernehmen zu unterhalten und 
darauf zu sehen, daß sie in den Handelsgeschäften mit den Portugiesen keinen Grund zur 
Klage hätten; der König anerkenne auch mit Genugtuung ihren guten christlichen Geist. 
Der heidnische König von Cochin — ein Freund der Portugiesen — solle in Zukunft den 
Neophyten ihre Habe nicht mehr wegnehmen, was zudem den Übertritt anderer er- 
schwere. Das Haus des heiligen Apostels Thomas (in Mylapore) möge Vaz besichtigen und 
sehen, in welchem Zustand es sich befinde. Er erkundige sich ferner, ob den Christen von 
Jaffnapatam — es sind die Martyrer von Pati — Genugtuung geleistet worden sei. In 
allem, was das Bekehrungswerk betreffe, wende er alle nur mögliche Sorgfalt an, damit 
es nicht aus Mangel an Personal oder andern Dingen stillestehe; Vaz wende sich in allem 
diesbezüglichem an den Statthalter. Er erkundige sich weiter nach allen Kirchen an den 
Küsten Indiens, in welchem Zustand sie seien, ob man einige fertig bauen oder andere 
restaurieren müsse; er verlange vom Statthalter die nötige Hilfe dazu, sei es doch eine 
"Angelegenheit „der Ehre Gottes und meines Dienstes“. Man gründe auf den Dörfern der 
Inseln von Goa Schulen für den Religionsunterricht, und ein paarmal im Jahr sollen 
Prediger hinausgehen, denen auch Nichtchristen zuhören müßten: daß das alles ausgeführt 
werde, dafür habe der Statthalter zu sorgen. 

Für diesen wurde drei Tage später noch eine eingehendere Instruktion ausgearbeitet, 
die zeigt, wieeng Staat und Kirche verbunden waren. Im Paragraph 1 wurde 
bestimmt, daß auf der Insel Goa weder öffentliche noch geheime Götzenbilder geduldet 
werden dürften und daß mit schweren Strafen zu belegen sei, wer immer ein solches her- 
stelle. Man mache Hausdurchsuchungen, wo man solche vermute. Heidnische Feste und 
Brahmanenprediger seien nicht zu dulden, ja man verbanne jene Brahmanen von Goa, 
Bassein und Diu, die Vaz als Verfolger der Glaubensverbreitung bezeichne. Sehr wichtig 
sind die Punkte 2, 3 und 5, die bestimmten, daß die verschiedenen öffentlichen Ämter den 
Neophyten und nicht den Heiden anzuvertrauen seien. Auf dem Festland von Salsete 
solle der Götzendienst sanft zum Verschwinden gebracht werden, und der Statthalter 
selbst bewege die Vorsteher zur Annahme des Glaubens. Der König befreite die Christen 
von einigen lästigen Arbeiten im Hafen von Goa, die von nun an nur die Heiden zu 
verrichten hatten. Den Portugiesen verbot er unter Strafe, heidnische Sklaven an Moham- 
medaner zu verkaufen, da sie unter Portugiesen leicht Christen, unter Mohammedaner 
jedoch Mohammedaner würden. Der Statthalter baue an verschiedenen Orten Kirchen. 
Die 3000 Pardaus, die man für die Moscheen in Bassein ausgab, sollten von nun an der 
Glaubensverbreitung zugute kommen — was tatsächlich der Fall war. Den Thomas- 
Christen in Cochin gebe man keinen Anlaß, sich im Pfefferhandel — der in ihren Händen 
lag — wegen des Gewichts zu beschweren; abergläubische Bräuche der Heiden beim 


159 Das königliche Schreiben an Vaz bei Schurhammer-Voretzsch, op. cit. Anm. 158, S. 293 bis 


307, und Documenta Indica I, S. 92—107; die Instruktion für Castro bei Schurhammer-Voretzsch, 
S. 316—345. 
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Wägen des ersten Quantums müßten unterbleiben. Der König von Cochin — so wieder- 
holt Johann III. auch hier — solle die Christen bei der Bekehrung nicht ihres Eigentums 
berauben. Er beklagt auch, daß die Neophyten von ihren Eltern und Verwandten ver- 
lassen und als Feinde betrachtet würden; man helfe den Verfolgten. Heiden, so fährt 
Johann III. fort, malten Bilder Christi, der Mutter Gottes und der Heiligen und verkauf- 
ten sie von Tür zu Tür, was alles ungehörig und unter Strafe (Geißelung und Güter- 
verlust) zu verbieten sei. Dann wird, wie oben, die Gründung von Schulen für den Reli- 
gionsunterricht verordnet und bestimmt, daß die Heiden den Predigten zuhören müßten. 
Viele dieser Punkte wurden später weiter ausgebaut und erhielten Gesetzeskraft. All 
die zahlreichen Vorschriften und Verordnungen der portugiesischen Könige und ihrer 
Stellvertreter in Indien genau zu kennen, war die besondere Aufgabe des sog. Pai dos 
Cristäos, dessen Amt zuerst um die Mitte des 16. Jahrhunderts genannt wird. Die Einrich- 
tung bestand in den verschiedenen portugiesischen Missionsgebieten Indiens, ferner in 
Malakka und Makao. Das Amt versah ursprünglich ein Laie, später waren es Patres aus 
den verschiedenen Orden (Jesuiten, Dominikaner u. a.), deren Aufgabe es war, an den 
verschiedenen Orten darauf zu sehen, daß die Missionserlasse durchgeführt wurden. Sie 
hatten eine offiziell anerkannte Stellung. In Brasilien und andern Missionsländern fehlt 
diese Einrichtung, die im ganzen noch wenig erforscht ist. Zwei Handschriftenbände, die 
hauptsächlich die missionswichtigen Erlasse enthalten und auf Veranlassung von Jesuiten- 
patres in Goa, die das Amt eines Pai dos Cristäos versahen, zusammengestellt wurden, 
sind auf uns gekommen und erst in den letzten Jahren dort wieder entdeckt worden. 
Beide Bände, der „Livro do Pai dos Cristäos“ und „Leis a favor da Cristandade“ !%, sind 
weder chronologisch noch systematisch angelegt und machen deswegen den Eindruck einer 
ziemlich ungeordneten Sammlung. Eine ganze Anzahl davon, durch ähnliche Dokumente 
aus andern Quellen ergänzt, wurden von Cunha Rivara, Silva Rego u. a. veröffentlicht; 
sie zeigen uns eindeutig den hohen sittlichen Ernst, mit dem die Krone die Missionen 
förderte, „den Dienst Gottes und meinen“, wie es in diesen Schriftstücken so oft heißt. 
Aus dem umfangreichen Material sei einiges herausgehoben. Für das Jahr 1519 wird 
ein königliches Almosen erwähnt, das jährlich unter arme Neuchristen auszuteilen sei 1%, 
Eine lange und verwickelte Angelegenheit kam 1533 in Ormuz mit der Bekehrung von 
Sklaven zum Christentum zur Sprache; diese sollten von den Pfarrherrn auf ihre Gesin- 
nung geprüft, dann drei bis vier Tage im Glauben unterrichtet und durch die Taufe frei 
werden'®, Die letztgenannte Bestimmung war jedoch später verschiedenen Schwankun- 
gen unterworfen. 1541 war ein wichtiges Jahr für die finanzielle Gestaltung des Missions- 
werkes. Damals waren die heidnischen Tempel von Goa schon niedergerissen, und man 
bestimmte nun mit Zustimmung der Gankaren (Dorfräte), daß die früheren Einkünfte 
dieser Bauten für die Besoldung von einheimischen Geistlichen, für die Kirchengebäude 
und die Ausbildung eingeborener Priester verwendet werden sollten!%®, Wie bei allen 
ähnlichen Verordnungen widerstrebte die Bevölkerung bei der Angabe dieser Einkom- 
men, und es brauchte viele Jahre, bis sie festgestellt werden konnten. Ein häufig wieder- 
kehrender Punkt war, wie schon bekannt, das Erbrecht, das Portugal zugunsten katholi- 
scher Frauen und Töchter abänderte; ein anderer, daß die Christen und nicht die Brah- 
manen die öffentlichen Stellen einnehmen sollten. Erstere waren zudem seit 1559 in Goa 
privilegiert wie die Portugiesen!®, Im gleichen Jahr entstand das bekannte Gesetz, daß 


100 Inhaltsangabe der beiden Handschriften in: Boletim da Filmoteca Ultramarina Portu- 
guesa 1 (Lisboa 1954) S.31—102, von Leis a favor da Cristandade auch in: Documenta Indica III, 
S. 35*—41*, 

1% Archivo Portuguez Oriental V/1 (Nova Goa 1865) $. 41. 

162 Ebd. S. 153—154. 16% Ebd. S. 161—170. 14 Ebd. S. 386-387, 
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' die unmündigen Kinder verstorbener heidnischer Eltern christlich zu erziehen waren !%, 
Stets kehren auch Vorschriften wieder gegen jene, die andere vom Christentum abhalten 
wollten!®, Von Zeit zu Zeit, wie z. B. 1560, wurde eingeschärft, daß die (heidnischen) 
Brahmanen das Gebiet des Königs verlassen müßten !”, oder man machte Versuche, die aufs 
Festland geflohene nichtchristliche Bevölkerung zur Rückkehr zu bewegen, so 1560 die 
Frauen der Goldarbeiter!®, D. Constantino de Braganga, der 1558—1561 wie kein 
anderer Vizekönig in jeder Hinsicht die Mission förderte und deswegen damals und noch 
mehr später schärfstens getadelt und geschmäht wurde, verbot, wie schon vor ihm Afonso 
de Albuquergue, die Witwenverbrennung!®. 1561 erließ man den Neubekehrten auf 
10 Jahre den Zehnten!”®, was später auf 15 Jahre ausgedehnt wurde. 1564 verbot der 
König, daß ein Heide überredet werde, Jude oder Mohammedaner zu werden !"!, 1565 
erging zudem die Verordnung, die den Juden den Aufenthalt in portugiesischen Plätzen 
untersagte'’*, Etwas später wiederholte man das Verbot, Tempel zu restaurieren oder 
neue zu bauen'”®, und dehnte es auf Salsete und Bardez aus!”*; die Tempelgüter sprach 
man z. T. der Mission zu!”, 

_ 1568 wird auch die Mesa da Conciencia erwähnt, eine spanisch-portugiesische Einrich- 
tung, bei der auch Gewissensfragen des Bekehrungswerkes zur Verhandlung kamen. 

Bei der Ernennung des neuen Vizekönigs D. Luis de Ataide (1568) wies der König 
ausdrücklich auf die Hauptpflicht hin, die Bekehrung der Heiden zu fördern, und erneu- 
erte bei dieser Gelegenheit alle früheren diesbezüglichen Provisöes, Cartas und Regimen- 
tos!”®, Im folgenden Jahr bestätigte der König die Kapitel des ersten Konzils von Goa !””; 
im gleichen Jahr wurden die Kleider, die man für die Neophyten brauchte, zollfrei 
erklärt!”®, Erwähnt sei die Ausfertigung von Pässen für seefahrende christliche Fürsten 
oder solche, die den Glauben förderten!”. Wichtig war der Erlaß von 1571, daß Provi- 
sionen für die Christen eines Ortes in ganz Indien Gültigkeit haben sollten '®°, 

Wie die Konzilien von damals und das Plenarkonzil von 1950 mußte sich auch der 
Staat mit falschen Schwüren einheimischer Christen befassen !#. Das gleiche Kapitel der 
Unaufrichtigkeit erforderte die Bestimmung, Verträge seien auf Papier zu schreiben, 
nicht auf olas (Palmenblätter), die „geräuchert“ würden, um ein hohes Alter vorzutäu- 
schen und sie schwer leserlich zu machen **#, Christliche Lehrlinge, die weniger als 14 Jahre 
alt waren oder noch nicht 10 Jahre dem Glauben anhingen, durften sich nicht von einem 
Heiden ausbilden lassen ?*, 

Alle diese und ähnliche Gesetze, Erlasse und Vorschriften geben uns ein anschauliches 
Bild, wie die Christen von Staats wegen geschützt und gefördert wurden. Die Kirche 
hatte am weltlichen Arm nicht selten eine starke und erwünschte Hilfe. Daß diese trotz- 
dem nicht selten ausblieb, beweisen die wiederholten diesbezüglichen Wünsche der Kon- 
zilien — es stand eben vieles nur auf dem Papier. Durch die allzu enge und jahrhunderte- 
lange Verknüpfung von kirchlichen und staatlichen Interessen entstanden von Zeit zu 
Zeit schwerste Spannungen und Konflikte, die ihren Höhepunkt in der zweiten Hälfte 
des 18. (Aufklärung unter Pombal) und in der ersten Hälfte des 19. Jahrhunderts (totale 
Säkularisation i. J. 1834) erreichten und die Mission an den Rand des Abgrundes brachten. 


165 Ebd. S. 385—386. 
166 Zum Beispiel ein Erlaß des D. Constantino de Braganga im Jahre 1560, ebd. S. 435. 


167. Ebd. S. 451—452. 168 Ebd. S. 454—455. 169 Ebd. S. 458. 

170 Ebd. V/2, S. 472—473. Der Erlaß stammt von D. Catarina, Königin Portugals. 

171 Ebd. S. 578—579. 172 Ebd. S. 598—599. 173 Ebd, S. 608. 

174 Ebd. S. 612—614. 175 Ebd. S. 687—689, 694—698. 176 Ebd. S. 681—683. 
177 Ebd. S. 699—707. 178 Ebd, S. 710. 179 Ebd. S. 732. 

180 Ebd. S. 767. 181 Ebd. Vi; S. 1305. 182 Ebd. S. 1323/24. 


183 Ebd. S. 1525/27. 
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Einen schärferen Aspekt bietet die Inquisition von Goa, die 1543 von Miguel 
Vaz'® und 1546 von Franz Xaver*® dringend für Indien vom König erbeten worden 
war und nach einem fruchtlosen Versuch um 1554 schließlich im Jahre 1560 nach Goa 
gelangte, dort ihre Wirksamkeit auf den ganzen portugiesischen Osten ausdehnte und 
mit einer Unterbrechung von 1774/1778 bis 1814 waltete!®, Ihre Aufgabe bestand 
darin, den Glauben gegen Häresien rein zu halten, ihn gegen einige Cristäos-novos 
(heimlich praktizierende Juden) zu schützen, die Sitten zu verbessern und verbotene heid- 
nische Praktiken zu bestrafen. Auch die Bücherzensur gehörte in ihren Bereich. Die In- 
quisition hatte in Goa einen ziemlich schweren Stand, da sie, wie die Zeugnisse beweisen, 
unbeliebt war. Daß ein solches Tribunal, das eigene Kerker besaß und das viele verbren- 
nen oder öffentlich, z. B. durch Sambenitos, maßregeln ließ, auf die Nichtchristen ungün- 
stig wirken mußte, wird niemand im Ernst bezweifeln. Tatsächlich warnte schon der 
Titularbischof Carneiro Ende 1555 vor den üblen Folgen und wünschte, die Inquisition 
solle wenigstens 20 Jahre lang nicht mit der üblichen Härte die Neophyten behandeln !7, 
Sie hatte später ihren Sitz im Sabaio, wo lange Zeit die Vizekönige und vor ihnen die 
früheren Herren Goas gewohnt hatten. Am 29. April, dem Tage, wo des heiligen Inqui- 
sitors Petrus Martyr gedacht wird, war jeweils großes Fest mit feierlichem Gottesdienst, 
Pferderennen und Stierkämpfen, wie uns Pietro Della Valle 1624 berichtet, 

Einen andern Eindruck bekam Indien von den Einrichtungen der christlichen Caritas 
und der Erziehung. Schon frühzeitig wurden in allen portugiesischen Niederlassungen 
Häuser und Kirchen der Misericördia-Bruderschaft gegründet, die alle Werke 
der christlichen Nächstenliebe, besonders jedoch die Sorge für die Kranken ausübte!®, 
An vielen Orten gab es außerdem königliche Spitäler für Europäer und Einhei- 
mische. Ein Krankenhaus gründete schon zu Xavers Zeit an der Fischerküste P. H. Henri- 
ques“”. Gegen herzlose Herren, die ihre kranken oder alten Sklaven einfach auf die 
Straße warfen, schritt man ebenfalls ein. Br. Pedro Afonso, 1556 in Indien Jesuit gewor- 
den, war der erste bekannte Missionsbruder, der seine ärztlichen Kenntnisse, die er in drei 
Jahren Studium der Chirurgie vor dem Eintritt erworben hatte, in den Dienst der eigent- 
lichen Mission stellte”, worin er in Zukunft bei Katholiken und Protestanten Nachfolger 
bis in die Gegenwart fand; dieses indirekte Apostolat christlicher Nächstenliebe hat denn 
auch bei den Nichtchristen hohe Anerkennung gefunden. Durch eine dem jeweiligen Stand 
der ärztlichen wissenschaftlichen Kenntnisse entsprechende Behandlung wirkte es aller 
Art Zauberei und Aberglauben entgegen. 

Viel wäre auch über das Schulwesen zu sagen, das die Portugiesen in Indien pfleg- 
ten. Die ersten Schulen dürften vor allem für die eigenen Söhne gegründet worden sein. 
Mindestens von 1541 an entstanden Schulen mit der ausdrücklichen Bestimmung, daß 
einheimische Knaben aus den verschiedensten Ländern für das Priestertum, verantwor- 
tungsvolle Stellen in ihrer Heimat usw. ausgebildet würden 1#®; man lernte in diesen 


184 Silva Rego, op. cit. Anm. 9%, II, S. 339. 15 Epistolae S. Fr. Xaverü I, S. 346/47. 

186 Vgl. Documenta Indica III, S.758—759, und insbesondere die zwei Bände von A. Baiäo, 
A Inquisigäo de Goa (Coimbra-Lisboa 1930—1949). 

187 Documenta Indica III, S. 357. 

‘ Viaggi di Pietro Della Valle il Pellegrino (Venetia 1663) S. 469—470. 

1 Vgl. J. F. Ferreira Martins, Hist6ria da Miserichrdia de Goa (Nova Goa 1910/14). 

190 Vgl. Documenta Indica II, S. 167. 

"1 Siehe Silva Carvalho, Orta 97 (Anm. 1) S. 184—187. 

2]. Wicki, Der einheimische Klerus in Indien (16. Jahrhundert), in: Der einheimische Klerus 
in Geschichte und Gegenwart (Beckenried 1950) S. 21—27. 
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Schulen zunächst Lesen, Schreiben, Rechnen, dann in den Gymnasien besonders Latein und 
hatte stets Religionsunterricht. Alle Arten humanistischen Wissens und Könnens wurden 
gepflegt, wie z. B. Memorieren (wofür die Inder gute Anlagen zeigten), Diskutieren, 
Theateraufführungen usw. Viel Sinn zeigten die Knaben für Zeichnen und Musik, was 
von der Leitung der Schulen gefördert wurde!®. Durch das Schulwesen, das vor allem 
die Orden im 16. Jahrhundert grundlegten und das später auch von den protestantischen 
Missionskreisen gepflegt wurde, hat das Christentum in Indien eine hohe Achtung und 
einen tiefgehenden indirekten Einfluß selbst in nichtchristlichen Kreisen erlangt, der weit 
über seinen zahlenmäßigen Anteil hinausreicht. 

Leider scheint es in der Mission des 16. Jahrhunderts wenige Talente gegeben zu haben, 
die die erhaltenen Eindrücke selbständig verwerteten und in indischem Gewand wieder- 
gaben, wie es etwa bei den Germanen im „Heliand“ der Fall war. Auch von einer Über- 
setzung der Heiligen Schrift in eine Landessprache — wie sie Ulfila für die Goten be- 
sorgte — ist in dieser ganzen Zeit nichts zu erfahren. Es war schon viel, daß 1578 und 
1579 ein tamilischer Katechismus * und 1583 ein übersetztes „Flos Sanctorum“ gedruckt 
herauskamen !®, In Goa, wo die Konzilien so oft einen Katechismus in der Volkssprache 

"anregten und wünschten, wartete man 1606 immer noch darauf 1%, So scheint das sonst so 
schöpferische Talent des literarischen Schaffens bei den christlichen Indern des 16. Jahr- 
hunderts ziemlich unfruchtbar gewesen zu sein. 

Die Kirchen konnten zunächst mit den heidnischen Tempeln keinen Vergleich aus- 
halten. Selbst die Kathedralen in Goa und Cocin waren lange Zeit armselig. Erst in der 
zweiten Hälfte des Jahrhunderts entstanden ansehnlichere Bauten. Säulen, Gemälde und 
Bilder kamen vielfach aus Europa und beeinflußten fraglos Indien. Manches wertvolle 
Stück kam insbesondere aus Flandern '9, Portugiesische und italienische Malermissionare 
beteiligten sich an der Ausschmückung der neuen Heiligtümer. 


So bietet die Begegnung der alten portugiesischen Mission mit Indien ein recht viel- 
seitiges Bild. Portugal war mit seiner kleinen Basis trotz des Missionseifers viel zu 
schwach, um neben den ungeheuren anderen Gebieten in Asien, Afrika und Brasilien 
einen so gewaltigen Raum wie Indien religiös in andere Bahnen zu lenken. Das gelang 
selbst den Mohammedanern nur teilweise, die mit militärischer Macht große Gebiete 
eroberten. Das Haupthindernis, den Hinduismus, konnten auch sie nicht zu Fall bringen. 
Es war fast symbolisch, daß den Täuflingen gleichzeitig portugiesische Kleider gegeben 
wurden, waren doch Religion und Politik aufs engste miteinander verbunden. Daß das 
nicht notwendig so sein mußte, versuchte im 17. Jahrhundert der Italiener P. Robert de 
Nobili den Indern zu zeigen, indem er ihnen das Leben eines vorbildlichen Christen im 
Gewande eines Sannyäsi vorlebte. Doch dieser neue Weg der „Anpassung“ — so inter- 
essant er auch ist — liegt schon außerhalb des Rahmens unseres Themas. 


18 J. Wicki, Zum Humanismus im Portugiesisch-Indien des 16. Jahrhunderts, in: Studi sulla 
Chiesa Antica e sull’Umanesimo, in: Analecta Gregoriana LXX (Roma 1954) $. 214—245. 

14 G. Schurhammer und G. W. Cottrell, The First Printing in Indic Characters, in: Harvard 
Library Bulletin VI/2 (1952) S. 147—160. 

15 Vgl. X.S.Thani Nayagam, Tamil Manuscripts in European Libraries, in: Tamil Cul- 
ture III (1954) S. 225. 

196 Dekret 25 der 2. Abt. des 5. Konzils von Goa. 

17 Vgl. z.B. Documenta Indica III, S. 704: 
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Während des letzten halben Jahrhunderts haben wir in Asien einen neuen Nationalis- 
mus sich erheben sehen, und heute stehen wir dort Nationalstaaten gegenüber, wo zur 
Zeit unserer Großväter selbst die Idee einer Nation undenkbar erschienen war. Natür- 
lich behaupten diese neuen Staaten, daß ihre Nationalidee so alt wie die Geschichte der 
Menschheit sei und nun ihre Auferstehung feiere. Aber das ist nur die übliche Propa- 
ganda eines jeglichen Nationalismus, und auch wir haben in Europa eine Pseudo-Geschicht- 
schreibung erlebt, welche uns weismachen wollte, daß Rilke und Widukind, oder Oscar 
Wilde und König Arthur sich nähergestanden hätten als ihren jeweiligen Zeitgenossen. 
Es ist eben der Trick aller sozialen Propaganda, auch das gerade Neue und Umstürzende 
als das eigentlich Herkömmliche und daher Richtige hinzustellen. In Wirklichkeit kennt 
die Geschichte keine so einfachen Sachlagen. Nationalismus ist nichts Gleichbleibendes, 
er kann sowohl rein passiv als auch staatsbildend sein, er gleitet einerseits in Provinzialis- 
mus und Parochialismus ab und ordnet sich andererseits dem größeren Gefüge des Kultur- 
oder „Rasse“bewußtseins unter. Wir haben es selber in Deutschland erlebt, wie für viele 
Jahrhunderte das Deutschtum nur eine kulturelle Zusammenfassung viel kleinerer staaten- 
bildender Ideen, Preußen, Osterreich, Bayern usw., gewesen war, wie es erst in Abwehr 
gegen Frankreich zur einigenden, erst im Bismarckschen Reich zur vorherrschenden Natio- 
nalidee wurde und heute vor der Notwendigkeit eines einigen Europa steht. Dasselbe ist 
in anderen europäischen Staaten der Fall gewesen, und dasselbe trifft auch für den neuen 
Nationalismus Asiens zu. 

Es ist sicher richtig, daß die Grundlagen des Nationalismus dort sehr alt sind, aber 
auch daß — wenn wir von Japan und China absehen — sie bisher wesentlich dynastisch, 
kulturell oder religiös gewesen waren und erst jetzt großstaatbildend geworden sind, ja 
selbst daß dieser staatsbildende Prozeß noch im vollen Werden begriffen ist. Man kann 
die heutigen Entwicklungen, besonders in Südasien, nur verstehen, wenn man sich dessen 
bewußt wird, daß die Idee einer arabischen, indischen, nepalesischen, birmanischen, indo- 
nesischen, vietnamesischen oder Filipino-Nation erst in einer kleinen, wenn auc ein- 
flußreichen Minderheit wirklich lebendig ist, während die Massen noch immer in einer 
Geistesverfassung leben, worin Stammeszugehörigkeit, Kulturbewußtsein und religiöse 
Bindung, selbst dynastische Treue noch mit unbestimmten Ahnungen einer neuen Gesell- 
schaftsordnung um den Vorrang streiten. 

Die Engländer sind sich immer der Tatsache bewußt gewesen, daß sie Indien nur dank 
der Abwesenheit eines staatsbildenden Nationalbewußtseins hatten erobern und halten 
können. Indien war eine Kulturwelt wie Europa, aber keine Nation. Es ist daher von 
einer Handvoll Briten mit der Hilfe indischer Söldner, indischer Beamter und indischer 
Verbündeter unterworfen worden, während das indische Volk unbekümmert seinen Ge- 
schäften nachging. Es war durch viele Jahrhunderte von einer Militär- und Priesteraristo- 
kratie ausgesogen worden, welche nur an Steuern und schlecht oder nichtbezahltem Arbeits- 
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' dienst interessiert waren. Das Dorf, die Stadt erledigten ihre eigenen Angelegenheiten 
und hielten sich möglichst von der Herrenschicht fern, welche in jedem Streitfall doch nur 
einen neuen Anlaß für Abgaben, Bestechungen, Lieferung von Mädchen für ihren Harem 
oder sonstige Ausbeutung gesehen hätte. Der Gesichtskreis war eng, die Gegensätze in 
der Beschränktheit der Verhältnisse scharf, und der durchreisende Fremde von jenseits 


| des Meeres war eben nur eine andere Spielart der unerwünschten Oberherren. Aber auch 


die Oberklasse kannte kein allindisches Nationalgefühl. Sie gehörte vielen Gruppen an, 


‚ von welchen viele einen glühenden Patriotismus hatten, aber einen Patriotismus, welcher 


auf eine Landschaft, einen Stamm, eine Kaste beschränkt war. Adelsstolz und Priester- 
hochmut hielten sie fern der Masse, und wenn sie diesen Hochmut aufgaben, war es im 


' Namen einer weltabgewandten Religion. 


Dieser Zustand war das Resultat einer langen Geschichte von Eroberungen. Indien 
ist ein Land der Eroberer gewesen, lange vor den Engländern. Erst hatten die vedischen 
Arier es erobert, später Skythen und Tocharer, Griechen, Parther, Hunnen und Gurdscha- 
ras, Türken, Afghanen, Mongolen und Perser. Jede neue Gruppe warf sich zur herr- 
schenden Aristokratie auf und drückte die anderen zum niederen Adel, zu Bürgern, Bau- 
ern, Leibeigenen und Sklaven herab. Jede Religion wurde früher oder später zum 
Werkzeug dieses Machtsystems, zur Einschüchterung und Disziplinierung der Bevölke- 
rung im Dienste und zur Verherrlichung des Herrscherhauses, welches dies mit Ämtern, 
Schenkungen, Renten und Privilegien bezahlte. Dazwischen gab es allerdings bessere 
Zeiten, Herrscher, denen das Wohl ihres Volkes wirklich am Herzen gelegen war; Ober- 
klassen, welche sich wirklich als Führer und Beauftragte des Volkes fühlten; religiöse 
Bewegungen, welche wirklich die Menschen zu Gott oder wenigstens zur Erlösung vom 
Übel zu bringen hofften. Aber innerhalb zweier oder dreier Geschlechter fielen auch sie 
der Versuchung des gefährlichen, aber genußreichen Ausbeutens oder des weniger an- 
genehmen, doch bequemeren Sich-Unterwerfens zum Opfer. Dies ist ja der Normal- 
zustand der Menschheitsgeschichte gewesen, und die besseren Zeiten waren die fruchtbaren 
Ausnahmen. 

Für die Gesellschaftsstruktur Indiens war besonders verhängnisvoll, daß — während im 
Prinzip eine solche soziale und kulturelle Anreicherung sehr fruchtbar ist — sie lähmend 
wirken muß, wenn weder die Sieger die Besiegten noch die letzteren die ersteren absor- 
bieren können; wenn Herren und Unterworfene, voneinandergeschieden, nebeneinander 
leben. Der Eroberer kann sich dann nicht entspannen und frei entfalten, weil er ohne 
ständige Wachsamkeit seine Herrenstellung verlieren muß; der Unterworfene aber kann 
seine Individualität nur dann bewahren, wenn er sich fanatisch abschließt. Indien hat 
freilich die früheren derartigen Spannungen weitgehend überwinden können, indem 
Lebens- und Kultformen sich weitgehend einander anglichen. Unüberbrückbar blieb je- 
doch der Gegensatz zwischen Islam und Hindutum, nicht nur weil der transzendente 
Monotheismus und die militärische Demokratie des Islams mit dem immanenten Heno- 
theismus und der aristokratischen Klassenschichtung des Hinduismus unvereinbar waren, 
sondern noch mehr, weil ein älterer Ausgleichsprozeß an der Wende zum Mittelalter 
nicht nur den Buddhismus ausgeschaltet, sondern auch die Hindureligion anpassungsfähig 
gemacht hatte. Aus der großen Krise des 5. bis 8. Jahrhunderts war keine einheitliche 
Hindureligion hervorgegangen, sondern ein der damaligen Feudalgesellschaft ent- 
sprechender Synkretismus mit wechselnder Betonung der jeweils bevorzugten Gottheit, 
für die Eingeweihten eine Scheinwelt, hinter der sich das Ureine verbarg, für die Massen 
ein allumfassendes Ritual, welches die widersprechendsten Mythen, Bräuche und Ideen 
zusammenhielt. 

Als die muhammedanische Eroberung diese indische Feudalgesellschaft zerschlug, stei- 
gerte die kulturelle Abkapselung der Hindus diesen feudalen Ritualismus in ein starres 
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Kastensystem, welches in seiner unmenschlichen Unerbittlichkeit, seinem Märtyrermut 
und seiner Mystik des „auserwählten Volkes“ nur in dem Ghetto- Judentum Osteuropas 
und der armenischen, syrischen und koptischen Diaspora Vorderasiens Gegenstücke hat. 
Es hat nicht an Versuchen gefehlt, aus dieser Erstarrung herauszubrechen. Besonders die 
vischnuitische Reformation des 15. und 16. Jahrhunderts hat eine neue freie Religiosität 
und ein neues freies Volkstum angestrebt, verlief sich jedoch schließlich in der Bildung 
einer Anzahl neuer Sekten und Kasten. Und Sekten und Kasten sind das, was immer 
übrigbleibt, wo Völker gestorben sind. Sie sind wohl national im Sinn eines Sichabschlie- 
ßens gegen den Außenseiter, ob Europäer, Muslime, ja selbst Hindus anderer Richtung; 
aber starr und das Auge auf die Vergangenheit geheftet, entbehren sie der staatenbilden- 
den, schöpferischen Kraft. Daher konnten die Briten Indien erobern, aber niemals assi- 
milieren, weil dieser Sekten- und Kastengeist die Einheimischen passiv oder doch zum 
mindesten uneinig macht, aber auch unnahbar abgeschlossen hielt, selbst wo sich ober- 
flächliche gesellschaftliche Beziehungen entwickelten. 

Wenn wir nach den ersten Ansätzen eines indischen Nationalismus suchen, können 
wir von den „Hindostani“-Parteien unter den Großen der spätmittelalterlichen Tughlug- 
und Bahmani-Sultanate, ja selbst des späten Großmoghul-Reiches und ebenso von der 
losen Föderation der Radschputen unter den Maharanas von Mewar, den „Hindupats“ 
(Fürsten aller Hindus) sowie derjenigen der Großen Südindiens unter den Rais von 
Vidschayanagar absehen. Sie waren alle auf den Adel beschränkt gewesen und schei- 
terten daher schließlich an dessen Uneinigkeit und der Gleichgültigkeit des Volkes. Viel 
wichtiger war die schon erwähnte vischnuitische Reformbewegung des 15. und 
16. Jahrhunderts. Während der Kult Krischnas sich an das individuelle religiöse Erlebnis 
wandte, stellte der Kult von Vischnus Menschwerdung Rama ein Idealbild des Hindu- 
Königtums und der Hindu-Gesellschaft auf. Obwohl diese religiöse Reform außenpoli- 
tisch ergebnislos blieb, übte sie dennoch einen gewaltigen Einfluß auf die unter muhamme- 
danischer Oberhoheit stehenden Hindu-Staaten aus. Denn in ihrem Namen wurde im 
16. und 17. Jahrhundert der reine Feudalismus durch eine mehr zentralisierte Verwaltung 
überwunden. 

Auch die ersten nationalen Massenbewegungen stützten sich auf die vischnuitische 
Reformation. Der Aufstand Schivadschis gegen den Moghul-Kaiser Aurangzeb war eine 
Volkssache der Marathen im westindischen Berglande. Denn Schivadschi hatte sich auf 
den Rat des vischnuitischen Reformers Ramdas gestützt, welcher selber nur der letzte 
einer langen Reihe von Reformern, Tukaram, Eknath, Dschnaneschwar, gewesen war. 
UndSchivadschi riß daher schnell auch andere Hindu-Gruppen mit, vor allem die Radsch- 
puten. Daß die Bewegung schließlich unfruchtbar blieb, war das Ergebnis verschiedener 
Faktoren: mit der Verweichlichung von Schivadschis Nachfolgern geriet die Führung der 
Marathen in die Hände der Peschwas von Puna (Poona), orthodoxen Brahmanen. Damit 
verlor der Aufstand seinen volkstümlichen Reformcharakter. Der Maratha-Soldat wurde 
zum berufsmäßigen Räuber und Plünderer, welcher sich die Sympathien der übrigen 
Hindus entfremdete. Und die religiöse Reform verwandelte sich in eine Wiederbelebung 
der Hindu-Orthodoxie, so daß eine Verständigung mit den Muhammedanern unmöglich 
wurde. Die Marathen-Kriege, so hoffnungsträchtig in ihren Anfängen, ließen nur ein 
verelendetes und mehr denn je veruneinigtes Indien zurück. 

Der Sikh-Aufstand andererseits war viel moderner, indem er wirklich mit Ortho- 
doxie und Kastenvorurteil brach. Aber er blieb provinziell, auf den Pandschab beschränkt, 
bitter muhammedanerfeindlich und bäuerlich-konservativ. Auch das Sikh-Reich Randschit 
Singhs von Lahore blieb nur ein Vorläufer. Dennoch waren es nur diese beiden National- 
bewegungen der Marathen und Sikh, welche den Engländern ernstlichen Widerstand ent- 
gegenzusetzen vermochten. Weil sie aber als Massenbewegungen primitiv geblieben waren 
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) und nur eine sehr beschränkte Kulturentwicklung auszulösen vermocht hatten, war ihr 
Widerstand gegen die modernere Organisation und Bewaffnung der Engländer vergeb- 
lich. Sie sind jedoch später wieder die ersten Träger des neuen Nationalismus geworden, 
aber auch wegen ihres provinziellen Charakters die Haupthindernisse eines allindischen 
Nationalgefühls. 

Erst eine lange Periode englischer Herrschaft und, durch sie, europäischen Kultur- 
einflusses schuf die Grundlage eines modernen Nationalismus. Zum ersten Male nach 
langer, langer Zeit war Indien wieder in einem Staate geeinigt. Obwohl dieser einer 
Fremdherrschaft zu verdanken war, kam er in seiner Struktur doch dem letzten allindi- 
schen Staat, dem Maurya-Reiche vor mehr als zweitausend Jahren, am nächsten. Auch 
' das Maurya-Reich war ein Polizeistaat gewesen, welcher jedoch seinen Bürgern ein großes 
Maß persönlicher Freiheit erlaubte, Alle späteren Hindu-Großreiche hatten nur einen 
Teil des Landes beherrscht, und selbst die größten umfaßten nur Nord-Indien, wie die 
der Kuschanas, Guptas und Pratiharas, oder den Süden, wie die der Satavahanas, Tscha- 
lukyas, Raschtrakutas und Tscholas. Es ist wahr, daß auch die Muhammedaner zweimal 
ganz Indien besetzt hatten, unter den Childji- und Tughlug-Sultanen und unter dem 
' Moghul-Kaiser Aurangzeb. Aber in beiden Fällen war es eine reine Militärdiktatur, die 
mit Terrormethoden ein in zahllosen Aufständen zersplittertes Land mühsam niederhielt. 
Die englische Herrschaft dagegen brachte eine verhältnismäßig einheitliche und geordnete, 
wenn auch oft genug willkürliche Verwaltung, ein einheitliches Verkehrsnetz und eine 
wirtschaftliche Ausbeutung, welche zwar die Engländer privilegierte, aber die Inder im 
' Prinzip nicht ausschloß. Wie die Engländer indische Soldaten und Beamte benötigten, um 
Indien beherrschen zu können, so brauchten sie auch indische Unternehmer und Kauf- 
leute, um es auszubeuten. Aber wie der indische Soldat und Beamte nur ein Scherge der 
Macht war, so war der indische Geschäftsmann nur Zubringer für die englische Wirt- 
schaft. Gemessen an der feudalen Unterdrückungs- und Ausbeutungspolitik des voraus- 
gegangenen Jahrtausends, war das System verhältnismäßig liberal und fortschrittlich, 
und sein ungesunder „kolonialer“ Charakter wurde erst deutlich, sobald ein halbes Jahr- 
hundert später die beginnende Übervölkerung des Landes mit den wirtschaftlichen In- 
teressen Englands in ernstlichen Gegensatz geriet. 

So konnte sich jene Klasse entwickeln, welche überall in der Welt der Träger des 
modernen Nationalismus geworden ist: der Mittelstand. Er hatte auch in den voraus- 
gegangenen Jahrhunderten nicht ganz gefehlt, war aber unbedeutend geblieben, weil 
bewußte wirtschaftliche Entwicklung eine nur selten verfolgte Idee und eine geordnete 
Verwaltung nur ein selten erreichtes Ideal gewesen waren. Die meisten Kaufleute und 
Unternehmer waren auf den Bazar beschränkt und die wenigen Großunternehmer Staats- 
lieferanten und Höflinge gewesen. Und die Beamten, soweit sie irgendeinen Einfluß aus- 
üben konnten, waren gleicherweise Mitglieder der Militär- oder Priesteraristokratie ge- 
wesen. Jetzt aber entwickelte sich eine zahlreiche und oft sehr reiche Klasse von Kauf- 
leuten und schließlich auch von Industriellen sowie eine nicht minder mächtige Bürokratie, 


Noch entscheidender war, daß diese Klasse eine weltliche und moderne Ideologie ent- 
wickelte. Das war das Ergebnis der Einführung des damaligen englischen Erziehungs- 
systems. Sicherlich war diese Erziehung alles andere als ideal. Selbst in England war sie 
noch herzlich rückständig. Aber in Indien wollte sie die Einheimischen entweder zu 
brauchbaren unteren Beamten einer von Engländern geleiteten Verwaltung oder zu 
Christen erziehen. Sie hatte kein Verständnis für die einheimische Kultur noch irgendeine 
Ahnung von den möglichen Auswirkungen der Ideen, welche sie ins Land brachte, aber 
einen blinden Glauben an die absolute Überlegenheit europäischer Methoden und an die 
schnellen, guten Folgen ihres Einflusses. Die Mehrzahl der Erzieher war restlos davon 
überzeugt, daß sie in wenigen Generationen die Inder in gute Christen und englische 
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Bürger verwandeln könnten. In Wirklichkeit war dem jedoch nicht so. Die englischen 
Erzieher vergaßen, daß neben ihrem Einfluß der des überlieferungsgebundenen indischen 
Heimes weiter fortbestand, und sie machten daher kaum Versuche, ihre eigenen Ideen 
mit den einheimischen zu verknüpfen. Das Ergebnis war ein äußerliches Eindrillen einer 
westlichen Erziehung für praktische Zwecke, Seite an Seite mit einer tief im Gefühlsleben 
verankerten, völlig andersartigen Überlieferung im Privatleben. Und der Einfluß dieses 
geistigen Doppellebens war verhängnisvoll. Wo zwei grundverschiedene Weltanschau- 
ungen nebeneinander leben mußten, die eine durch Überlieferung und Familie bekräftigt, 
die andere durch ihren praktischen Erfolg bestätigt, konnte der Mensch nicht wesentlich, 
nicht Charakter werden. Alles war in Frage gestellt, und alles war nur äußerlich ange- 
nommen. War die Hindukultur schon unter dem mittelalterlichen Feudalismus und noch 
mehr unter dem muhammedanischen Druck ritualisiert worden, so verlor nun selbst 
dieser Ritualismus hinduistischer sowohl wie muhammedanischer Art seine Heiligung. 
Was als letztes Lebensziel übrigblieb, war nur der geschäftliche und soziale Erfolg. Es 
wurde ein Menschenschlag gezüchtet, im Durchschnitt korrupt und charakterlos, eitel und 
doch im tiefsten sich seiner Minderwertigkeit bewußt und darum unendlich empfindlich. 
Nur wo es einzelnen gelang, in irgendeiner Weise diesen Zwiespalt zu überwinden, 
erwuchsen bedeutende Persönlichkeiten, welche als Denker und Reformer, als Schrift- 
steller und Staatsmänner (vor allem in einigen fortschrittlichen Maharadscha-Staaten) 
die Pioniere des modernen Indien geworden sind. Ihre Antworten waren verschieden 
und oft unbefriedigend, aber sie lernten die Charakterstärke unendlicher Geduld und 
guten Willens, welche allein die Hoffnung boten, einmal in ferner Zukunft den Abgrund 
zwischen zwei Kulturwelten zu überbrücken. 


Und gerade der ungesunde T'yp des oberflächlich verwestlichten Inders mußte in seinem 
Selbstgefühl von der anderen Seite des englischen Kolonialsystems tödlich getroffen wer- 
den. Er wurde nur als Untertan, als „Native“ geduldet. Beruflich hatte er es bitter schwer. 
Die Einfuhr englischer Fabrikwaren und die Errichtung moderner Fabriken im Lande 
durch die Engländer zerschlug die alte indische Wirtschaft. Aber es wurde dem indischen 
Unternehmer sehr schwer gemacht, an dem kommenden industriellen Zeitalter teilzuneh- 
men, da ja alle Gesetze zugunsten der britischen Oberschicht zugeschnitten waren. Daß 
es ihm trotzdem gelang, sich einen Platz zu erobern, war ein Wunder von Zähigkeit 
und auch von Skrupellosigkeit. Denn diesem Kampfe fiel der indische Proletarier — mei- 
stens noch frisch vom Dorfe — zum Opfer. Dasselbe war der Fall mit den Beamten und 
Soldaten. Fiel es ihnen schon schwer genug, sich in eine fremdsprachige Verwaltung ein- 
zufinden — und das Babu-Englisch war ein ebenso beliebtes und fruchtbares Feld des 
Spottes wie das Neger-Amerikanisch —, so sah er sich zuerst von allen höheren Posten 
ausgeschlossen und konnte auch später nur mit unendlichen Schwierigkeiten da Zugang 
finden, wohin der Engländer oft nur abgeschoben wurde, weil er zu Hause unbrauchbar 
war. Und selbst wenn er all diese Hindernisse überkam, blieb er ein sozial Ausgestoßener. 
Die Engländer, welche sich unter dem Tory-Regime des späten 18. und frühen 19. Jahr- 
hunderts mit der indischen Aristokratie als Gleiche unter Gleichen gemischt hatten, schlos- 
sen sich nach den liberalen Reformen von 1832/35 von den Indern nicht weniger ab als 
amerikanische Südstaatler von den Negern. Auf Heiraten zwischen Weißen und Indern, 
welche einst häufig gewesen waren und es heute wieder sind, stand die soziale und beruf- 
liche Verfemung. Selbst als die Inder mehr und mehr in höhere Stellungen einbrachen, 
bestand dieser Druck fort, und er wurde psychologisch um so schlimmer, je weniger tat- 
sächliche Grundlagen er noch hinter sich hatte. 


All dies mußte revolutionierend wirken, und zwar in doppelter Weise: gegen diefremde 
Herrschaft, aber auch gegen die einheimische Tradition. Was am meisten revolutionierend 
wirkte, waren die Ideen der englischen Erziehung selbst. Wenn eine fremde Kultur so 
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mächtig war, daß eine Handvoll ihrer Vertreter ein solches Riesenland beherrschen konnte, 
mußte sie schon mehr wert sein als die eigene. Und warum? Dieenglischen Bücher predigten 
immer wieder dieselbe Lehre: Christentum, Freiheit, Demokratie, Nationalismus. Ja, vie- 
les war sicher faul in Indien: Aberglaube, Ritualismus, Kastenstolz, mangelndes National- 
und Sozialgefühl, Despotismus. So waren es gerade die besten Inder, welche am Anfang 
für die englische Herrschaft eintraten und ihre Ideale zu verbreiten suchten: Ram Mohan 
Roy, Keschab Tschander Sen, Maharschi Devendranath Tagore, Sir Sayid Ahmad Chan, 
und Reformer-Maharadschas wie Tukodschi II H olkar, Sayadschi Rao III Gaekwad usw.., 
jaselbst gemäßigte Nationalisten, wie Gokhale, Sir Pherozeschah Metha, der AghaChanund 
andere. Freilich machten diese letzteren einen scharfen Unterschied zwischen der engli- 
chen Kolonialherrschaft, welche sie verdammten, und dem politisch-sozialen System in 
England selbst, welches sie auch für Indien erstrebten. 

Aber es gab auch eine andere Möglichkeit der Interpretation: zeigten nicht alle Denk- 
mäler der Vergangenheit, daß Indien einst ein freies, blühendes Land mit einer herrlichen 
Kultur gewesen war? War es nicht unter Aschoka Maurya ein einziges großes Weltreich 

„gewesen, welches buddhistische Missionare bis nach Birma, Ceylon, Agypten und Grie- 
chenland ausgesandt hatte? Hatte nicht die Kultur des Gupta-Reiches China, Japan, 
Tibet, Indonesien und Indochina unendlich bereichert? War Indiens alte Weisheit nicht 
unendlich tiefer als alle Religion und Philosophie des Westens? Hatten nicht Kalidasas 
Verse die Bewunderung selbst der größten westlichen Dichter erregt? Enthüllten nicht die 
Tempel- und Klosterruinen der Vergangenheit eine Kunst, welche an Schönheit der 
griechischen gleichwertig, an Bedeutungstiefe weit überlegen gewesen war? Beschrieb nicht 
das Arthaschastra ein altes Verwaltungssystem, welches viele moderne Errungenschaften 
vorwegnahm? Und schließlich: erzählten die alten Mythen nicht sogar von Flugzeugen, 
Funkentelegrafie, lenkbaren Geschossen und anderen Erfindungen der modernen Technik? 
Nein, Indien war dem Westen nicht prinzipiell unterlegen! Nur eine große Überlieferung 
war degeneriert und verfallen! Reformen waren bitter nötig, aber nicht im Sinn einer 
Verwestlichung, sondern in dem einer Rückkehr zu den alten reinen Idealen. Solches ist 
schon früh vom Aryasamadsch gepredigt worden, heute vor allem von der Hindu Maha- 
sabha. 

Aber mehr oder minder wurden all diese Ideen indisches Gemeingut, in tausend Schat- 
tierungen, jedoch mit nur einem Ziel, dem Sturz der englischen Herrschaft, der das Gol- 
dene Zeitalter einleiten würde. Wie dieses Goldene Zeitalter freilich aussehen würde, dar- 
über waren die Vorstellungen unklar und widerspruchsvoll. Je geringer im wirklichen 
Leben der Abstand des Lebensstils zwischen Engländern und Indern wurde, je mehr der 
Machtkampf in einen „kalten Krieg“ psychologischen Druckes ausartete, um so schlimmer 
wurde das Gefühl der Enttäuschung und Sinnlosigkeit des Lebens, umso hysterischer der 
Haß. Und am schlimmsten wurde er unter den Intellektuellen, welche von den Colleges 
in immer größerer Zahl ausgebildet wurden, keinen Platz in der Verwaltung finden 
konnten, aber auch zuviel alte Kastenvorurteile hatten, um einen praktischen Beruf zu 
ergreifen. Sie wurden die Hauptträger der Revolution und auch die ersten Träger einer 
neuen Ideologie: des Sozialismus, heute des Kommunismus. Im Namen der Weltrevolu- 
tion konnten sie, als Vertreter des indischen Proletariats, den britischen Kapitalismus 
ebensogut verdammen wie den nationalen Feudalismus. Und als Gläubige marxistischer 
Dialektik konnten sie sich des Sieges sicher fühlen, welcher unvermeidlich über die Selbst- 
zersetzung des Westens wie des alten Ostens errungen werden mußte. 

Von konservativen Nationalisten, besonders von V. D. Savarkar, einem der Gründer 
der Hindu-Mahasabha, ist die große „Meuterei“ von 1857/58 als der erste nationale Auf- 
stand gegen die englische Herrschaft: erklärt worden. Das ist sehr übertrieben. Der 
Aufstand war, was in einer Übergangszeit nicht anders erwartet werden konnte, ein wir- 
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res Gemisch aus Altem und Neuem. Er enthüllte sicherlich erstmals ein indisches Gemein- 
schaftsbewußtsein gegenüber den ausländischen Herrschern; aber es war rein negativ 
und noch recht schwach. Stärker waren andere Triebkräfte; ein Rückfall der Söldnerregi- 
menter in die Disziplinlosigkeit des 18. Jahrhunderts nach der Erschütterung des englischen 
Ansehens durch die Niederlagen in Afghanistan 1842, und nach dem Abzug von Trup- 
pen für den Krimkrieg 1854/56; die Panik über rituale Verunreinigung durch angeblich 
mit Rinder- bzw. Schweinefett geschmierte Patronen, zu offenkundige und ungeschickte 
christliche Missionierung und schließlich als wichtigste treibende Kraft die Erbitterung 
indischer Feudalfürsten, die angesichts der sich schnell folgenden Einverleibungen von 
Berar, Nagpur, Oudh und einer Menge kleinerer Staaten, wie Dschhansi, den Anheim- 
fall ihrer vertraglich garantierten Herrschaftsrechte befürchteten. Der Aufstand scheiterte 
daher, trotz Tapferkeit und Grausamkeit, die ein Zurückweichen unmöglich machen 
sollten, ferner am Mangel an Disziplin und an einem gemeinsamen positiven Ziel. Denn 
der alte Moghul-Kaiser Bahadur Schah II, welcher als nominelles Oberhaupt anerkannt 
worden war, hatte weder das symbolische Ansehen noch die Persönlichkeit, um irgend- 
welchen Einfluß auszuüben. 

Aber, wie bemerkt, ein indisches Nationalgefühl war im Werden, und der Aufstand 
hatte es trotz seines Scheiterns nur gestärkt. Es wuchs vor allem unter den Akademikern 
und der städtischen Bevölkerung. Die englische Regierung suchte dieser Entwicklung den 
Wind aus den Segeln zu nehmen, indem sie in der königlichen Proklamation von 1858, 
welche die Ostindische Kompanie liquidierte, Gleichheit der Behandlung den Indern ver- 
sprach, 1863 sie zum höheren Staatsdienst zuließ, 1877 die Fürsten als direkte Vasallen 
der Kaiserin zu sich herüberzuziehen suchte, 1892 beratende Ausschüsse in Städten und 
Distrikten ernannte und selbst die Gründung der Nationalkongreßpartei 1885 als eine 
Plattform einheimischer Beschwerden wohlwollend förderte. 

Während der ersten zwei Jahrzehnte seines Bestehens wirkte der Nationalkongreß 
denn auch als ein solches Sicherheitsventil, unter einer Reihe gemäßigter und fähiger 
liberaler Führer, wie K. C. Banerdschi, Sir Pherozeschah Mehta, Dadabhai Naorodschi, 
G. K. Gokhale, Sir (später Lord) S. P. Sinha, C. R. Das und anderen; und er wirkte als 
beruhigender Faktor bis tief in den ersten Weltkrieg hinein. Er brachte eine Unmenge 
Mißstände zur Sprache. In der Praxis jedoch entwickelte sich eine Art von Kleinkrieg 
zwischen dem Kongreß und der Verwaltung, wobei der erstere eine Frage nach der ande- 
ren, Unabhängigkeit der Gerichtsbarkeit, Waffenverbot, militärische Ausbildung, Salz- 
und Landsteuer, Währungsreform, Zwangsarbeit, Erziehungsreform usw., in die Debatte 
warf, während die letztere mit leeren Versprechungen für die Zukunft und kleinen Zu- 
geständnissen auswich und zugleich mit Pressezensur und anderen neuen Druckmitteln 
zurückschlug. Es war ein Kleinkrieg, in dem sich hinter jeder erstürmten Stellung eine 
neue Barrikade erhob, welcher herzlich wenig Erfolge einbrachte, aber gerade wegen seines 
allbeherrschenden Kleinkampfcharakters die Nationalisten in gemeinsamer Erbitterung 
zusammenschmiedete. Die Masse der indischen Bevölkerung blieb gleichgültig, und ein 
guter Teil selbst des Mittelstandes hielt es für weise, sich von der Politik fernzuhalten, 
wie auch immer seine Gefühle sein mochten. Und die englischen Beamten ließen es die 
Nationalisten durchaus fühlen, wie wenig sie sie ernst nahmen. 


Da eröffneten der Russisch-Japanische Krieg 1903 und die erste russische Revolution 
1905 neue Perspektiven. Zum erstenmal hatte ein asiatisches Volk eine der scheinbar un- 
überwindlichen europäischen Großmächte besiegt, und zwar diejenige, welche von den 
Engländern immer als die größte Gefahr für ihr indisches Reich hingestellt worden war. 
Zum erstenmal sahen die Inder ein europäisches Volk sich gegen einen despotischen Im- 
perialismus erheben; wurde auch der Aufstand niedergeschlagen, so lernten doch die Inder 
die russischen Revolutionsmethoden kennen. Sie reagierten darauf auf verschiedene Weise. 
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Auch ohne die englische Herrschaft zu stürzen, konnte man die nationalen Interessen 
fördern, indem man bewußt im Lande angefertigte (Svadeschi) Waren statt der eingeführ- 
ten englischen kaufte, andere dazu veranlaßte, dasselbe zu tun, auch die Kaufleute bere- 
dete oder sogar zwang, indischen Waren den Vorzug zu geben, und auch nationale 
Industrien direkt unterstützte, Dies ging Hand in Hand mit einem neuerwachten Inter- 
esse an der indischen Kunst und dem indischen Kunstgewerbe, welchem selbst der Vize- 
könig Lord Curzon durch seine Maßnahmen zum Schutze nationaler Monumente ent- 
gegenkam. Erziehung war eine andere friedliche Waffe. Da ja der größte Teil der 
Erziehung in privaten Händen lag, konnte man leicht neue Anhänger gewinnen, wenn 
man neben den von Missionaren oder reinen Geschäftsleuten geleiteten Mittelschulen 
(High Schools) und Colleges solche mit einem bewußt nationalen Programm aufbaute. 
Die Idee war ja nicht neu. Schon der von Swami Dayananda Saraswati 1875 gegründete 
Arya Samadsch und die Theosophen hatten das für die Hindus getan, ebenso Sir Sayid 
Ahmad Chan zu Aligarh für die Muhammedaner. Aber erst die 1908 gegründete Society 
for the Promotion of National Education nahm die Frage auf breiterer Grundlage auf 


„und breitete ihre Tätigkeit bald von Bengalen über ganz Indien aus. 


Die unruhigeren Geister aber griffen zur Gewalt. Hatten nicht die russischen Ter- 
roristen die Generäle und Statthalter des Zaren erschossen oder mit Bomben in die Luft 
gesprengt? War nicht dasselbe in Indien möglich? Geheimorganisationen waren auch in 
Indien nicht unbekannt. Während der Bürgerkriege des 18. und frühen 19. Jahrhunderts 
war eine alte Geheimsekte, die Thags, wieder aufgelebt, welche ihren Opfern in unauf- 
fälliger Weise auflauerte und sie dann der großen Göttin Kali opferte. Kali aber ist die 
Schutzgöttin Bengalens, die große gütige Mutter ihrer Gläubigen und die blutige Ver- 
nichterin ihrer Feinde. Lord Curzon hatte 1905 Bengalen in eine überwiegend von Hindus 
besiedelte und eine überwiegend muhammedanische Provinz (dem heutigen Ostpakistan 
entsprechend) aufgeteilt. Das verletzte das Nationalgefühl der Bengalen, für die ihre 
Heimat eine unteilbare historische Einheit war, tödlich. Es organisierten sich Terroristen- 
gruppen unter den Studenten, die mit ihren Bomben tatsächlich ein paar englische Beamte 
und versehentlich auch einige Unbeteiligte umbrachten. Die psychologische Auswirkung 
war gewaltig: die Attentate erregten nicht nur ungeheures Aufsehen, sondern entfesselten 
all die aufgestauten antienglischen Leidenschaften nicht nur des bengalischen, sondern 
auch des übrigen indischen Publikums, die Studenten träumten, wie vor ihnen die russi- 
schen Terroristen, sich der Göttin des Mutterlandes zu opfern, und die Polizei, im Dun- 
keln tappend, verhaftete genug Unschuldige, um auch viele Unbeteiligte in die nationali- 
stische Bewegung zu treiben. Kali-Mata wurde Bharat-Mata, „Mutter Indien“, und der 
Schaft des Speeres, mit dem ihr Idol den Stierdämon tötet, verwandelte sich in den der 
nationalen Fahne. Bankim Tschandra Tschatterdsch, der berühmte bengalische Novellist, 
behandelte — in durchaus kritischer Weise — diese Bewegung, sie in seinem „Ananda- 
Math“ in das späte 18. Jahrhundert zurückverlegend. Das darin eingeflochtene Lied auf 
die große Mutter, „Bande Mataram“ ‚wurde sofort die nationalistische Hymne und würde 
auch heute die indische Nationalhymne sein, wenn man es schließlich nicht verworfen 
hätte, weil seine Kali-Symbolik die Muhammedaner als „Götzendienst“ abstieß und so 
der angestrebten Verständigung zwischen beiden führenden Religionen im Wege stand. 

Aber das unmittelbare praktische Ergebnis war gering, wenn nicht sogar eine Nieder- 
lage. Die nationale Bewegung spaltete sich. Den bisherigen Führern, die durch eine ver- 
bissene Agitation den Engländern Zugeständnis auf Zugeständnis im Rahmen demokra- 
tischer Rechtsmittel abzuringen suchten, stand nun eine Extremistengruppe, bestehend aus 
$. K. Varma, Fräulein Kama und S. S. Rana, gegenüber, die von ihrem Pariser Exil aus 
einen Umsturz zu organisieren versuchte, und eine weit mächtigere Gruppe, zu der Bepin 
Tschandra Pal, Aurobindo Ghosch, B. G. Tilak, Lala Ladschpat Rai und andere 
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gehörten, welche im Prinzip durchaus mit den Terroristen sympathisierte, sich aber dar- 
über im klaren war, daß nur umfassende Organisation und langjährige Massenbeeinflus- 
sung und Erziehung Erfolg versprechen konnten. Auf dem Parteikongreß zu Surat kam 
es 1907 zum Bruch. Die „Nationalisten“ unter Tilak wurden von den „Gemäßigten“ 
unter Gokhale geschlagen. Die letzten Ereignisse hatten der britischen Verwaltung einen 
guten Anlaß gegeben, eine Reihe Gesetze durchzubringen, die ihr erlaubten, die Extre- 
misten zu verhaften und deren Organisation und Propaganda zu unterdrücken. Die 
„Nationalisten“ waren so ihrer Führung beraubt. Das einflußreiche Bürgertum fühlte sich 
allein einem ernstlichen Machtkampf nicht gewachsen. Anderseits gestand Lord Minto, 
mit der Unterstützung des Staatssekretärs für Indien, Lord Morley, die Ernennung von 
Indern in die nur beratenden Executive Coucils des Vizekönigs und der Gouverneure zu, 
wobei Hindus und Muhammedaner nach einem bestimmten Schlüssel vertreten sein soll- 
ten. So dominierten, vorläufig befriedigt, die Gemäßigten wiederum im Nationalkongreß. 
Aber sie waren nur mehr eine Mehrheitsgruppe, welche ihren Einfluß auf die Jugend, die 
Studenten und Intellektuellen verloren hatte und folglich nicht mehr die nationale Bewe- 
gung als Ganzes repräsentierte. 


Obwohl der Kampf also kaum einen nennenswerten Erfolg eingebracht hatte, war er 
doch von größter geschichtlicher Bedeutung, insofern in ihm zum erstenmal das Kräfte- 
spiel deutlich wurde, welches in der Schöpfung des indischen Nationalstaates enden sollte. 
Die Bewegung war erfolglos geblieben, weil sie die großen Massen noch nicht hatte mobi- 
lisieren können. Aber ihre Anhängerschaft hatte sich dennoch vervielfältigt; und nachdem 
die Extremisten den Kampf vorwärtsgetrieben hatten, besetzten und konsolidierten die 
Gemäßigten die neueroberten Machtstellungen. Es war nunmehr offenkundig, daß Eng- 
land Zugeständnisse machen würde, sobald es, auf anderen Schauplätzen der Weltpolitik 
in Anspruch genommen, Indien um jeden Preis ruhighalten müsse. Jeder dieser Anlässe 
löste nun in Indien eine neue Agitation und neue Unruhen aus, die zu neuen, wenn auch 
mehr scheinbaren als wirklichen englischen Zugeständnissen führten. Und jedesmal wurde 
der Kampf in größerem Stile ausgefochten, weil jedesmal die Zahl der Nationalisten sich 
vermehrte. Und sobald das Ziel nationaler Freiheit in erreichbare Nähe kam, wuchs ihre 
Zahl noch schneller. Denn nun scharten sich zu den Patrioten und Idealisten auch die 
politischen Opportunisten und Spekulanten, die sich von diesem Spiel spätere praktische 
Vorteile versprachen. Anderseits mußte es auch zu einer wachsenden Uneinigkeit über die 
zu erstrebenden positiven Ziele und zu einem wachsenden Widerstand der Muhammeda- 
ner und Fürsten kommen, deren Interessen durch eine solche Entwicklung Schaden neh- 
men mußten. 


Den nächsten äußeren Anstoß zu einer weiteren Entwicklung brachte der erste Welt- 
krieg. Ein neues, bisher ungeahntes Ausmaß der Armeen, der Waffen, der Kriegsindustrie, 
der totalen wirtschaftlichen Anspannung entwickelte sich. England brauchte bitter not- 
wendig indische Truppen, indische Waren, indische Geldmittel, und es war daher 
gezwungen, Versprechungen zu machen. Die indischen Fürsten brachten große Opfer für 
den Erfolg der Alliierten. Indische Truppen kämpften an der französischen Front und in 
der Türkei. Das indische Bürgertum machte glänzende Geschäfte und verdrängte das 
englische Kapital aus vielen Machtpositionen. Aber nach den Erfahrungen der voraus- 
gegangenen Jahrzehnte mußten selbst die Gemäßigten zweifeln, ob all jene Hoffnungen 
wirklich erfüllt werden würden, wenn England den Krieg gewonnen haben würde. Denn 
würde England selbst nach einem Siege nicht gezwungen sein, einen guten Teil der unge- 
ahnt hohen Kriegskosten auf Indien abzuwälzen? War dies mit einem Nachgeben den 
indischen Wünschen gegenüber vereinbar? Die Zugeständnisse mußten ausgeführt werden, 
solange England in Schwierigkeiten war. Wie dies erzwungen werden könne, zeigte der 
Sinn-Fein-Aufstand in Irland. Um die indische Stimmung zu beruhigen, waren die letzten 
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noch internierten „Nationalisten“ 1914 freigelassen worden. Durch den Tod von Gokhale 
und von Sir Pherozeshah Mehta war überdies die Führung der Gemäßigten in andere 
Hände übergegangen. 1915—1916 vereinigten sich die beiden Kongreßflügel wieder und 
arbeiteten einen Selbstverwaltungsplan mit der Muslimischen Liga aus. 1916 startete 
B.G. Tilak die „Home-Rule“-Bewegung im Marathenlande. Im folgenden Jahr breitete 
sie die neue Kongreßpräsidentin, die Theosophin Annie Besant, über ganz Indien aus. 
Und diesmal waren auch die Muhammedaner auf ihrer Seite, weil sie den Krieg gegen 
die Türkei verurteilten, deren Sultan auch ihr religiöses Oberhaupt, der Chalife, war. 
Am 25. August 1917 versprach die englische Regierung im Londoner Unterhaus die 
schrittweise Einführung eines wirklich parlamentarischen Regierungssystems in Indien. 


‚ Die Bewegung wurde abgeblasen, und die Verhafteten wurden begnadigt. Tatsächlich 
' führte die englische Regierung durch die Dyarchy (Doppelregierung) Act von 1919 eine 


neue, auf dem Montagu-Chelmsford-Report von 1918 basierende Verfassung in Indien 
ein, welche den Einheimischen einen gleichen Anteil an der Verwaltung des Landes zu- 
sichern sollte. 


Aber die Enttäuschung kam sehr schnell. Was den Indern zugestanden wurde, war nur 


der Schein der Macht, aber nicht ihr Wesen. Sie durften zwar Abgeordnete wählen 


— auf Grund eines sehr beschränkten Wahlrechtes —, aber nur einen Teil von ihnen, wäh- 
rend der Rest von der Regierung ernannt wurde. Und diese konnte ruhig alle Vor- 
schläge und Kritiken in den „Executive Councils“ ignorieren, wenn sie ihr mißfielen. 

Inder durften sogar in höchste Stellungen berufen werden; aber dies hing völlig von 
dem Gutdünken des Vizekönigs und der Gouverneure ab, welche im allgemeinen die 
Ansicht vertraten, daß Inder für solche Posten viel zu unfähig und korrupt seien. In der 
Tat gab es lange nur einen einzigen Inder in den höchsten Stellungen: Lord Sinha. 

Der englischen Bürokratie waren selbst diese „Reformen“ viel zu weitgehend, die Inder 
aber lehnten sie erbittert ab. So kam es bald zu neuen Zusammenstößen. Und in diesem 
Kampfe trat ein Mann in den Vordergrund, welcher eine der bedeutendsten Persönlich- 
keiten unserer Zeit war: Mahatma Gandhi! Er war es, der als erster die Massen für den 
indischen Nationalismus mobilisierte und so der Unabhängigkeitsbewegung die Stoßkraft 
gab, schließlich ihr Ziel zu erreichen. Selbst bedeutende Europäer, wie Graf Leo Tolstoj 
und Romain Rolland, sind tief von ihm beeindruckt gewesen. Seit seinem Tode ist er 
der offizielle Schutzheilige Indiens geworden, und seine Anhänger vergleichen ihn mit 
dem Buddha und mit Christus. Doch ist eine derartig einfache Deutung dieser wider- 
spruchsreichen Persönlichkeit nicht möglich; es bedarf einer etwas eingehenderen Beschäf- 
tigung nicht nur mit den Hintergründen indischer Tradition, sondern auch mit den eigen- 
artigen psychologischen Bedingtheiten jener Zeit, um ihr gerecht zu werden. 

Gandhis Einfluß auf seine Umwelt war überwältigend, nicht so sehr wegen der objek- 
tiven Richtigkeit seiner Lehren als infolge der Überzeugung und des Mutes, mit welchem 
er sie vertrat. Zum mindesten unseren westlichen Augen erscheint ein Teil seiner Ideen 
etwas verschroben, und nicht alles in seinem Leben entspricht unseren christlichen Vor- 
stellungen von Heiligkeit. Aber man muß den Mann aus seiner Umwelt verstehen: auf- 
gewachsen in einem engen indischen Kleinstadtmilieu und, allein durch die Tatsache, daß 
er ein Inder war, nur einseitig mit der europäischen Kultur bekannt; ein schüchterner 
Mensch, der nur durch eiserne Selbstdisziplin seine Schwächen im Namen der Wahrheit 
und Gerechtigkeit überwinden lernte; ein großer Führer, der nur seiner Idee lebte und 
seinen Einfluß unsäglichen Opfern und Leiden verdankte. Vom Westen hat Gandhi 
wesentlich den asketischen Puritanismus des angelsächsischen Sektierertums und Leo Tol- 
stojs übernommen: Vegetarianismus, Temperenz, Verurteilung von Besitz, Vergnügen 
und Schönheit als Sünde zu betrachten, und vor allem die Idee, das Böse durch Leiden 
und Ablehnung jeglichen Widerstandes zu überwinden. 


377 


Hermann Goetz 


Andererseits waren für ihn diese europäischen Einflüsse nur eine Bestätigung dessen, 
was er als die alten spirituellen Ideale Indiens betrachtete. Aber die Hindukultur der 
Vergangenheit war niemals so asketisch gewesen. Wenn sie vom Priester und Greis Welt- 
entsagung erwartete, gönnte sie der Jugend und der Lebenshöhe alle Freuden von Besitz, 
Schönheit, Liebe, Macht und Ruhm. Indiens Kunst und weltliche Literatur sind ein ein- 
ziger Hymnus auf Manneskraft und Frauenschönheit. Und Indiens historische Dokumente 
sprechen nicht yon Gewaltlosigkeit und Entsagung, sondern von endlosen blutigen Krie- 
gen, macchiavellistischer Politik, verfeinertem Luxus und Freude der Sinne. Das einzige 
Musterbeispiel, das der Gandhismus in der Vergangenheit finden konnte, war der bud- 
dhistische Kaiser Aschoka (3. Jahrhundert v. Chr.), nach dessen Tode denn auch das Welt- 
reich der Mauryas schnell zerfallen war. 

Wie konnte Gandhis Ideologie entstehen und solchen Erfolg haben? Wie schon erwähnt, 
hatte sich die Hindu-Gesellschaft unter dem Drucke der muhammedanischen Herrschaft 
völlig verwandelt, zum mindesten in denjenigen Klassen, welche die Repräsentanten der 
heutigen Nationalbewegung wurden. Während der Adel, besonders die Radschputen, den 
alten Idealen von Tapferkeit und Genuß, aber auch ehrenhaftem Opfertod im Fall des 
Mißerfolges treu blieb, entwickelte der Mittelstand eine Ethik der Entsagung, welche die 
einst für Priester und Mönche reservierten Ideale auf das ganze Leben ausdehnte. Wider- 
standsloses Beharren wurde die Verteidigungswaffe sowohl gegen den eigenen rücksichts- 
losen Adel wie gegen die Muhammedaner. Märtyrer mochten zu Tausenden, ja zu Hun- 
derttausenden fallen, neue Kinder würden sie ersetzen. Reichtum mochte geplündert 
werden, Arbeit und Sparsamkeit würden ihn wieder aufbauen. Keine Freuden mochten 
dem Unterworfenen vergönnt sein, aber er hatte den einen Trost, sich in seine Religion 
zurückziehen zu können. Deren allumfassende Vorschriften boten die moralische Füh- 
rung, um all diesen Schrecken und Opfern standhalten zu können. Tiefe und schöne Hym- 
nen (Bhadschans) boten die emotionelle Stütze und Erleichterung des Herzens wie die 
Psalmen der Bibel, welche ja unter so ähnlichen Umständen entstanden sind. Und daraus 
entwickelte sich auch ein Idealbild des alten Indien von unwahrscheinlicher Friedlichkeit, 
Edelmut und Pflichterfüllung, welches seine Verkörperung in dem von Tulsidas umge- 
dichteten „Ramayana“ fand. 

Mahatma Gandhi, aus einer vischnuitishen Beamtenfamilie Saurashtras stammend 
— sein Vater und Großvater waren Minister des winzigen Staates Porbandar gewesen —, 
nahm diese Ideen wieder auf. Und er gab ihnen weitere Vertiefung, indem er die noch 
weitergehenden Lehren der Dschaina-Sekte hineinverarbeitete, die in den Kaufmanns- 
kreisen des westlichen Indiens sehr mächtig ist und auch die Ideen seiner eigenen Familie 
sehr beeinflußt hatte. Denn die Dschainas hatten eine schon viel längere Geschichte von 
Verfolgungen, auch durch Buddhisten und Hindus, hinter sich, sie hatten daher die Lehre 
von der Gewaltlosigkeit noch viel weiter entwickelt. 

Und schließlich fügte Gandhi eine andere alte und volkstümliche Waffe dazu, die 
Drohung, bis zum Tode zu fasten, falls seine Mahnungen nicht beachtet werden würden. 
Es war eine alte Sitte, daß Bürger sich und ihre Familie erstachen, wenn der Vertrag 
gebrochen wurde; daß ein Mädchen oder eine Frau, welche sich ungerecht behandelt 
fühlte, Selbstmord durch Verbrennen beging; daß ein Kaufmann, dessen Forderungen 
nicht bezahlt wurden, vor der Tür seines Schuldners bis zum T'oode fastete. Das Volk 
glaubte, daß der Geist eines solchermaßen Gestorbenen nicht nur über seinen Ver- 
unglimpfer, sondern auch über dessen ganze Familie, Nachbarschaft, ja Land Unglück 
bringen würde. Denn eine solche Selbstopferung galt als ein „Wahrheitsakt“ von furcht- 
barer übernatürlicher Kraft, freilich nur, soweit die zugrundeliegende Beschwerde berech- 
tigt, „wahr“ war. Und im allgemeinen geschah denn auch alles Erdenkliche, um den 
Todeskandidaten rechtzeitig zu befriedigen. Gandhi allerdings deutete solches Fasten als 
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' eine Sühnehandlung, die er für das von anderen begangene Unrecht auf sich nahm. Für 
die Massen blieben die alten Vorstellungen, und ihre neue Interpretation verstärkte nur 
noch den Eindruck. 

| Freilich, der Gebrauch solch volkstümlicher Ideen und Mittel allein hätte Gandhi 

| niemals seine überwältigende Stellung gegeben. Gandhi war ein ernsthafter Denker, dem 

‚ das Wohl seines Volkes tief am Herzen lag. Er war ein Reformer. Er war davon über- 

' zeugt, daß die Inder sich nur dann von der Fremdherrschaft befreien könnten, wenn sie 

‘ ehrlich dieselben Rechte, welche sie für sich verlangten, auch anderen zugestehen würden; 

' mit anderen Worten, daß sie die Unterdrückung der niederen Kasten und der außerhalb 
der Hindu-Gesellschaft Stehenden und die Ausbeutung der Armen beseitigen und 
Muhammedaner und Christen als Brüder behandeln würden. Er war dazu gezwungen, 
vielen traditionellen Hindu-Lehren eine neue Auslegung zu geben, manchmal recht ge- 
waltsamer Art, wo doch viele seiner Ideen mit den Tatsachen der indischen Kultur als 
Ganzem, wenn auch nicht mit deren Idealbild während der letzten Jahrhunderte, in 
Widerspruch standen. Wichtiger war, daß er sich ehrlich bemühte, diese Reformen auf 
friedliche Weise zu erreichen, und nicht davor zurückscheute, auch seine eigenen Partei- 
genossen zu kritisieren und zu beeinflussen. Persönlich anspruchslos und unbestechlich, 
hatte er so eine ungeheure Macht über Menschen, die eine lange Fremdherrschaft demo- 
ralisiert und mitunter korrupt gemacht hatte. 

Was Gandhi schuf, war nicht eine politische Partei im europäischen oder amerikani- 
schen Sinne, wie es auch der Nationalkongreß bisher gewesen war, sondern eine messia- 
nische Sekte mit ihren Gläubigen, die sich, wie die Mystiker des Rama- und Krischna- 
Kultes, Bhaktas nannten, mit ihren Geboten von Einfachheit, Verbrüderung, Duldsam- 
keit und Handspinnen, und Verboten, wie Enthaltung von Fleisch, Alkohol und Gewalt, 
mit ihrem Kampf durch Märtyrertum für das Goldene Zeitalter, das kommen mußte, 
sobald mit dem Abzug der Engländer und der westlichen Kultur das „Böse“ aus Indien 
verschwunden und das „Reich Gottes“ (Ram-Radschja, d. h. Herrschaft Ramas) wieder- 
gekommen sein würde. Diese Sekte hat niemals mehr als nur einen Bruchteil der indi- 
schen Bevölkerung voll für sich gewinnen können, aber Millionen über Millionen von 
Mitläufern, die wenigstens einem Teil ihrer Ideale und Ziele beistimmten. Für die Bauern 
war es ein verständliches Ideal des Lebens und Regiertwerdens, für die Arbeitslosen eine 
Hoffnung im Elend, für die Ausgestoßenen und Frauen eine solche für soziale Gerech- 
tigkeit, für den unteren Mittelstand Wiederherstellung seiner Selbstachtung, für die 
oberen Klassen die nationale Massenpartei, für alle die nationale Freiheit. 

Aber in diesem Sektencharakter lag auch die Schwäche des Gandhismus. Modern und 
fortschrittlich im Vergleich zur indischen Orthodoxie, war er doch konservativ und 
ablehnend gegen alle modernen Entwicklungen und Notwendigkeiten. Wohlwollend 
gegen Christen und Muhammedaner, konnte er sie doch nur als, zum mindesten teilweise, 
Bekehrte anerkennen. Für Gleichheit und Verbrüderung eintretend, kannte er doch nur 
die Gleichheit der Gläubigen (Bhaktas) vor einem autoritativen Evangelium, der „Lehre“ 
des Meisters, keine Gleichberechtigung des kritischen Arguments. 

Vorerst war noch wenig von all dem zu erkennen. Gandhi hatte die übliche hybride 
Erziehung in Indien und England durchlaufen, hatte sich äußerlich europäisiert, so weit, 
daß er selbst einen — erfolglosen — Versuch gemacht hatte, tanzen zu lernen, war 1893 
als Rechtsanwalt nach Südafrika gegangen und hatte den Engländern im Burenkrieg und 
später im Zulukrieg mit einem starken Ambulanzkorps von indischen Freiwilligen 
geholfen. Aber Südafrika wurde der Wendepunkt seines Lebens. Denn hier, wo die 
meisten Nichtweißen noch rückständige Neger waren, bekam er die Achtung des Farbigen 
ganz anders zu fühlen und organisierte den siebenjährigen Kampf dagegen, ohne Gewalt, 
aber mit vielem freiwilligen Leiden. Seine Technik (Satyagraha) bestand einfach darin, 


3 


Hermann Goetz 


ungerechte Gesetze, Polizei und Gerichte allgemein zu ignorieren, bis das Übermaß von 
dem Rechtssinn widersprechenden Verhaftungen und Strafen zum Himmel schreien und 
so eine Wendung der öffentlichen Meinung verursachen müsse. 

1915 kam er zurück, nahm nach einiger Zeit die Lebensweise eines Hindu-Asketen an 
und wurde daher mit wachsenden Erfolgen als Mahatma (Heiliger) anerkannt, gründete 
ein Aschram (religiöse Kolonie) zu Sabarmati bei Ahmedabad und begann für seine Idee 
des Satyagraha zu werben. Er erprobte seine in Südafrika entwickelten Methoden erst 
an kleineren Problemen der Nachbarschaft, organisierte 1917 die Bauern von Tschampa- 
ran, Kaira und Borsad gegen Ausbeutung durch Plantagenbesitzer und Polizei und 
erzwang durch einen Hungerstreik bessere Löhne in den Baumwollspinnereien von 
Ahmedabad (von welchen viele schon Dschainas und Hindus gehörten). Obwohl Gandhis 
Erfolge in Südafrika in Indien wohl bekannt waren, standen die damaligen Kongreß- 
führer, sowohl Liberale (Gemäßigte) wie Nationalisten, seinen Methoden doch skeptisch 
gegenüber. Aber die Erfolge überzeugten. 

Wie schon erwähnt, hatte die so bescheidene Beteiligung der Inder an der Regierung unter 
der Montagu-Chelmsford-Akte das höchste Mißfallen der Kolonialbürokratie erregt. 
Neue Unterdrückungsmaßnahmen wurden entworfen, wovon die Einführung von außer- 
ordentlichen politischen Gerichten 1919 auf Grund des Rowlatt-Committee-Reports be- 
sonderes Ärgernis erregte. Nun wurde Satyagraha von Gandhi zum erstenmal in größ- 
tem Stile organisiert, was zu einer weitgehenden Lahmlegung des Verwaltungs- und 
Wirtschaftslebens über das ganze Land führte. Aber in der gereizten Atmosphäre erwies 
es sich als unmöglich, daß alle Demonstranten sich friedlich von der Polizei mißhandeln 
und verhaften ließen. Es kam zu blutigen Zusammenstößen, zu Mord und Brandstiftung. 
Das nun schon gewaltige Anschwellen der nationalen Bewegung veranlaßte General 
Dyer, den Oberkommandierenden des Pandschab, die Bevölkerung durch ein abschrecken- 
des Beispiel einzuschüchtern: er ließ daher die Truppen in eine Versammlung im Dschal- 
lianwalla Bagh (Park) zu Amritsar schießen. Die Menge konnte aus dem von allen Seiten 
umschlossenen Platze nicht flüchten: 200 Tote und 2000 Verwundete blieben auf der 
Strecke. Gandhi blies die Bewegung ab, fuhr nach Delhi, um die Demonstranten unter 
Kontrolle zu bekommen, und wurde kurz vor Delhi verhaftet und interniert. 

Aber die Wirkung war gerade das Gegenteil. Die Erregung im Lande war gewaltig, 
und der indische Nationalismus wurde nur ungeheuer verstärkt. Der Vizekönig, Lord 
Reading, suchte daher einzulenken. Die Verhandlungen mit Gandhi verliefen jedoch 
erfolglos. Erneut flammte der Kampf auf, als 1921/22 der Prinz von Wales Indien 
besuchte. Statt der sonst üblichen Ehrungen erwarteten ihn leere Straßen. Aber wiederum 
degenerierten die friedlichen Demonstrationen in Gewaltakte, von denen besonders das 
Verbrennen einer Polizeistation mit 22 darin verbarrikadierten Polizisten zu T'schaura- 
Tschaura im Gorakhpur-Distrikt peinliches Aufsehen erregte. Daraufhin beendete Gandhi 
die allgemeine Gehorsamsverweigerung wiederum. Anfang März wurde er verhaftet; 
und diesmal füllten 30000 seiner Anhänger Gefängnisse und Internierungslager. 

Jetzt schien er weitgehend diskreditiert. Seine Beendigung der Massen-Gehorsams- 
verweigerung aus moralischen Gründen wurde von vielen als Schwäche ausgelegt. Und 
wie nach der Krise von 1907, so fiel auch jetzt die taktische Führung wieder an die reinen 
Politiker zurück. Diese zogen es vor, zum mindesten eine Beteiligung an den Executive 
Councils auszuprobieren, trotz allem berechtigten Mißtrauen. Die Gaya-Sitzung des 
Kongresses 1922 endete mit einer neuen Krise, 1923 wurde die Teilnahme an den Exe- 
cutive Councils ratifiziert, 1925 kam es zwischen den eigentlichen Nationalisten und den 
Gandhi-Anhängern zum völligen Bruch, und 1927 war der Mahatma fast völlig aus der 
Partei hinausgedrängt. 

Aber diese Verschiebung bedeutete letzten Endes nicht einen Sieg der Gemäßigten. Im 
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Gegenteil: es war der Sieg einer jüngeren Generation von Nationalisten, besonders von 
Dschawaharlal Nehru, dem heutigen Ministerpräsidenten, und von Subhas Tschandra 
Bose, dem Führer der indischen Armee auf seiten der Japaner während des Zweiten Welt- 
krieges. Auf dem Kongreß zu Madras 1927 drückte Nehru, eben aus England zurück- 
gekehrt, einen Beschluß durch, welcher völlige Unabhängigkeit zum Ziel der Partei erhob. 

Was diese Entwicklung beschleunigte, war die Ankündigung einer neuen Königlichen 
Kommission, die Vorschläge für eine weitergehende Beteiligung der Inder an der Regie- 
tung ihres Landes ausarbeiten sollte. Aber bald schon zeigte es sich, daß die Simon- 
Kommission, welche 1928/29 das Land zum Studium der Verhältnisse bereiste, wieder 


das alte Spiel trieb. Sie räumte den Indern die umkämpften Stellungen ein, nur um neue 
‚ Machtbastionen dahinter zu errichten. Nunmehr wurden alle Councils von gewählten 
' Abgeordneten besetzt; aber die englischen Verwaltungsspitzen konnten deren Beschlüsse 


restlos ignorieren. Von nun ab konnten auch Inder Minister werden. Aber die entschei- 


' denden Ministerien, nämlich die der Landesverteidigung, des Innern, der Auswärtigen 


Angelegenheiten und der Finanzen, blieben den Engländern reserviert. Und diese engli- 


‚schen Ministerien hatten die Vollmacht, alle Entscheidungen der übrigen Ministerien gut- 


zuheißen oder für ungültig zu erklären. Wenn z.B. ein indischer Minister eine neue 
Institution schaffen wollte, konnte der englische Finanzminister die Mittel sperren, der 
englische Innenminister das Personal als politisch unerwünscht ablehnen, der Verteidi- 
gungsminister das benötigte Land für die Armee reklamieren. Überdies waren die Kon- 
trolle über die Reservebank, die Polizei, die Eisenbahnen, die Zollgesetzgebung usw. den 
Indern entzogen. Aber das war noch lange nicht das Schlimmste. Dieses bestand in dem 
Versuch, Indien in eine Föderation, bestehend aus einem Block Hindu-Provinzen, einem 
muhammedanischen Block und den Fürstenstaaten, aufzuspalten, wodurch der Vizekönig 
in die Lage versetzt wurde, diese drei Blocks gegeneinander auszuspielen. 

Als sich die Nationalisten in die Executive Councils hatten wählen lassen, war all dies 
noch nicht bekannt gewesen. Doch genug sickerte durch, um die Kommission zu boykot- 
tieren und Gegenvorschläge zu erwägen. Auf Grund der überparteilichen Vorverhand- 
lungen zu Lucknow legte daher Dschawaharlal Nehru dem von seinem Vater Motilal 
präsidierten Calcutta-Kongreß ein Gegenprogramm vor, das Indien zu einem Dominion 
wie Kanada oder Südafrika entwickeln sollte. Aber die Jahre des Krieges mit der Türkei 
waren vorüber, und die Beziehungen zwischen Hindus und Muhammedanern hatten sich 
wieder verschlechtert, besonders seit der Ermordung von Swami Schradhananda durch 
einen Muslim zu Delhi 1926. Die Muhammedaner fühlten, daß sie in einem demokratisch 
regierten Einheits-Dominion in einer hoffnungslosen Minderheit sein würden. Und un- 
glücklicherweise gab es genug Hindus, selbst innerhalb der Kongreßpartei, welche sich 
nicht enthalten konnten, dies durch mancherlei kleine, aber höchst aufreizende Provo- 
kationen fühlen zu lassen. Daher entsprach der Simon-Report durchaus den Erwartungen 
der Muhammedaner, und Dschinnah, seit 1913 der Führer der Muslimischen Liga, der 
noch vor einem Jahrzehnt mit dem Kongreß zusammengearbeitet hatte, griff den Nehru- 
Report auf das schärfste an. Mit den Fürsten und Muhammedanern gegen sich, hatten 
Nehrus Vorschläge nicht die geringste Aussicht auf eine Verwirklichung. 

So fiel die Führung des Unabhängigkeitskampfes wieder Mahatma Gandhi anheim. 
Nehrus Report wurde zurückgezogen. Die Kongreßmitglieder der Executive Councils 
resignierten. Neue Verhandlungen wurden zwischen Gandhi, Vallabhai Patel, Dschin- 
nah und dem Vizekönig aufgenommen, die jedoch erfolglos verliefen, da Lord Irwin nicht 
in der Lage war, bindende Versicherungen abzugeben. Gandhi nahm seinen Satyagraha- 
Feldzug wieder auf. Sein Marsch nach Dandi im April 1930, um das drückende Salz- 
monopol zu brechen, wurde ein Markstein in Indiens Geschichte. Natürlich wurden er 
und seine achtzig Begleiter verhaftet und vor Gericht gestellt. Aber wie die Bewegung 
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sich wieder ausbreitete, stieg die Zahl derer, die sich von der Polizei verhaften ließen, 
schon auf 60000. Inzwischen versuchten die Engländer, die Bewegung auch von innen 
aufzubrechen, indem sie 1930 den gemäßigten Kongreßflügel zu einer Runden-Tisch- 
Konferenz mit den Muhammedanern und Fürsten nach London einluden. Aber die 
letzteren waren nicht mehr bereit, allein die Verantwortung zu übernehmen. Nach langen 
Verhandlungen wurde auch Mahatma Gandhi aus dem Gefängnis entlassen und zuge- 
zogen. Damit war aber die Konferenz zum Scheitern verurteilt; denn zwischen dem, was 
die englische Regierung anzubieten bereit war, und dem, was der Kongreß als Minimum 
verlangte, gab es keine Einigungsmöglichkeit. 

Andererseits war es klar, daß der Kongreß genug Gegner hatte und daß es notwendig 
war, wenigstens einen Teil davon zu gewinnen. Mit der Muslimischen Liga war keine 
Verständigung mehr möglich. Aber die Pathan-„Rothemden“ unter Abdul Ga far Chan 
sympathisierten mit dem Kongreß und gleichermaßen verschiedene andere muhamme- 
danische Organisationen schiitischen oder sozialistischen Charakters. Auh die Ha- 
ridschans (Kinder Gottes), die niedrigsten der Hindu-Gesellschaft, geführt von dem intel- 
ligenten Dr. Ambedkar, verlangten eine Sonderstellung wie die Muhammedaner. Durch 
eines seiner vielen Fasten erzwang Gandhi von seinen widerwilligen orthodoxen Partei- 
genossen solche Zugeständnisse, daß auf die Zusicherung einer genügenden Vertretung 
innerhalb des Kongresses hin die Haridschans sich der Partei anschlossen. Gandhis Autori- 
tät war nun wieder unbestritten. Inzwischen waren erneute Zusammenstöße in Bengalen, 
an der Nordwestgrenze und in den Vereinigten Provinzen ausgebrochen, und Nehru so- 
wohl wie Abdul Gaffar Chan waren verhaftet worden. Als daraufhin der neue Vize- 
könig, Lord Linlithgow, eine Unterredung mit Gandhi verweigerte, kam es zu einem 
neuen Massenboykott. Als Gandhi ihn 1933 und endgültig 1934 beendete, waren 120000 
Freiwillige im Gefängnis. 

Danacı folgte wieder eine Periode der „Zusammenarbeit“. Die Government of 
India Act vom 2. Juli 1935 führte die Vorschläge der Simon-Kommission in abge- 
schwächter Form als Verfassung ein. Nur die Fürstenstaaten wurden ein selbständiger 
Block, unter dem Vizekönig in seiner Eigenschaft als Vertreter der Krone (Crown Repre- 
sentative) und daher nicht der Kontrolle des Parlaments unterworfen. In den Provin- 
zen konnten Parlamente gewählt und Ministerien durch die stärkste Partei geformt wer- 
den. In der Zentralregierung saßen indische Minister neben englischen. Aber alle Reser- 
vate, die eine wirkliche Kontrolle der Regierung durch die Inder unmöglich machten, 
traten in Kraft. Schon bald nach der Beendigung des letzten Boykotts hatte sich der Kon- 
greß bereit erklärt, unter der neuen Verfassung mitzuarbeiten. Aber es konnte unmöglich 
eine glückliche Zusammenarbeit sein. Der Kongreß war aus den Wahlen mit überwälti- 
gender Mehrheit hervorgegangen. Fünf Jahre lang brachte er jedes von der englischen 
Regierung in der Zentralen Gesetzgebenden Versammlung vorgelegte Budget zu Fall, 
und dennoch setzte der Vizekönig seine Unterschrift darunter. 

In den Neuwahlen Februar 1937 erlangte die Kongreßpartei 250 von 480 Sitzen und 
auch in sechs Provinzen die Mehrheit für die dortigen Parlamente. Aber Kongreßministe- 
rien kamen erst nach langem bürokratischem Widerstand zustande, und ihre Wirkungs- 
möglichkeit war unter der bestehenden Verfassung sehr beschränkt. Sie versuchten, der 
Ausbeutung der Bauern durch ein ungerechtes Steuersystem und durch die Zamindars 
(de facto Großgrundbesitzer), der landwirtschaftlichen Verschuldung und dem Untergang 
der Dorfindustrien sowie der Umsatzsteuer zuleibe zu gehen. Denn der Reiche hatte keine 
Einkommensteuer zu zahlen und litt wenig unter der Umsatzsteuer auf Verbrauchs- 
güter, während der Bauer unter der Landsteuer, den Abgaben an die Zamindars und die 
Wucherer (Zinsfuß ca. 120°%/ im Jahr) und zu den Steuern auf seine lebensnotwendigsten 
Gebrauchsgüter fast erdrückt wurde, während zur selben Zeit die Dorfindustrien, welche 
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ihn das halbe Jahr ernährt hatten, von dem Wettbewerb der Fabriken ruiniert wurden. 
Gandhis Propaganda für das Spinnrad sollte, zum mindesten vorläufig, diesem letzteren 
Übel abhelfen, indem der Bauer wieder Selbstversorger für seine Kleidung werden sollte. 
Aber diese Reformen stießen auf den Widerstand der Verwaltung und, schlimmer, lösten 
auch bisher latente Gegensätze im Kongreß aus. Gegen England einig zu sein war leich- 
ter als für ein Reformprogramm zu sein. Und unter den Geldgebern des Kongresses gab es 
genug Großgrundbesitzer, Bankiers und Fabrikanten, die nur solche Reformen wollten, 
welche ihre eigenen Interessen nicht schädigten. Die Folge waren schwere Zusammen- 
stöße selbst innerhalb der Partei und die Entwicklung eines sozialistischen und kapitali- 
stischen Flügels, welch letzterer selbst mit Konservativen und faschistischen Extremisten 
(Forward Block) sympathisierte. Gandhi verhinderte ein Auseinanderbrechen der Partei, 
indem er einen Prohibitionsfeldzug begann, welcher, ohne wesentliche Interessen zu tref- 
fen, vollständig das Publikum beschäftigt halten konnte. Getroffen wurden davon nur 
Parsen und Christen. Leider führte die allgemeine Gereiztheit auch zu Schikanen gegen 
die letzteren und vor allem die Muhammedaner (Sperrung von Moscheen, Abwasser- 
“ kanäle durch Friedhöfe usw.), die zur späteren Abspaltung von Pakistan sehr beitrugen. 
Es war daher vielleicht ein Glück für die Kongreßpartei, daß der Ausbruch des Zweiten 
Weltkriegs sie wieder in die Opposition trieb. 

Für den Vizekönig und die hohen englischen Beamten war es natürlich selbstverständ- 
lich, daß das Indische Kaiserreich als integrierender Teil des Commonwealth den Kampf 
gegen Hitler, Mussolini und später auch Japan voll unterstützen müsse, und indische Truppen 
wurden umgehend auf die Kriegsschauplätze, besonders nach den Schlüsselstellungen zum 
Indischen Ozean, dem Suezkanal und Singapore, geschickt. Die Kongreßpartei war zwar 
mit den Kriegslosungen vom „Kampf für Freiheit und Demokratie“ einverstanden, aber 
nach den bisherigen Erfahrungen keineswegs davon überzeugt, daß die Britisch-Indische 
Regierung diese Schlagworte ernst nehme. Demokratische Gesinnung hätte zum minde- 
sten verlangt, daß die Kriegserklärung im Einverständnis mit dem Parlament erlassen 
worden wäre. Die Kongreßministerien reichten ihre Demission ein und wurden durch 
Ministerien von englischen Beamten ersetzt, welche die Kongreßreform entweder auf- 
hoben oder bis zur Unkenntlichkeit abschwächten. 

Dennoc blieb der Kongreß bereit, den Krieg zu unterstützen, im Fall die Engländer 
bindende Erklärungen abgeben würden, ihr Kriegsziel auch auf Indien anzuwenden und 
dem Lande seine Freiheit wiederzugeben. Aber die Zugeständnisse des Vizekönigs erschie- 
nen ungenügend. Inzwischen wurde ganz Westeuropa von Hitler besetzt, die engli- 
sche Armee nur mit Mühe aus Dünkirchen herausgezogen, der Balkan und ein großer 
Teil von Rußland von den deutschen Armeen überrannt. Alles stand im Zeichen des Krie- 
ges, auch in Indien. Die extremen Kongreßanhänger (Forward Block) sympathisierten offen 
mit den Deutschen. Subhas Tschandra Bose verschwand schließlich, als Sadhu verkleidet, 
im Mai 1941, um erst in Deutschland, später in Japan eine Armee der nationalen Befrei- 
ung zu organisieren. Im August 1940 wurde die Verfassung de facto aufgehoben. Gandhi 
begann einen neuen Gehorsamsverweigerungsfeldzug. Aber solange man nicht einen 
offenen Aufstand erwägen wollte — und das ging gegen Gandhis Prinzipien —, mußte 
man sehr vorsichtig vorgehen, und nur 450 Freiwillige von völlig einwandfreiem Charak- 
ter wurden dafür ausgewählt. Es blieb eine Geste. 

Inzwischen wurde die Kriegslage immer kritischer, vor allem nachdem Japan Ende 
1941 in den Krieg eintrat und Südostasien überrannte. Wenn auch statt dessen Amerika 
sich den Alliierten anschloß, so war dies vorläufig nur eine Hoffnung auf die Zukunft, 
nachdem durch den Überfall auf Pearl Harbour ein entscheidender Teil der amerikani- 
schen Flotte zerstört oder zum mindesten schwer beschädigt worden war. Singapore war 
gefallen, Rangun verloren, die Japaner marschierten auf Mandalay. Eine versöhnende 
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Geste wurde dringend notwendig. Im März 1942 sandte die Churchill-Regierung Sir 
Stafford Cripps nach Indien. Nach einer ersten Zusammenkunft mit Maulana Azad, der 
seinerseits die Leitung der Kongreßpartei konsultierte, kam es zu erneuten Verhandlungen 
mit dem Vizekönig, an denen auch der Britische Höchstkommandierende Lord Wavell 
und Oberst Johnson, als Vertreter des amerikanischen Präsidenten Roosevelt, teilnahmen. 
Sie verliefen ergebnislos, da der Kongreß auf völliger Unabhängigkeit bestand, was eine 
Tory-Regierung, die sich überdies von den Fürsten und Muhammedanern unterstützt 
glaubte, zum“ mindesten nicht in der nächsten Zukunft zugestehen konnte. Nach den 
Erfahrungen des Ersten Weltkrieges jedoch hatten die indischen Nationalisten kein Ver- 
trauen in Versprechungen auf die Zukunft. Und angesichts des Vormarsches der Japaner, 
dem indische Truppen unter Subhas Tschandra Bose folgten, hatten die Alliierten eben- 
sowenig Vertrauen, daß, falls sie Indien an den Kongreß ausliefern würden, dieser nicht 
mit Bose und den Japanern gemeinsame Sache machen würde, so daß der Weg für eine 
Vereinigung von Deutschen und Japanern über Afghanistan und Iran möglich werden 
würde. Und dann wäre das Schicksal der Allierten besiegelt gewesen. 

So mußte es zu einem erneuten Boykott der Engländer kommen, nun im größten Stile 
und unter der Losung „Räumt Indien!“ (Quit India.) Zwischen 1942 und 1945, als die 
Japaner bis Manipur und zur Grenze Assams vorstießen, war Indien, inbegriffen die 
Fürstenstaaten, im Aufstand. Denn nur die überzeugten Gandhi-Anhänger hielten sich an 
einen rein passiven Widerstand. Und auch dieser war schon eine große Erschwerung, um 
so mehr als die „Kriegsfront“, welche die Regierung dagegen organisierte, im Prinzip mit 
den Zielen des Kongresses sympathisierte und nur bezüglich der Kampfmittel gemäßigtere 
Anschauungen vertrat. Aber die Extremisten auf der Rechten wie auf der Linken schreck- 
ten vor einem Gewaltmittel, Mord, Brandstiftung, Sabotage, Sprengung von Brücken und 
Tunneln, nicht zurück, z. T. in der Hoffnung, dadurch Mahatma Gandhis Ansehen zu unter- 
graben und damit die Führung, die sie seit dem Terrorismus in Bengalen verloren hatten, 
wieder an sich zu reißen. Die Engländer antworteten mit Verhängung des Belagerungs- 
zustandes und bewaffnetem Vorgehen und Massenverhaftungen in bisher noch nie erleb- 
tem Ausmaß. Selbstverständlich machten sich dies die üblen Elemente auf beiden Seiten 
zunutze; indische Verbrecher fanden einen guten Vorwand zum Plündern und Rauben; 
und die Raufbolde in der Besatzungsarmee (besonders Australier) einen solchen, um 
Inder aus den Zügen zu werfen, zu mißhandeln, Frauen zu vergewaltigen oder unter dem 
Vorwand von Haussuchungen ebenfalls zu plündern. Wo Krieg herrscht, und vor allem 
Partisanenkampf, sind solche Ausschreitungen unvermeidlich, und sie sind auch auf ande- 
ren Kriegsschauplätzen eines der niederdrückendsten Schauspiele menschlicher Ver- 
rohung gewesen. Aber sie haben in Indien, so gut wie anderswo, den nationalen Haß 
blind gesteigert und dem indischen Nationalismus endgültig zum Siege verholfen. Ver- 
mittlungsversuche von gemäßigter Seite scheiterten daher. Die Kongreßleitung, darunter 
Nehru, war in der alten muhammedanischen Festung von Ahmednagar interniert, der 
Mahatma im Palaste des Aga Chan bei Poona. Es war eine schwere Zeit für Gandhi; 
einer seiner nächsten Mitarbeiter, Mahadev Desai, und ein halbes Jahr später seine Frau 
Kasturba starben, und schließlich wurde er selber so schwer krank, daß er im Mai 1944 
zum Zweck einer Operation freigelassen werden mußte. 

Trotzdem die Bewegung auch dieses Mal niedergeschlagen wurde, betrachten die Inder 
die Ereignisse der Jahre 1942/45 als den entscheidenden Sieg in ihrem Unabhängigkeits- 
kampfe, Mahatma Gandhi als den Feldherrn dieses Sieges und sein Programm der Ge- 
waltlosigkeit als die neue, erfolgreiche Waffe. Auf den ersten Blick scheint dies absurd. 
Wenn man aber die damalige Weltlage in Betracht zieht, muß man die Richtigkeit dieser 
Überzeugung anerkennen. Hätte sich dieser Konflikt im 19. Jahrhundert abgespielt, so 
wären die Kongreßführer in der Verbannung gestorben; unter einem kommunistischen 
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oder often faschistischen Regime hätte man sie kurzerhand erschossen. Aber das englische 
Weltreich hatte sich in den letzten Jahrzehnten sehr gelockert, und der Kampf für Frei- 
heit und Demokratie war, wenn auch nicht die einzige, so doch eine entscheidende Losung 
gewesen, die Dominions und die Vereinigten Staaten zu Alliierten im Kampf gegen Hitler 
und Japan zu gewinnen. Während des Krieges konnte man sich ja damit entschuldigen, 
daß die Bedrohung durch die japanischen Armeen keine politischen Experimente erlaube. 
Aber nun mußte man Ernst machen. Mit der Entwicklung moderner Waffen war Indien 
nicht mehr von der Außenwelt isoliert. Die Eroberung von Indochina, Siam, Malaya, 
Indonesien und Burma durch Japan hatte gezeigt, daß Indien nicht mehr nur von Singa- 
pore oder Suez aus allein verteidigt werden konnte. Und wenn auch der japanische Im- 
perialismus zusammengebrochen war, so drohte nun der kommunistische mit seinen viel 
subtileren Techniken der „Befreiung“ durch wohlgedrillte einheimische Armeen. So- 
wjetrußland würde nicht nur Indien über Zentralasien angreifen können, sondern auch, 
wie schon die Japaner — nur viel geschickter — eine indische Armee außerhalb des Lan- 
des und eine fünfte Kolonne im Innern organisieren. Und je mehr der Aktionsradius 
“moderner Flugzeuge und moderner Rundfunkpropaganda sich ausbreitete, um so größer 
wurde diese Gefahr. 

Überdies ist Eroberung ein lohnendes Geschäft immer nur gewesen, wenn man das 
besiegte Land in absehbarer Zeit befrieden konnte. Denn Gewaltherrschaft ist kostspielig 
und muß früher oder später entarten, weil der Circulus vitiosus zwischen Besatzungs- 
kosten, Abgabendruck und Wirtschaftslähmung schließlich einen Punkt erreicht, wo der 
Eroberer aus nackter Selbsterhaltung zu jeglihem Terror und der Unterworfene aus 
äußerster Verzweiflung zu jeglichem Gegenterror greift. In primitiven Zeiten hat ein sol- 
cher Kampf mit der Verödung ganzer Länder und dem Überleben eines bettelarmen, völlig 
willenlosen und verdummten Bevölkerungsrestes geendet. Selbst im 19. Jahrhundert 
konnte man sich so etwas in einem Kolonialkrieg leisten; heute kann man es nicht mehr. 
Denn der moderne totalitäre Krieg verlangt die Unterstützung auch der Zivilbevölke- 
rung des Hinterlandes und eine Produktion von Kriegsmaterial in Mengen, welche selbst 
den hochentwickelten modernen Seetransport schwer belasten, und von einer Qualität, 
welche nur eine intelligente Bevölkerung hervorbringen kann. 

Was aber die Kongreßpolitik gezeigt hatte, war erstens, daß Gewalt den indischen 
Nationalismus nur stärken, nicht aber brechen könne, und daß jede weitere Verschlep- 
pung ernstlicher Zugeständnisse ihn in die Arme der Kommunisten treiben müsse; daß 
zum anderen aber die Kongreßpartei nach wie vor bereit war, sich mit den Engländern 
gütlich zu verständigen. England andererseits war nach dem Krieg in einer Zwangslage. 
Der Krieg war mit dem Einsatz nicht nur von jedem Mann, sondern auch jeder Frau 
gewonnen worden. Und dennoch war England am Rand nicht nur des Bankrottes, son- 
dern selbst des Hungers und völlig auf den guten Willen Amerikas angewiesen. Das 
Weltreich bestand noch; aber Asien von Malaya bis Suez erwies sich nur noch als eine 
drückende Belastung, sowohl finanziell als auch politisch. Indien selbst war zwar gehalten 
worden, aber nur mit amerikanischer Hilfe und weil die erfolgreiche amerikanische 
Offensive in der Südsee die japanische Stoßkraft im entscheidenden Augenblick lahm- 
gelegt hatte. Jetzt war Indien nichtmehr das Zentrum und unerschöpfliche Truppenreservoir 
des Weltreiches im Osten, sondern nur noch ein unsicheres, explosives Vorland im Nor- 
den der großen Verkehrs- und Militärlinien durch den Indischen Ozean. Indien, mit 
Gewalt niedergehalten, würde mit einer russischen „Befreiungsarmee“ zusammenarbei- 
ten, und dann würden kommunistische Flugzeuge von seiner Südspitze den ganzen Indi- 
schen Ozean beherrschen können. England selbst hatte die Vertreibung der Vichy-Truppen 
aus Syrien dazu benutzt, dem arabischen Nationalismus durch die Schaffung eines syri- 
schen Staates entgegenzukommen. Amerika hatte die Philippinen freigegeben und preßte 
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die Holländer, auch Indonesien als einen Nationalstaat anzuerkennen. Es war unter die- 
sen Umständen besser, Indien als einen Verbündeten oder als ein neutrales Grenzland 
zu gewinnen, als sich darin als Eroberer zu verbluten. 

Freilich war das ein schwerer Entschluß, denn es hieß mit anderthalb Jahrhunderten 
imperialistischer Romantik brechen. Jedoch brachten die Wahlen im August 1945 die 
Sozialisten an die Macht, und sie konnten sich auf die andere liberale englische Ideologie 
stützen: Englaüd hatte Indien nur erobern können, weil es kein indisches National- 
bewußtsein gegeben hatte. England selbst hatte Indien zum Nationalismus und zur 
Demokratie erzogen und hatte immer versprochen, ihm wie den anderen Dominien Selbst- 
verwaltung zu geben, wenn Indien dafür reif sein würde. Nun war die Zeit gekommen. 
Und so begann die sozialistische Regierung Englands 1945 jene Verhandlungen, die zwei 
Jahre später zur Erklärung Indiens zu einem unabhängigen Dominion und zur Übergabe 
seiner Verwaltung an die Kongreßpartei führen sollten. 

Freilich war das Problem nicht so einfach. Denn die britisch-indische Bürokratie, die 
Fürsten und die Muhammedaner waren nicht gewillt abzudanken. Die Spitzen der indi- 
schen Verwaltung verstanden natürlich die Gründe für den neuen Kurs völlig, und nicht 
nur der Vizekönig, sondern auch der Oberbefehlshaber der Armee unterstützten ihn 
rückhaltlos, obwohl sie sich der Schwierigkeiten völlig bewußt waren. Aber die mittleren 
und unteren Kader waren alles andere als begeistert, ihre dominierende Stellung auf- 
zugeben, und auch viel zu konservativ, um die veränderte Weltlage und ihren Einfluß 
auf die indische Politik zu verstehen. Viele hatten daher ihre Finger in den Unruhen, die 
der Regierungsübergabe und der Abtrennung Pakistans vorausgingen und nachfolgten; 
aber es muß nicht weniger betont werden, daß die Mehrzahl ihre schwierige und 
undankbare Aufgabe mit aufopfernder Energie vollbrachte. 

Die Fürsten, denen die Engländer 1858 ihre Stellung garantiert hatten, fühlten sich 
verraten. Einige träumten davon, ihrerseits nun Indien zu übernehmen, andere hetzten 
insgeheim Hindus und Muhammedaner gegeneinander auf, um so ihre Macht befestigen 
zu können. Aber insgesamt waren sie machtlos, weil sie aufeinander eifersüchtig und 
daher uneinig waren. Die einen waren zwar beinahe machtlos, aber Abkömmlinge uralter 
Dynastien; die anderen waren reich und mächtig, aber ihr Stammbaum begann vor hun- 
dert oder zweihundert Jahren mit einem Kuhhirten, Räuber, verräterischen Minister oder 
Statthalter. Die einen waren Radschputen, die anderen Marathen, die dritten Muhamme- 
daner usw. Die Versuche der Engländer, sie 1921 in einer Fürstenkammer zusammen- 
zubringen, waren nie erfolgreich gewesen, da viele Fürsten und gerade die mächtigsten 
sich abseits hielten. Überdies war ihre wirkliche Machtstellung schon längst untergraben. 
Nur ein Teil von ihnen war Herrscher über das eigene Volk; die anderen waren Nach- 
kommen von Eroberern, so daß die Masse ihrer Untertanen mit der Vorzugsstellung 
der regierenden Klasse unzufrieden war. Manchen war die Religion ihrer Untertanen 
fremd, z. B. herrschten der Nizam und seine Großen über Hindu-Untertanen, der Maha- 
radscha von Kaschmir über eine Bevölkerung, die sich zum größeren Teil aus Muham- 
medanern und Lamaisten (tibetischen Buddhisten) zusammensetzte. Seit 1920, vor allem 
aber seit 1935, hatte daher der Kongreß viele Anhänger in den Fürstenstaaten gefunden. 
Überdies waren viele Staaten sehr schlecht verwaltet, kümmerliche Dörfer und Städte 
in Ruinen neben Palästen, deren Prunk selbst den des Vizekönigs übertraf. Es herrsch- 
ten Korruption und Rechtlosigkeit jeder Art, unbequeme Leute wurden ermordet, Mäd- 
chen entführt usw. Eine kleine Anzahl von Staaten nur hatte eine geordnete Verwaltung, 
jedoch auch hier um den Preis einer Menge von Schmarotzern, die ein bequemes Leben 
aus riesigen Staatsrenten führten, und großer Adelsdomänen, wo die Reformgesetze der 
Staatsregierung unbeachtet blieben. In der Mehrzahl der Fälle waren diese besseren 
Staatsregierungen dem Eingreifen englischer Beamter zu verdanken, welche die Minder- 
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jährigkeit von Fürsten benutzt hatten, Reformen durchzudrücken. Mit wenigen Aus- 
nahmen waren die indischen Fürsten degeneriert, zwar sportlich erzogen und viele nicht 
ungebildet, aber durch die Ausschließung von allen ernstlichen Problemen, bei schranken- 
loser Macht im engen Kreis ihrer persönlichen Bedürfnisse und Wünsche launisch ge- 
worden, unfähig, irgendeine Idee oder irgendeinen Plan zu Ende zu führen, ja nur zu 
denken. Und Schmeichler, Spiel, Wein und Frauen machten viele bald zu lebendigen 
Ruinen. Sobald eine Klärung der anderen politischen Probleme erreicht sein würde, war 
es daher nur eine Frage der Zeit, wann sie verschwinden würden. 

Das schwierigste dieser Probleme jedoch stellten die Muhammedaner dar. Neunzig 
Millionen blickten auf eine glorreiche Vergangenheit zurück, wo sie über eine Mehrheit 
von „Heiden“ geherrscht hatten. Mehr als dreimal soviel Hindus haßten aus tiefstem Her- 
zen jene, die sie für sechs Jahrhunderte unterdrückt, ausgesogen, abgeschlachtet, ihrer 
Töchter und ihrer Ehre beraubt hatten. Sicher hatte es zeitweilig bessere Beziehungen 
gegeben, tolerante muhammedanische Herrscher, wie Zain-ul-Abidin, Akbar, Ibrahim 
Adilschah, und andererseits Hindu-Prinzen und Minister, die treu ihren muhammedani- 
‘schen Lehnsherren gedient hatten. Sicherlich waren viele arme Muhammedaner, ursprüng- 
lich bekehrte Hindus niederer Klasse, friedliche Leute, die mit ihren Hindu-Nachbarn 
gut auskamen. Sicherlich zogen es muhammedanische Sektierer, besonders extreme Schi- 
iten, vor, unter Hindus zu leben, wo sie im allgemeinen als Außenseiter in Ruhe gelassen 
wurden, als unter orthodoxen Sunniten, wo sie Gefahr liefen, als Ketzer verfolgt zu 
werden; daß eine solche Befürchtung nicht unberechtigt war, wurde in der Tat später 
durch die Hetze gegen die Ahmadiyas in Pakistan bewiesen. Sicherlich verwarfen 
moderne Hindus und Muhammedaner die alten Gegensätze als ein aus der Vergangenheit 
ererbtes Übel. Nichtsdestoweniger war die Spannung latent vorhanden und wurde immer 
sichtbarer, je größer die Aussicht wurde, daß mit der Kongreßpartei eine überwiegend 
aus Hindus bestehende nationale Regierung an die Macht kommen würde. Gandhis 
versöhnliche Haltung gegenüber den Muhammedanern konnte daran wenig ändern. Seine 
Führerschaft als Mahatma über eine Hindu-Reformbewegung, die nur mit dem ursprüng- 
lichen politischen Nationalismus verquickt worden war, machte eine wirkliche Verständi- 
gung mit orthodoxen Muhammedanern unmöglich. Die Schikanen gegen die Muslime 
unter den Kongreßministerien 1937/39 erhöhten die Spannung. Und überdies boten 
soziale Gegensätze, muhammedanische Großgrundbesitzer und Hindu-Pächter, muham- 
medanische Wucherer und Hindu-Schuldner, oder umgekehrt, einen guten Anlaß für 
Pogrome, wo man unbequeme Gläubiger oder aufsässige Bauern loswerden konnte. Die 
Muhammedaner hatten daher unter der Führung des Aga Chan seit 1906 auf Sonder- 
wahlrecht mit verstärkter Vertretung gedrängt, das eine Überstimmung unmöglich 
machen sollte, dann unter Dschinnahs Führung 1934 auf einen eigenen Provinzenbloc, 
schließlich auf die Schaffung eines eigenen Staates, Pakistan (d. h. das Land des Pandjab, 
der Afghanischen Grenzprovinz, Kaschmir, Ind oder Sind; oder auch das „Land der 
Reinen“) gedrängt. 

Lord Wavell, 1943 Vizekönig geworden, hatte, obwohl dem indischen Nationalismus 
verständnisvoll gegenüberstehend, erst wenig Entgegenkommen gezeigt; denn obschon 
er auf seinem Executive Council nur die drei Engländer in den Schlüsselstellungen beließ, 
hatte er für die Wahl der übrigen Mitglieder sowohl den Kongreß wie die Muslimische 
Liga nicht in Frage gezogen. Denn, wie schon bemerkt, ohne eine grundlegende Revision 
der gesamten englischen Politik konnte auch keine entscheidende Änderung der britisch- 
indischen Lage erwogen werden. Aber mit dem Regierungswechsel in England kam 
schließlich auch die Frage von Indiens Unabhängigkeit ins Rollen. Im März 1945 reiste 
Wavell plötzlich nach England, und am 14. Juni gab er die umwälzende Erklärung ab, 
welche die Räumung Indiens versprach, sobald ein regierungsfähiges indisches Kabinert 
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gebildet sein würde. Schon am nächsten Tage wurden die Kongreßführer entlassen, und 
schon nach zwei Wochen versammelte sich die erste Konferenz, welche die Bildung einer 
vorläufigen Regierung vorbereiten sollte. Jedoch trotz desim Januar 1945 zwischen Bulabhai 
Desai und Liagat Ali Chan getroffenen Paritäts-Übereinkommens kam keine 
Einigung zustande. Denn so wie die Zentralregierung unter dem Dyarchy-System reorga- 
nisiert worden war, kontrollierten die bisher für Engländer reservierten Ministerien 
alle anderen. Außerdem hatte der Kongreß eine Parität zwischen Hindus und allen 
Muhammedanern zugestanden, während die Muslimische Liga die Kongreß- und andere 
der Liga nicht angehörige Muhammedaner, darunter so prominente Führer wie Abul- 
Kalam Azad, nicht anerkannte. Lord Wavells Vorschläge blieben erfolglos. Durch Neu- 
wahlen im März 1946, kurz nach der höchst kritischen Marinemeuterei, wurde der Boden 
für erneute Verhandlungen mit einer Mission von drei britischen Ministern, Lord Pethick- 
Lawrence (India Office), Sir Stafford Cripps (Wirtschaft) und Lord Alexander (Marine), 
vorbereitet. Am 16. Mai 1946 wurde eine Verfassunggebende Versammlung 
in Aussicht genommen, aber auch das alte Projekt von drei Staatengruppen. Denn die 
Fürsten weigerten sich, an der Verfassunggebenden Versammlung teilzunehmen, und 
waren nur bereit, durch ein Komitee mit einem entsprechenden Komitee der Kongreß- 
partei zu verhandeln. Schließlich blieb der Abgrund zwischen Hindus und Muhamme- 
danern unüberbrückbar, obschon die Engländer in einer zusätzlichen Erklärung den letz- 
teren weiter entgegenkamen. Inzwischen war am 16. Juni 1946 ein Interimkiabinett 
geformt worden, in dem die Minister der Muslimischen Liga alles taten, die Kongreß- 
partei zu schädigen. 

Schließlich kam es zum Bruch, die Muslimische Liga verließ das Interimkabinett und 
beschloß, die Verfassunggebende Versammlung zu boykottieren. Die Lage im Lande 
wurde so immer gespannter, in vielen Gegenden standen sich Muhammedaner und Hindus 
bewaffnet gegenüber, in verschiedenen Distrikten war es schon zu blutigen Zusammen- 
stößen und Schlächtereien gekommen, und nur die überall wachsame britische Besatzung 
hielt den Frieden noch mühsam aufrecht. 

Da machte die britische Regierungspolitik eine letzte Schwenkung. Weil es nun fest- 
stand, daß Indien aufgegeben würde, war es wünschenswert, englische Truppen und eng- 
lisches Ansehen nicht mehr zu opfern, als unbedingt notwendig war, und das Land so 
schnell zu räumen, als es möglich sein würde, ohne ein völliges Chaos zu hinterlassen. Es 
gab nur noch einen Ausweg, nämlich eine Teilung in eine Indische Union und 
Pakistan, wobei es den Fürstenstaaten überlassen blieb, welcher Gruppe sie sich 
anschließen wollten. Die Durchführung dieser neuen und nicht ungefährlichen Politik 
wurde Lord Mountbatten anvertraut, einem nahen Verwandten der Krone und außer- 
ordentlich geschickten Diplomaten. Der neue Vizekönig übernahm sein Amt Ende März 
1947 und erklärte, daß die Engländer Indien bis spätestens Juni 1948 räumen würden. 
Er begann sofort mit der Übergabe der Behörden und indischen Truppen, während die 
britischen Regimenter nach der Küste abfuhren und sich einschifften. Und bald danach 
wurde der Räumungstermin sogar auf den 15. August 1947 vorverlegt. Im Juni 1947 
wurde die Schaffung Pakistans zugestanden, am 12. Juli Dschinnah zu seinem ersten 
Generalgouverneur ernannt und am 23. August die Macht an die Pakistan-Regierung 
übertragen. In Indien blieb Mountbatten vorläufig Generalgouverneur (bis zum 8, Mai 
1948) und händigte die Regierung endgültig am Räumungsdatum über. 

Aber was Pakistan umfassen sollte, war noch keineswegs klar. Das sollte auf Grund 
der jeweiligen Mehrheit entschieden werden, und natürlich bestand die Versuchung, 
durch Terror, Austreibung und Mord diese Entscheidung zu beeinflussen. So brach das 
Chaos los. Die Muhammedaner betrachteten den Pandschab, inbegriffen Delhi und 
Kaschmir, als Kernprovinzen von Pakistan; aber im Pandschab saßen die Sikh, erbitterte 
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und kriegerische Gegner des Islams; Kaschmir beherrschte ein Hindu-Maharadscha, und 

Delhi, eine fast rein muhammedanische Stadt, war der Sitz der neuen Kongreßregierung 
unter Dschawaharlal Nehru. Im Januar 1948 begannen die ersten Schlächtereien im Pan- 
dschab, erreichten ihren Höhepunkt im März zu Lahore und breiteten sich bald über ganz 
_ Nordindien bis Bengalen aus. In Delhi wurde die Nationale Regierung in der Neustadt 
von den Muhammedanern der Altstadt belagert. Natürlich schlugen die Hindus zurück. 
Wie einst die Engländer in dem Aufstande 1857/5 8, so verbarrikadierten sich die Minder- 
heiten in Häusern und Stadtvierteln und versuchten schließlich in Massen, nach sichereren 
Gegenden zu fliehen. Millionen wanderten so über Indien, zu Fuß, zu Wagen, auf Zügen. 
Hunderttausende wurden ermordet, verstümmelt, mißhandelt, verschleppt. Städte wur- 
den fast völlig niedergebrannt. Was sich damals an Grausamkeiten sowie an Heroismus 
abgespielt hat, ist unbeschreiblich. Nordindien war mit unbegrabenen Leichen bedeckt, 
und zahlreiche Orte waren fast unbetretbar wegen des Gestanks, den sie verbreiteten. 
Jene aber, die sich retten konnten, kamen meistens mittellos an, die Familien auseinander- 
gerissen, halbverhungert, verseucht. Es war fast unmöglich, mit der Flut des Elends 
fertig zu werden, trotz hastig improvisierten Massenlagern und Hilfe jeglicher Art. Selbst 
heute ist das Flüchtlingsproblem noch nicht völlig gelöst, und bevor die Überlebenden 
wieder einen Beruf und ein Dach über ihre Köpfe finden konnten, starben noch zahllose 
ältere Leute und endeten junge Männer als Verbrecher, und junge Mädchen im Bordell. 
Schließlich wurde das Pandschab geteilt, der Osten mit Amritsar kam zu Indien, der 
Westen mit Lahore zu Pakistan. 

Was aber dies Chaos besonders verschlimmerte, waren die Schwierigkeiten an der 
afghanischen Grenze. Dort hatten die Engländer eine unruhige Räuber- und Halb- 
nomadenbevölkerung in einem dürren, öden Bergland nur mit Mühe in Schach halten 
können, mit Hilfe von Hindu-Truppen und Subsidien. Aber konnte nun eine muham- 
medanische Regierung in Pakistan gegen Glaubensgenossen vorgehen, welche wie sie für 
die Freiheit gekämpft hatten? Und selbst wenn sie es versucht hätte, konnte sie es in jenen 
Tagen tun, wo alle Behörden durch die Flucht von andersgläubigen Beamten und die 
meisten Regimenter durch einen ähnlichen Wechsel ihrer Mannschaften desorganisiert 
waren? Die Politiker der Muslimischen Liga glaubten zwei Fliegen mit einem Schlag 
treffen zu können, indem sie die afghanischen Grenzstämme auf Kaschmir losließen, um 
dies muhammedanische Land von seinen Hindu-Unterdrückern zu „befreien“. Der Fehler 
ihrer Überlegung war, daß jene Grenzbarbaren kaum einen Unterschied zwischen Hindus 
und Muhammedanern machten und mit ihren Ausschreitungen die Kaschmiris so sehr in 
Schrecken versetzten, daß Kaschmir indische Truppen zu Hilfe rief. Letzten Endes 
waren die Kaschmiris weder an Indien noch an Pakistan interessiert. Der Maharadscha, 
obwohl ein Hindu, mußte den Kongreß als eine Partei fürchten, welche die Beseitigung 
der Fürsten auf ihr Banner geschrieben hatte und schon seit Jahren die demokratische 
Strömung im Lande unterstützte. Die verelendeten Massen der Bevölkerung, obwohl 
streng muhammedanisch, fühlten sich wieder von dem sozialen Reformprogramm des 
Kongresses angezogen. Was sie an Indien hält, waren erst Scheich Abdullahs extrem 
sozialistische Politik und alte Kongreßbeziehungen und, nachdem diese Politik an der im 
Lande so allgemeinen Korruption gescheitert war, die von Indien unterstützte Entwick- 
lungspolitik der Bachschi-Regierung, nicht zum mindesten jedoch die Anwesenheit der 
indischen Armee, welche das Land in langem Kampfe verteidigt hatte. Das lokale Volks- 
bewußtsein geht vorerst kaum über Kaschmir hinaus. 

Nicht viel anders ist die Lage in Pakistan. Die Auswanderung der Hindus und 
Zuwanderung der Muhammedaner hat sicher eine gewisse Einheit geschaffen. Aber eine 
religiöse Entwicklung steht hier der modernen Entwicklung nur im Wege. Die Regierung 
balanciert zwischen einem Reform-Islam, der heute auch in Indien herrscht, und einem 
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Appell an den primitiven Fanatismus der Massen. Von wirklicher Demokratie ist noch 
keine Rede und kann es auch nicht sein, solange zwischen dem auf Koran und Scheriat 
gestützten Gewohnheitsrecht und der modernen Staatsidee keine Brücke gebaut ist. Dabei 
sind die zerspaltenden Tendenzen sehr stark. West-Pakistan ist nur ein schmaler 
Kulturstreifen längs des Indus und seiner nächsten Nebenflüsse, und jenseits liegt beider- 
seits die Wüste — die Thar im Osten, Belutschistan und Waziristan im Westen — mit 
einer Bevölkerung, deren Lebensstil sich seit Abrahams und Muhammads Zeiten kaum 
verändert hat. Aber Ost-Pakistan, ein Land der Wasser und Überschwemmungen, ist 
von bekehrten Hindus niederer Kaste bewohnt, sehr verschieden von den kräftigen, 
kriegerischen Stämmen des Westens, und die Sprache ist Bengali, nicht Urdu. So kann nur 
eine Diktatur das Land zusammenhalten, und Dschinnah ist immer als Diktator, Qaid-i 
Azam, aufgetreten. Nach Dschinnahs Tode 1948 sind alle Machtkämpfe innerhalb der 
herrschenden Gruppen durch Staatsstreiche ausgetragen worden, wie durch die Ermor- 
dung Liagat Alis 1951, die Beseitigung der Nazim-ud-din-Regierung 1953, die Unter- 
drückung Ostbengalens nach der Niederlage der Liga durch Fazl-ul-Hugg 1954, die Auf- 
hebung der Verfassung 1955. Alle diese Gruppen aber haben sich bisher damit gehalten, 
daß sie mit der Gefahr eines Krieges gegen Indien spielten, ja weitgehend daran glaubten. 

Sicherlich hat diese Kriegsgefahr auch für die Indische Union einige gute Seiten 
gehabt. In den chaotischen Jahren des Übergangs war sie ein bindendes Element. Sie 
machte einen Widerstand der extremen Gandhi-Anhänger gegen eine Stärkung der Armee 
unmöglich. Sie gab auch einen guten Grund ab, mit den Fürstenstaaten, als möglichen 
Verrätern, schleunigst aufzuräumen. Auch bildete der Strom der Flüchtlinge über ganz 
Indien ein Gegengewicht gegen die partikularistischen Tendenzen. Anderseits machten die 
gewaltigen Kosten für die Armee und für die Flüchtlinge Indien zeitweilig sehr vom 
Ausland abhängig, gerade als man schon durch Hungersnöte auf auswärtige Hilfe ange- 
wiesen war und zugleich durch die Pakistan-Kaschmir-Frage sich internationaler Ein- 
mischung ausgesetzt sah. 

Überdies mußte es jedem Denkenden klar sein, daß die Abtrennung Pakistans eine 
bedenkliche Schwächung der indischen Militärposition darstellte. Gegen eine Großmacht 
ist Pakistan kaum zu verteidigen, selbst wenn man die moderne Revolution der Kriegs- 
technik außer acht läßt. Sindh und der Pandschab sind nur durch einen schmalen Streifen 
verbunden, und Ostpakistan ist völlig abgeschnitten. Aber auch Indien ist geschwächt, 
weil Ostpakistan Assam, Manipur und Tripura isoliert, während im Westen die Thar- 
wüste nicht mehr ein ernstliches Hindernis für eine moderne Armee darstellt. Das 
Pakistan-Problem ist daher ein Anachronismus, das Produkt einer aus der Vergangenheit 
überkommenen Mentalität, der Muslims so gut wie der Hindus, welches mit der fort- 
schreitenden Modernisierung des Ostens überwunden werden muß. Ostpakistan ist auf die 
Dauer unhaltbar; Westpakistan wird sich eines Tages ebenfalls einer größeren Einheit 
anschließen müssen, ob Indien oder Afghanistan-Iran, das kann nur die Zukunft zeigen. 

Angesichts dieser Lage hat sich die indische Regierung auch bemüht, alles zu tun, die 
Spannung zwischen Hindus und Muhammedanern im eigenen Lande zu überwinden. 
Mahatma Gandhi hat dafür sein Leben gelassen, als er, nach verschiedenen anstrengenden 
Beruhigungsmärschen 1946/47, von einem orthodoxen Hindu, N. V.Godse, am 30. Ja- 
nuar 1948 erschossen wurde. Durch diesen Märtyrertod — denn er war gewarnt worden 
und hatte Polizeischutz abgelehnt — hat er ein Ideal besiegelt, dessen praktische Aner- 
kennung während seiner letzten Lebensjahre zunichte zu werden schien. Es folgte eine 
große Ernüchterung, und Nehru hat seitdem die Politik des weltlichen, überkonfessionel- 
len Staates vorsichtig, aber ständig weitergetrieben. 

Das nächste Problem, welches einer Lösung harrte, waren die Fürstenstaaten. 
Sicherlich wäre es leicht gewesen, sie zu überrennen. Aber mit der Pakistan- und Kash- 
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mir-Frage vor den United Nations war es nicht wünschenswert, noch mehr Anlaß zu 
fremder Einmischung zu geben. Vallabhai Patel ging subtiler vor. Er benutzte die 
Uneinigkeit der Fürsten und die Gleichgültigkeit der meisten gegenüber allen wirklichen 
politischen Fragen, sie durch eine Mischung einerseits von wirtschaftlicher Blockade, Auf- 
hetzung jüngerer Dynastiemitglieder und Unterstützung der lokalen Kongreßorganisatio- 
nen, und anderseits von günstigen Verlockungen und Anerkennung ihrer — nunmehr 
bedeutungslosen — Titel, einen nach dem anderen zum schrittweisen Nachgeben, zum 
Zugeständnis von diskret von Delhi geleiteten Volksregierungen und schließlich zur 
Abdankung zu bringen. Nur Hyderabad im Deccan, wo die muhammedanische Herren- 
schicht mit Pakistan sympathisierte, und, weniger offen, Baroda,. Alwar und Patiala 
leisteten Widerstand. Der nur ein paar Tage dauernde Feldzug gegen Hyderabad zeigte, 
wie wenig selbst der größte Staat vermochte. Darauf kapitulierten die Fürsten schnell. 

Ihre Staaten wurden schrittweise in größere Einheiten verschmolzen, ihre Verwaltun- 
gen den neuen Bedürfnissen angepaßt und schließlich in ein paar Staaten („B*-Staaten, 
im Gegensatz zu den früheren Provinzen, den „A“-Staaten) geformt, an deren Spitze 
der jeweils mächtigste Maharadscha als Radschpramukh (d. h. Staatspräsident) steht. Daß 
diese neuen Staaten sich wirklich schon selbst regieren könnten, kann nicht angenommen 
werden. Der Sturz des alten Regimes hat vorläufig nur das Gesellschaftssystem atomi- 
siert, und solange die Feudalherren noch nicht abgefunden sind, ist von einer Freiheit der 
Massen noch keine Rede. So wird die interne Politik in den B-Staaten noch wesentlich 
von Delhi geleitet, wenn auch unauffällig hinter den Kulissen, durch Parteidruck sowohl 
wie durch beratende Staatssekretäre. Denn weder die Wähler, welche mehr für Symbole 
— Kuh, Löwe, Kamel, Pflug, usw. — stimmten, noch die Abgeordneten oder Minister 
haben politische Erfahrung. 

Administrativ hat Indien daher in den ersten Jahren seiner Unabhängigkeit ungefähr 
denselben Prozeß durchlaufen wie Deutschland in der Periode von den Napoleonischen 
Kriegen bis zur Republik. Denn da die britische Verwaltung schon sehr zentralisiert 
gewesen war, war es nur nötig gewesen, die Fürstenstaaten einzugliedern. Freilich ist 
damit das Problem der indischen Einheit noch keineswegs gelöst. Denn mit der Unab- 
hängigkeit des Landes kamen neue Spannungen an die Oberfläche. 

Der Kampf gegen England hatte in der Kongreßpartei die verschiedensten Grup- 
pen zusammengeführt. Viele dieser Spannungen waren sehr alt gewesen, wie die zwischen 
den Gemäßigten, den extremen Nationalisten und Gandhi. Die beiden ersteren hatten, 
bei aller persönlichen Verehrung, immer Gandhi mehr geduldet als den „Reform-Sadhu“, 
welcher die Massen aus ihrer orthodoxen Indifferenz aufrütteln könne. Seitdem waren 
Sozialisten und Kommunisten dazu gekommen. Die ersteren formten 1934 unter Naren- 
dradeva, Yusuf Meherally, Dschayprakasch Narayan und A. Partwardhan einen eigenen 
Flügel in der Kongreßpartei, und auch Nehru stand ihnen nahe. Die letzteren infiltrierten 
in die Gewerkschaften, wurden erst durch den „Cawnpore-Verschwörungs“-Prozeß aus- 
geschaltet, kamen in den Dreißigern wieder zum Vorschein und bemühten sich während 
des Zweiten Weltkrieges, die Kongreßpartei teils durch Provokationen bloßzustellen, 
teils durch Verrat an die britische Polizei zu lähmen. Denn sie identifizierten einen Sieg 
des Kongresses mit einem solchen des jungen indischen Kapitalismus — in welcher Hin- 
sicht sie nicht so unrecht hatten — und wollten daher ein Chaos schaffen. Als der Kongreß 
an die Macht kam, hat er sie denn auch ständig verfolgt. 

Die Sozialisten brachen erst 1948 mit dem Kongreß, aber sie haben sich nur stellen- 
weise durchsetzen können. Die Krisis von 1947/48 brachte auch die Hindu-Mahasabha 
nach vorne, welche sich seit 1935 als Sammelpunkt der Hindu-Konservativen, vor allem 
als Gegengewicht gegen die Muslimische Liga, entwickelt hatte. Sie erkannten weder die 
Reformbestrebungen des Kongresses noch die Abtrennung Pakistans an und organisierten 
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im Raschtriya Seva Sangh eine völlig faschistische Privatarmee. Sie waren für einen 
guten Teil der Muhammedanermetzeleien verantwortlich und suchten selbst die Kongreß- 
leitung durch Terror einzuschüchtern. Aber die Ermordung Mahatma Gandhis durch 
N. V. Godse am 30. Januar 1948 erregte die Volkswut in solchem Maß, daß in vielen 
Plätzen die Häuser ihrer Anhänger gestürmt und angezündet wurden. Da die Partei vor 
allem unter den Marathen und Dekhani-Brahmanen einflußreich war, trug dieser Mord 
indirekt auch zur politischen Einigung Indiens bei, insofern darüber die Einheitsfront 
gegen den Kongreß in den Marathen-Staaten auseinanderbrach, worauf diese letzteren 
schnell beseitigt werden konnten. Der Raschtriya Seva Sangh wurde nun natürlich ver- 
boten und aufgelöst. Der gemäßigte Flügel der Hindu-Mahasabha, welcher den Mord 
verurteilte, blieb noch eine Zeitlang in der Nationalen Regierung durch Schyamaprasad 
Mookherjee (Mukherdschi) vertreten, konzentrierte dann aber wohlweislich seine Tätig- 
keit auf soziale Arbeit. 

Dennoch ist der konservative Einfluß nicht unbedeutend, nur daß er sich heute 
diskret durch persönliche Beziehungen zwischen den Hohenpriestern der führenden 
Hindusekten, besonders den Schrischankaratscharyas, mit führenden Kongreßmännern 
auswirkt. Die Annäherung ergab sich durch die rasend schnelle Modernisierung Indiens 
in den letzten Jahren. Die vielen Reformpläne, welche die Planungskommission der 
Kongreßpartei und (nach 1947) der Nationalen Regierung ausgearbeitet hatte, mußten 
immer mehr zum modernen Industriestaat, aber immer weiter weg von Gandhis Traum 
eines zukünftigen bäuerlichen Indien führen. Schon während Gandhis letzten Jahren war 
diese Spannung bedenklich, und seit seinem Tode ist sie vollends kritisch geworden. 
Mahatma Gandhi ist der Nationalheilige, und mehr und mehr Denkmäler werden für 
ihn errichtet, mehr und mehr Institutionen tragen seinen Namen, sein Programm der 
Gewaltlosigkeit dient der neutralen Asienpolitik Nehrus. Aber von seinem Wirtschafts- 
programm sind nur noch die Stützung des alten Handwerks und die Dorfreform übrig- 
geblieben, beide in jedem Falle unvermeidliche Stoßfänger, wenn die rasche Moderni- 
sierung des Landes zu keiner sozialen Krise führen soll. Nachdem in der Auseinander- 
setzung zwischen Nehru und Tandon der „religiöse“ Flügel der Kongreßpartei unter- 
legen war, sind die strikten Gandhianer immer mehr aus den wirklichen Machtpositionen 
in alle möglichen Ehrenposten abgedrängt worden und fühlen sich daher dem konser- 
vativen Indien näher als der heutigen Entwicklung. 

Statt dessen waren erst die Großkapitalisten hochgekommen und rissen an sich, was 
die nationale Befreiung an ungeahnten Möglichkeiten eröffnete. Der Kampf gegen soziale 
Ungleichheit wurde daher vor allem ein solcher gegen den alten, klar sichtbaren Land- 
feudalismus, während die Modernisierung des Landes dem Bank- und Industrie- 
kapitalismus Tür und Tor öffnete. Wie jedes Land in gleicher Lage, ist Indien heute voll 
von Neureichen und rücksichtslosen Geschäftemachern. Dies hat zu einer neuen internen 
Spannung geführt. Die neuen Machthaber haben, wo sie es nur vermochten, ihre Ver- 
wandten, Freunde und Provinzgenossen hereingebracht, während viele alte ehrliche 
Kongreßkämpfer „in die Wüste geschickt“ worden sind. So herrscht wiederum, wie in 
britischen Zeiten, Unzufriedenheit im Volke und läßt die Intellektuellen wie die Massen 
mit revolutionären Ideen liebäugeln. An die Stelle der britischen Sahibs sind die Kongreß- 
bonzen getreten, gefürchtet und im allgemeinen verachtet. 

Aber noch eine andere Spannung ist seit der Unabhängigkeit des Landes zum Vor- 
schein gekommen: der Provinzialismus. Wie die Einheitsfront gegen die Briten 
Reaktionäre und Revolutionäre, Kapitalisten und Sozialisten, Gläubige (Bhaktas) und 
Skeptiker zusammengehalten hatte, so ließ sie auch Bengalen, Pandschabis, Marathen, 
Südinder, Oriyas und Gudscharatis und so viele frühere Volksgruppen Seite an Seite 
kämpfen. Aber wie z. B. das Deutschtum den alten Gegensatz zwischen Bayern und 
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Preußen noch nicht völlig hat überwinden können, mußten jetzt noch mehr die alten 
Gegensätze zwischen den einstigen Nationen innerhalb der indischen Kultureinheit an die 
Oberfläche kommen. Solange die indischen Staaten und später Britisch-Indien autokra- 
tisch regiert worden waren, spielten diese alten Nationalitätsfragen keine praktische 
Rolle. Sobald man aber demokratische Regierungsformen und schließlich den Gebrauch 
der Volkssprache einführen wollte, mußten sie brennend werden. Das zentralisierte Ver- 
waltungssystem, aus englischen Zeiten übernommen, hält ja vorläufig das Land zusam- 
men. Aber selbst hier dringt der Provinzialismus ein. Denn jeder Minister oder Staats- 
sekretär ist geneigt, seine engeren Volksgenossen in seinem Ministerium und selbst in den 
Institutionen darunter zu begünstigen. Die willkürliche Grenzziehung der Staaten, das 
Ergebnis früherer Eroberungen, durchkreuzt noch die alten Nationalgrenzen, hält Ben- 
galen, Marathen, Kanaresen, Gudscharatis usw. in verschiedene Staaten aufgeteilt und 
zwingt andererseits in den letzteren mehrere Volksgruppen zusammen. Natürlich ver- 
langen nun alle diese alten Nationen eine Umformung der Staaten auf der Grundlage 
der jeweiligen Sprachgebiete. 

Aber das Problem der Volkssprachen! ist nicht weniger heikel. Englisch war im 
Verlaufe von 50 Jahren Indien als Verwaltungs- und Verkehrssprache aufgezwungen 
worden und ist es noch heute, schon aus dem einfachen Grunde, weil ohne Kenntnis der 
herrschenden Weltsprache eine Modernisierung des Landes gar nicht möglich wäre. Aber 
die Mehrheit der neuen Abgeordneten und selbst viele Minister in den Staaten verstehen 
Englisch kaum oder gar nicht, mit anderen Worten, sie haben über eine Verwaltung zu 
entscheiden, deren Akten sie gar nicht oder nur mit Mühe lesen können. Also zurück zur 
Volkssprache! Aber zu welcher? Indien hat eine ganze Anzahl von Literatursprachen, 
welche zum mindesten zu zwei grundverschiedenen Sprachgruppen, der indo-arischen 
und dravidischen, gehören, kleine Gruppen und Dialekte nicht zu erwähnen. Die Kon- 
greßpartei hat sich daher seit langem für die Einführung des Hindi, der meistgesprochenen 
und am leichtesten erlernbaren Volkssprache, als Staatssprache (Raschtrabhascha) ent- 
schieden. Aber das ist nicht so einfach. Erstens würden die meisten hohen Beamten, 
besonders Bengalen und Südinder, ohne welche die Verwaltung heute zusammenbrechen 
würde, ausscheiden, da sie kein oder nur sehr wenig Hindi verstehen. Zweitens müßte die 
überwältigende Mehrheit der Bevölkerung Hindi ebenso als Fremdsprache erlernen wie 
früher Englisch. Und dagegen herrscht ebensolcher Widerstand wie in ähnlichen Fällen 
in Europa, vor allem deswegen, weil Bengalen, Tamilen, Kanaresen, Marathen usw. 
schon eine sehr verfeinerte Literatur hervorgebracht haben und daher auf Hindi als eine 
barbarische Sprache herabsehen. In der Tat fehlen Hindi noch die meisten Wörter und Aus- 
drücke, die es zum modernen Gebrauch geeignet machen könnten. Noch herrscht keine 
Einigkeit, wie diese Neologismen zu bilden wären. Und schließlich fehlt es an einer 
genügenden Literatur und Büchern. Es wird lebhaft daran gearbeitet, ein modernes 
Standard-Hindi zu entwickeln, und die Zahl von Veröffentlichungen in dieser 
Sprache ist im Anwachsen. Aber allgemein eingeführt hat man es noch nicht, wenn auch 
mehr und mehr Titel, Amtsbezeichnungen usw. schon in Gebrauch gekommen sind, wie 
Raschtrapati für den Präsidenten der Republik, Lok Sabha für das Parlament, Radschya 
Sabha für das Oberhaus usw., und wenn auch mehr und mehr Reden in Hindi gehalten 
und die Beamten angehalten werden, Hindi zu lernen. Aber ob sich dies weiterhin 
reibungslos vollziehen wird, bleibt abzuwarten. Denn Englisch ist eine Fremdsprache für 
alle Inder; Hindi jedoch bedeutet den Vorrang einer Landessprache, und wir haben in 
Katalonien, den Baskenprovinzen, Irland, Belgien, Polen, Ungarn, Kroatien erlebt, daß 
so etwas immer böses Blut schafft. So mußte die Nationalregierung an alle diese Probleme 
mit der größten Vorsicht herantreten. Soll sich Indien modern entwickeln, müssen selbst- 


1 Vgl. Wilhelm Rau in: Saeculum 6 (1955) S. 180ff. 
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verständlich die natürlichen Provinz- und Sprachgebiete anerkannt werden. Aber wenn 
dies nicht zu einem Auseinanderbruch des noch so jungen Staates führen soll, kann dies 
nur in dem Maße geschehen, in welchem sich die zusammenhaltenden Kräfte aufbauen, 
abgesehen von den Problemen administrativer Umstellung, die auch ihre Zeit benötigen. 
Bisher ist nur ein einziger Staat auf Sprachbasis neugeformt worden: Andhra. Aber die 
Frage ist nun das Studienobjekt einer besonderen Kommission, welche auch andere, aus 
der Vergangenheit ererbte Grenzunregelmäßigkeiten begleichen soll. 

So steht das neue Indien einer Menge zentrifugaler Kräfte gegenüber, welche eine 
ernstliche Gefahr für die zukünftige Einheit des Landes darstellen. Die rein Gandhische 
Ideologie ist wirksam nur noch bei den Bauern und einem Teil der Kleinstädter. 
Atscharya Vinoba Bhave hat bei diesen die Nachfolge des Mahatma übernommen. Aber 
seine Landreform durch Überredung zu freiwilliger Schenkung von Land an verelendete 
Pächter ist nicht mehr als ein Tropfen auf den heißen Stein des Bauernproblems. Der 
Kult des Spinnrads kann den Zusammenbruch der Dorfindustrien verlangsamen, aber 
nicht verhindern. Gewaltlosigkeit ist ein Schlagwort der Neutralitätspolitik geworden, 
während eine moderne Armee und Kriegsindustrie fieberhaft aufgebaut werden. Die 
Stadtbevölkerung verehrt zwar den Mahatma als den Märtyrer der nationalen Freiheit, 
aber sie glaubt nicht mehr an seine Ideale. 

Eine Zwischenlösung ist die Aschoka-Ideologie, der Kult des buddhistischen Kaisers des 
ersten indischen Weltreiches, welcher dem Osten wie Westen Friedlichkeit und Nächsten- 
liebe gepredigt hatte. Aber da der Buddhismus in Indien längst tot ist, so tot, daß er 
erst von den europäischen Gelehrten wieder bekanntgemacht werden mußte, hat weder 
die Aschoka- noch die Buddha-Ideologie viel Überzeugungskraft, trotz der Aschoka- 
Löwen und dem „Rad des Gesetzes“ in den Staatssymbolen. 

Was wirklich den zentrifugalen Kräften bisher ein Gegengewicht geboten hat, ist die 
Außenpolitik. Wie schon erwähnt, hatte die Spannung mit Pakistan in dieser Hin- 
sicht sich ganz nützlich erwiesen, zum mindesten in der ersten Übergangszeit. Aber sie 
war auch so kostspielig und gefährlich und im weiteren Rahmen der Weltpolitik Indiens 
so schädlich, daß eine gütliche Regelung nur zu erwünscht sein würde, wenn sie nur 
möglich wäre. Leider hängt aber eine solche Bereinigung von der fortschreitenden Moder- 
nisierung beider Länder und damit einer Abschwächung des religiösen Gegensatzes ab, 
und dies ist nicht von heute auf morgen zu erwarten. So sind die Verhandlungen zwi- 
schen beiden-Ländern ein langes Spiegelgefecht geworden, hin- und hergehend zwischen 
wilden Forderungen und gütlichem Zusammentreffen, in dauernder Wachsamkeit, daß 
die Ausschreitungen der echten Fanatiker nicht eine wirkliche Krise heraufbeschwören. 

Denn drohend hängt über diesem „internen“ Gegensatz der größere Zusammenstoß 
zwischen demokratischer und kommunistischer Welt. Mit seinem Sieg in China und Tibet 
ist der Kommunismus ebenso ein direkter Nachbar Indiens geworden wie durch den In- 
dischen Ozean die amerikanisch-englische Interessensphäre. Indien, als ein noch im Wer- 
den begriffener Staat, kann es sich nicht leisten, in diesen Konflikt hineingezogen zu 
werden. Es ist daher zwar nicht völlig aus dem Britischen Commonwealth ausgetreten, 
hat aber nach Ausrufung der Republik (26. Januar 1950) seine Beziehungen so weit ge- 
lockert, daß es eine völlige Neutralitätspolitik zu verfolgen imstande war. Dies hat es 
in eine diplomatisch starke Position gebracht, in welcher es die beiden Blocks gegenein- 
ander ausspielen kann, bei beiden Unterstützung findet, mit beiden gute Beziehungen 
unterhält und dadurch in der Lage ist, den neutralen Vermittler zwischen beiden zu 
spielen. Diese Politik hat Nehru erlaubt, sowohl in Korea als auch in Indochina beruhi- 
gend einzugreifen. Und die Beendigung des ruinierenden Krieges in Indochina 1954, ver- 
bunden mit einem ständigen Druck auf die letzten kleinen französischen Besitzungen an 
der indischen Küste, hat die Rückgabe der letzteren an Indien eingebracht. Wann die 
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portugiesischen Besitzungen folgen werden, hängt nur von der nächsten günstigen politi- 
schen Konstellation ab. 

Diese Erfolge Nehrus sind von der indischen Propaganda aufs äußerste ausgebeutet 
worden und haben viel dazu beigetragen, das Gesamtnationalbewußtsein in den oberen 
und mittleren Klassen zu stärken. Aber für die großen Massen bedeuten sie natürlich gar 
nichts. Das brennendste Problem ist heute daher eine neue Ideologie, welche jene 
Aufgabe erfüllen könnte, welche der Gandhismus nicht vollbringen kann: die Massen 
aus ihrem uralten Konservatismus in den modernen Nationalstaat herüberzuziehen und 
durch die Modernisierung jene Katastrophe zu vermeiden, welche die Unterproduktion 
der indischen Landwirtschaft angesichts einer rasend anschwellenden Übervölkerung In- 
diens androht. Diese Notwendigkeit ist eine der Hauptursachen des indischen Interesses 
an Rußland und China, abgesehen von imponderabilen Gefühlen, wie dem alten Miß- 
trauen gegen die früheren Kolonialmächte und einer gewissen Solidarität mit den auf- 
steigenden Schwesternationen des Ostens. Die westliche Demokratie, langsam durch Jahr- 
hunderte gewachsen, bietet keine Lösung. Die russisch-chinesische Massenpolitik jedoch 
kann ein geeignetes Vorbild abgeben. Wirtschaftsplanung war schon ein entscheidender 
Programmpunkt der Kongreßpolitik in englischen Zeiten gewesen. Und seit Indien seine 
Unabhängigkeit erlangt hat, ist die Nationale Planungskommission eine der einfluß- 
reichsten, wenn auch verhältnismäßig unauffälligen Mächte in der Regierung geworden. 
Aber in den ersten Jahren konzentrierte sie ihre Aufmerksamkeit auf die Schaffung ent- 
scheidender Schlüsselindustrien (Bewässerungsanlagen, Staudämme, Zement, Stahl, 
Dünger usw.), eine allgemeine Förderung und Kontrolle der wild hochschießenden Privat- 
wirtschaft und auf eine Stützung der Massen im Rahmen des alten, verhältnismäßig 
konservativen Gandhischen Programms. Nun verschiebt sich die Betonung langsam. Seit 
Nehrus Programmerklärung auf dem Avadi-Kongreß 1955, welche einen gemäßigt 
„sozialistischen“ Kurs einleitete, wird dem „öffentlichen“ Sektor, d.h. den staatskontrol- 
lierven Schlüsselindustrien, eine regulierende Rolle zugeteilt. Der neue Fünfjahresplan, 
nationale Sparfeldzüge, freiwillige Jugendarbeit, genossenschaftliche Selbsthilfe usw. 
werden mehr und mehr propagiert. Aber keine blinde Nachahmung des Kommunismus 
wird angestrebt, sondern eine eigene Ideologie, entwickelt aus der bisherigen Tradition. 

Das sieht alles ziemlich diktatorisch aus und ist es in der Tat. Denn Indien wird heute 
von einem Manne, durch eine strafforganisierte Partei und durch eine zentralisierte 
Bürokratie regiert. Die Bürokratie wurde von den Engländern übernommen. Alle Macht 
liegt in den Händen der Zentralregierung, welche an die Staaten nur einen Teil ihrer 
Befugnisse delegiert hat und die letzteren vor allem durch die direkte Kontrolle über 
die hauptsächlichsten Steuereinkünfte in der Hand hat. Die Verwaltung ist so organisiert, 
daß außer einer Handvoll Staatssekretäre und den „Collectors“ (Kreishauptleuten) jeder 
Beamte nur ein fast willenloses Rad in einer verwickelten Aktenmaschine ist. 

Die Partei war ursprünglich recht loser Struktur und brach oft genug auseinander. 
In der Tat haben viele englische Beamte gehofft, daß eine beschränkte Beteiligung an 
der Regierung den Kongreß sprengen würde, weil dann die latenten Interessengegen- 
sätze in ihm zum Austrag kommen müßten. In einem gewissen Grade ist dies ja auch 
geschehen. Dies zwang jedoch die Partei, eine immer striktere Disziplin durch die jähr- 
lichen Kongreßsitzungen, das „Working Committee“, und schließlich ein „Oberkom- 
mando“ zu schaffen. Nach der Teilung Indiens wurde die Kongreßpartei, trotz aller Ab- 
spaltungen, die fast einzige Regierungspartei gegenüber einer ganz unbedeutenden 
organisierten Opposition. Und die Parteileitung wurde mächtiger denn je, da die Mehr- 
zahl der neuen Minister und Abgeordneten von wirklichen politischen Problemen gar 
keine Ahnung hatte, überdies nicht selten auch viel zu korrupt war. So wurde die De- 
facto-Leitung der Politik das Monopol einer kleinen Gruppe von Experten und Staats- 
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männern von Format und besonders eines Mannes, welcher einzigartigen Weitblick mit 
einem feinen Fingerspitzengefühl für das jeweils Mögliche und mit großer Popularität 
verbindet: Dschawaharlal Nehru. 

Dennoch wäre es falsch, Indien ein diktatorisch regiertes Land zu nennen. Nehrus Auto- 
rität könnte eher mit der des amerikanischen Staatspräsidenten, besonders mit jener von 
Franklin D. Roosevelt, verglichen werden. Letzten Endes beruht die Macht.der Kongreßpar- 
tei auf ihrem letzten Wahlsieg, der neben gelegentlicher Einschüchterung doch wesentlich auf 
ihrer straffen Organisation und ihrem Ansehen als Bringer der nationalen Freiheit beruht. 
Andere Parteien haben sich ja schon geformt, und besonders die Sozialisten haben in 
einigen Staaten selbst Ministerien gebildet. Nehrus Stellung beruht ihrerseits auf dem 
Willen der Partei. Aber da viele kleinere Parteigrößen sich recht unbeliebt gemacht 
haben, waren es Nehrus außenpolitische Erfolge und persönliches Ansehen, welche der 
Kongreßpartei wieder zum Siege verhalfen; so ist er der anerkannte Führer seiner Nation. 

Die Bürokratie schließlich hat sich doch vorläufig als der Stahlrahmen erwiesen, 
welcher einen noch schwachen Staat zusammenhält. Anderseits ist sie so langsam und leb- 
los, daß sie weder mit der Entwicklung Schritt noch mit der Bevölkerung Kontakt halten 
kann und früher oder später dezentralisiert werden muß. Freilich ist es die Frage, ob 
angesichts der internen politischen Zustände die Zeit dafür schon reif ist. Reformen haben 
sich bislang mehr mit der Umgruppierung der Staaten und Ministerien, aber noch nicht 
mit der fundamentalen Überalterung des übernommenen Systems beschäftigt. 

So sind die diktatorischen Züge des heutigen Indiens nicht so sehr das angestrebte Ergeb- 
nis einer bewußten Politik, sondern das unvermeidliche Produkt einer Übergangszeit, 
wo eine kleine Gruppe von Staatsmännern mit Hilfe einer kolonial-autokratischen Ver- 
waltung und straff organisierten Partei eine Bevölkerung, die bis vor kurzem nur in 
ihrem Haß gegen die Engländer einig gewesen war, zur Nation erziehen muß. Noch 
sind die zentrifugalen Kräfte: Parochialismus, Provinzialismus, Religionsfeindschaft, 
Standesgegensätze, Sprachunterschiede bedrohend stark. Aber die Modernisierung Indiens 
schreitet mit einer früher unvorstellbaren Geschwindigkeit fort. Und damit müssen jene 
alten Gegensätze sich täglich mehr verwischen und das Nationalbewußtsein sich stärken. 
Freilich, ob das immer reibungslos gehen wird, kann man nicht voraussehen. Rückschläge 
sind möglich. Der Kommunismus hat viele Anhänger und Mitläufer, besonders unter den 
Intellektuellen und Beamten. Vorläufig hat ihm Nehrus sozialistisches Programm den 
Wind aus den Segeln genommen. Auch die Konservativen könnten eines Tages wieder 
Macht gewinnen, wenn sie sich organisieren würden. Denn der Hinduismus ist so all- 
umfassend und elastisch, daß er sich der modernen Welt durchaus anpassen kann. Aber 
vorläufig sind die Konservativen noch kaum erwacht. Ob jedoch unter Kongreß, Sozia- 
listen, Kommunisten oder Konservativen: der Prozeß der Verschmelzung aller Inder in 
eine ihrer selbst bewußte Nation ist unvermeidlich! Denn je mehr sich Indien moderni- 
siert, um so intensiver werden die Beziehungen zwischen seinen Provinzen und Ständen, 
um so einheitlicher seine Kultur. 

Und damit steigt der Tag herauf, wo Indien eine maßgebende Rolle in Südasien 
spielen muß. Denn es liegt im Zentrum des’Indischen Ozeans, von wo es vorläufig fried- 
liche Auswanderer in alle Randländer aussendet, jedoch ebensogut eines Tages deren 
Politik beeinflussen könnte. Aber wie jene Zukunft aussehen mag, wie dann die politische 
Konstellation unserer Welt sein wird, welche Stellung Indien darin einnehmen wird, 
ob es ein demokratisches, konservatives oder kommunistisches Indien sein wird, ob irgend- 
welche dieser Ideologien dann noch Gültigkeit haben werden, das liegt jenseits unserer 
gegenwärtigen Urteilsmöglichkeiten. Nur eines ist sicher: Das „alte“ Indien unserer 
gewohnten Vorstellungen ist im Verschwinden, und heranwächst eine 
Junge Nation mit weiten Horizonten zukünftiger Entwicklungsmöglichkeiten. 
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Herrn Professor Dr. Wolfgang Krause zum 18. September 1955 
in dankbarer Verehrung zugeeignet. 


Fast anderthalb Jahrtausende, seit etwa 1300 v. Chr., hatten die Ausdehnungsbewe- 
© gungen der indogermanischen Völker in Europa, Vorderasien, Iran und Indien sich gegen- 
über älteren Völkern durchsetzen können und auch Innerasien weithin zu einem Raume 
mit indogermanisch sprechender Bevölkerung gemacht. Weit nach Osten waren einzelne 
Stämme der Iraner, der Saken und Skythen (möglicherweise nur zwei Namen für das 
gleiche Volkstum), waren die sog. (d. h. ‚Pseudo‘-)Tocharer (Ar&i = Wu-sun) vor- 
gedrungen, und die russischen bzw. sowjetischen Ausgrabungen der letzten Jahrzehnte 
haben eine Bevölkerung europiden Typs bis in den Altai hinein zutage gefördert, die 
man wohl primär als Träger indogermanischer Idiome ansprechen darf!. Diese Völker- 
schaften hatten an den Grenzen der heutigen Mongolei und Mandschurei Berührung mit 
nomadischen Staatenbildungen bekommen, die sich allmählich zu beachtlichen Macht- 
zentren zusammenschlossen. Deren Ausdehnungsdrang war in der damaligen Zeit in erster 
Linie nach dem Süden gerichtet. Als aber die chinesischen Einzelstaaten sich seit dem Be- 
ginn der Han-Dynastie (206 v. Chr.) zusammenschlossen und mit dem Ausbau der Chine- 
sischen Mauer begonnen wurde, brach sich das Ausdehnungsstreben der nördlich China 


1 Da die neuesten russischen Arbeiten über die innerasiatische Frühgeschichte wohl noch nicht 
allgemein bekannt sind, seien sie als notwendiger Ausgangspunkt der weiteren Forschung hier 
angeführt: S. V. Kiselev, Drevnjaja istorija Ju&noj Sibiri (Alte Geschichte Südsibiriens), 2. (modi- 
fizierte) Aufl. (Moskau 1951). Inhaltsangabe mit kritischen Bemerkungen dazu von Bertold Rubin, 
Das neue Bild der Geschichte Eurasiens, in: Jahrbücher für Geschichte Osteuropas (1954) S.89 
bis 120. $.I. Rudenko, Kul’tura naselenija gornogo Altaja v skifskoe vremja (Die Kultur des 
Hochaltais in skytischer Zeit) (Moskau 1953) (geht in der Datierung zu hoch hinauf, vgl. dazu die 
Bemerkungen in „Sovetskaja Archeologija* XIX [1954] S.328—343). Alexander (Natanovil) 
Bernstamm, Archeologiteskij oderk Severnoj Kirgizii (Archäologische Skizze Nordkirgisiens) 
(Frunse 1941); ferner andere Werke desselben Verf.G. F. Debec, Paleoantropologija SSSR (Paläo- 
anthropologie des Rätebundes) (Moskau u. Leningrad 1948). — Mit den hier gegebenen Auf- 
fassungen setzt sich in sehr verständiger Weise auseinander Karl Jettmar, The Altai before the 
Turks, in: The Museum of Far Eastern Antiquities, Bulletin No: 23 (1951), S. 135—223, mit 
36 Tafeln; vgl. auch ders., Hunnen und Hsiung-nu — ein archäologisches Problem, in: Archiv für 
Völkerkunde, VI/VII (1952) S.166—180, und Friedrich Kußmaul, Frühe Nomadenkulturen in 
Innerasien, in: Tribus. Jahrbuch des Lindenmuseums Stuttgart (1952/53) S.305—360. — Zur 
Frühgeschichte Chwärizms vgl. jetzt Sergej P. Tolstow, Auf den Spuren der altchoresmischen Kul- 
tur (dtsch. von Otto Mehlitz) (Berlin 1953); ders., Drevnij Chorezm (Alt-Chwärizm) (Moskau 
1948); zu beiden: Bertold Spuler, Chwärizms (Choresmiens) Kultur nacı S.P. Tolstovs For- 
schungen, in: Historia I (1950) S. 601—615. Etwas andere Ansichten als Tolstov vertritt auch hin- 
sichtlih Chwärizms: A. Bernstamm, Istoriko-archeologileskie oderki central’nogo Tijan’-Sanja 
i Pamiro-Alaja (Hist.-archäol. Skizzen über den mittleren Tien-Schan und das Pamir-Alai-Gebiet), 
Moskau u. Leningrad 1952 (ANSSSR: Materialy i issledovanija po archeologii SSSR, Nr. 26). 
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beheimateten Nomaden an der Nordgrenze des chinesischen Siedlungsraumes. Als es den 
Chinesen 51 v. Chr. und dann wieder 48 n. Chr. gelungen war, das hunnische (Hiung- 
nu-)Reich für dauernd in zwei Teile zu spalten, da sahen die nördlichen Stammesteile 
sich genötigt, in anderer als der südlichen Richtung neuen Siedlungsraum zu suchen. Da- 
für kam sinnvollerweise nur die westliche Richtung in Frage. 

Als es nun diesen ostasiatischen Völkern gelang, sich gegenüber den letzten Ausläufern 
der indogermanischen Wanderungen in Innerasien erstmalig durchzusetzen, da schlug 
die Weltgeschichte ein neues Blatt auf: nicht mehr die Indogermanen, sondern eben jene 
ost- und mittelasiatischen Nomadenstämme nicht genauer bekannter Volkszugehörigkeit, 
die aber wohl eine gemeinsame Vorstufe des späteren Türken- und Mongolentums dar- 
stellen, waren von nun an — ebenfalls für etwa anderthalb Jahrtausende — zusammen 
mit den muslimischen Arabern die großen Motoren der Völkerbewegungen in der Alten 
Welt. Erst etwa seit der Ausschaltung der Mauren in Spanien und der Entdeckung Amerikas 
(beides 1492), der Erschließung Sibiriens (seit 1584) und der Zurückdrängung des Osma- 
nischen Reiches als des letzten Ausläufers dieser innerasiatischen Völkerwelt (seit 1683) 
schlug das Pendel der Beherrschung des Erdraumes und seiner Besiedlung erneut — dies- 
mal global — zugunsten des Indogermanentums und der von ihm getragenen abendlän- 
dischen Kultur aus. Diese Entwicklung hat mit der Wertung einzelner Völker und Völ- 
kergruppen sowie den verschiedenen Kulturen, deren Träger sie sind, nichts zu tun. 

So brandete denn, nachdem die Hunnen in etwa fünf Jahrhunderten ganz Inner- 
asien durchmessen hatten, seit 375 n.Chr. Welle auf Welle mittelasiatischer Völker 
gegen unsern Kontinent Europa heran und brachte sein Gleichgewicht in Unordnung, 
brachte seine Völker in immer neue Bewegung. Dabei drang die hunnische Welle, die 
erste, von der wir Kenntnis besitzen, am tiefsten in unsern Erdteil ein und brach sich 
erst auf den Katalaunischen Feldern sowie in Oberitalien 451/52. Und doch blieb trotz 
dieser weiten Erstreckung kaum ein Vorstoß asiatischer Völker so ephemer wie der 
hunnische! Schon der Tod Attilas 454 ließ sein Reich in sich zusammenbrechen. Freilich 
hat das hunnische Vordringen sehr nachhaltige Wirkungen ausgelöst: durch es kam die 
große germanische Völkerwanderung ins Rollen, die zwischen 375 und 568 die Siedlungs- 
verhältnisse unseres Erdteils grundlegend wandelte. Sie wurde von einer ebenso bedeut- 
samen slawischen Ausdehnungs- und Wanderungsbewegung abgelöst, die das weite Ge- 
biet zwischen Pripet, Weichsel, Oder, Elbe, Moldau und Donau sowie das Zentrum des 
heutigen russischen Raumes umfaßte und überdies große Teile der bisher romanisierten 
Balkanhalbinsel dem slawischen Volkstum gewann (6.—10. Jh.). Diese Bewegung war 
nicht nur der Anziehungskraft der durch Abwanderung leer gewordenen oder bisher 
nur dünn oder überhaupt nicht besiedelten Räume zuzuschreiben. Sie erfolgte vielmehr 
unter dem Drucke eines neuen Völkervorstoßes aus Innerasien. Den Awaren gelang es 
seit dem 6. Jh. in viel ausgedehnterem Maße als früher den Hunnen, slawische und 
germanische Völker in ihren Dienst zu stellen und bis in die Donau-Theiß-Ebene und 
an die Grenze der Steiermark vorzudringen. Hier konnten sich die Awaren mehrere 
Jahrhunderte lang halten; erst die Ausdehnung von Karls d.Gr. Reich setzte ihrem 
Staate 796 ein Ende. 

So hatte also der Gegenstoß der innerasiatischen Nomadenvölker gegen die Aus- 
breitung der Indogermanen tiefstgreifende Nachwirkungen auf die Zuordnung des euro- 
päischen Raumes an einzelne Völker gezeitigt. Wenn es aber seither in West- und Mittel- 
europa bis an die Schwelle der Gegenwart zu einer weitgehenden Konsolidierung ge- 
kommen ist, die durch Eingriffe von außen her kaum noch — allenfalls durch die 
Araber in Spanien sowie die ins Blickfeld des Abendlandes tretenden germanischen 
Wikinger — gestört wurde, so gilt für den Osten unseres Erdteils nicht das gleiche. 
In ihn ragt jener breite Steppengürtel noch tief hinein, der sich am Uralgebirge südlich 
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vorbei nach Osten bis weit nach Innerasien hinein erstreckt, Dieses Gebiet erwies sich 
auf lange hinaus als ein Hauptfeld der säkularen Auseinandersetzung zwischen Asien 
und Europa. In diesem breiten, teilweise recht fruchtbaren Grenzsaum? kam es auf 
Jahrhunderte hin nicht zu einer festen bäuerlichen Siedlung, wie sie übrigens von den 
Ostslawen im 11. und 12. Jh. versucht wurde. Vielmehr ward hier der ewige Streit 
zwischen dem seßhaften, durch seine landwirtschaftliche Arbeit steter Kampfesübung ent- 
behrenden Bauern und dem ununterbrochen militärisch geübten Nomaden ausgetragen, 
der den Verlauf der Geschichte Osteuropas und ebenso der großen Stromtalkulturen 
Asiens bis in die jüngste Zeit hinein wesentlich mitbestimmt hat. 

In diesem Raume, dem Gebiete an der unteren Wolga und in der heutigen Ukraine, 
folgte auf die Awaren der Vorstoß der Chasaren, die nur bis zur Krim kamen, aber 
für die unter normannischem (warägischem) Einfluß werdende russische Staatenwelt 
und für Byzanz Jahrhunderte hindurch oft recht unbequeme Nachbarn bildeten. Hinter 
ihnen her und über sie hinweg drängten die Petschenegen, die Oghusen und die 
Komanen, deren Kräfte aber jeweils nach einigen Jahrzehnten an der Abwehr von 
Byzanz und der — inzwischen christianisierten — russischen Staatenwelt zerschellten, 
nicht ohne daß sich der Steppengürtel zwischen Ural, Wolga, Don, Dnjepr und Dnjestr 
allmählich mit Streusiedlungen dieser aus Innerasien gekommenen Völkerschaften zu 
überziehen begann. Sie bleiben zwar weiterhin Nomaden, aber ihr am weitesten west- 
lich vorgeprelltes Element, die Madjaren, wandten sich in der Donau-Theiß-Ebene, 
mit den dortigen Slawen vermischt, ziemlich bald einer seßhaften Lebensweise zu. 

Alle diese Völkerstürme aber sollten sich — so schmerzhaft ihre Abwehr auch für ihre 
Nachbarn im Einzelfall jeweils gewesen sein mag — lediglich als einzelne Wogen im 
Spiele von Ebbe und Flut erweisen im Vergleich mit jener Überschwemmung, die im 
13. Jh. über Osteuropa und weite Teile Asiens in Form des Mongolensturmes hereinbrach. 
Durch die magische Anziehungskraft einer großen militärischen Persönlichkeit, geleitet 
vielleicht auch von chinesischen und (durch die nestorianische Mission vermittelten) 
christlichen „Weltreichs-“Ideen, hatte sich im östlichen Mittelasien um 1206 ein Verband 
bisher ohne weltpolitische Bedeutung sich gegenseitig aufreibender mongolischer Stämme 
gebildet, der zum militärisch-politishen Kampfmittel Dschingis-Chäns in seinem Kriege 
mit China und dem Machthaber in Iran — einem Fürsten türkischer Abstammung — 
wurde. Mit einer für jene ungeheuren Strecken erstaunlichen Schnelligkeit ergossen sich 
Dschingis-Chäns Heere in den Jahren 1219—1223 durch Mittelasien und Nordpersien 
und drangen dann zwischen dem Kaukasus und dem Kaspischen Meere nach Norden vor. 
Im Sommer 1223 erlagen ihnen an der Kalka die rasch zusammengerafften Kräfte einiger 
russischer Fürsten und der Komanen, die sich diesem neuen Ansturm gegenüber im letzten 
Augenblicke zusammengeschlossen hatten. Aber trotz dieser Niederlage zog das Un- 
gewitter aus dem Osten noch einmal vorüber. Erst ein halbes Menschenalter später 
überdeckte die Sturzflut endgültig fast das gesamte Gebiet der russischen Fürstentümer 
(1237/40). Vorstöße gegen Mitteleuropa, nach Schlesien, Mähren und Ungarn, blieben — 
obwohl Europa damals durch den Kampf zwischen Kaiser und Papst wieder einmal 
innerlich zerrissen war — abermals Episode, und den verlorenen Abwehrschlachten bei 
Liegnitz und auf der Ebene Mohi kommt jedenfalls nicht die Bedeutung des Sieges auf 
den Katalaunischen Feldern zu. Auch die Tatsache, daß die Mongolen hier — an der 
damaligen Grenze der deutschen Ostsiedlung — in dichter besiedelte Gebiete kamen, die 
für ihre nomadische Lebensweise keine geeigneten Niederlassungsräume boten, hat für 
ihr Rückweichen sicherlich keine Rolle gespielt; auch das dichtbevölkerte China und 


2 Über das Ausmaß seiner Bewaldung in früherer Zeit ist sich die Wissenschaft noch nicht 
ganz im klaren; vgl. Erwin Buchholz, Der Kampf gegen die Dürre in der Sowjet-Union (Ham- 
burg 1950), bes. S. 10—17. 
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ebenso Iran haben sie sich unterworfen, ohne diese Länder zusammenhängend zu besie- 
deln. Vielmehr waren es lediglich innere Ereignisse des mongolischen Staates (Folgen des 
Todes des Groß-Chans Ogädäi in Karakorum am 9. Dezember 1241), die zu einem 
Abbruch der nach Westen gerichteten Operationen führten. 

Für die russische Staatenwelt, die seit Jahrhunderten trotz der nominell bestehenden 
großfürstlichen Würde nicht staatlich geeint war, brach infolge der Gründung des mongo- 
lischen Teilstaates der „Goldenen Horde“ durch Dschingis Chäns Enkel Batü (F um 1255 
bis 1256), mit. dem Mittelpunkte in den Städten Alt-, später Neu-Sarai an der untersten 
Wolga in für Nomaden günstiger Landschaft, eine neue und schwere Periode an, die 
allerdings im Endeffekte für Rußland auch eine beachtliche positive Bedeutung besaß. 
Ein tiefgreifender Einfluß der Goldenen Horde auf das staatliche, aber auch das kul- 
turelle Leben der Ostslawen läßt sich trotz aller Wendungen der neuesten sowjetischen 
Geschichtschreibung nicht bestreiten; fast ein Menschenalter lang hatte ihn die sowjetische 
Forschung selbst, übrigens vielleicht zu sehr, herausgestrichen. 

Betrachten wir zuerst einmal diese Goldene Horde, die für zwei Jahrhunderte ein 
so bedeutender Faktor in der europäischen, insbesondere der osteuropäischen Geschichte 
war! So heißt sie bei den Russen und den Abendländern offenbar nach dem gold- 
geschmückten Zelt, später Palast des Herrschers — des Chans —, während die Mongolen 
selbst vom „Ulus Dschutschi“ (nach des Staatsgründers Bätü früh verstorbenem Vater), 
von der „Blauen“ (auch der „Weißen“) Horde sprachen, sofern sie nicht einfach den 
Gebietsnamen der „Kyptschak-Steppe“ anwandten. Die nomadische Struktur der mongo- 
lischen Zuwanderer, aber auch der hier schon eingedrungenen türkischen Stämme, be- 
dingte eine große Weiträumigkeit und erklärt die Spärlichkeit fester Siedlungen während 
der ersten Jahrzehnte des Staates. Die Goldene Horde besaß zwei Schwerpunkte: an 
der untersten Wolga und auf der Halbinsel Krim; daneben bestand ein Zentrum an 
der mittleren Wolga im alten Wolga-Bolgaren-Lande um das spätere Kasan. Östlich 
des Urals war der Goldenen Horde in nicht genau erkennbaren Formen ein reiner 
Nomadenstaat, die sog. „Weiße Horde“, unterstellt, deren Chane von einem Bruder 
Bätüs abstammten und deren Staatsgebiet auch die Landschaft Chöresm (das spätere 
Chiwa) umschloß, jenes alte iranische Kulturgebiet südlich des Aralsees am Unterlaufe 
des Oxus, das handels- und verkehrsmäßig Jahrhunderte hindurch eine außergewöhnliche 
Bedeutung besessen hatte, aber damals im Zusammenhang mit einer völkischen Türki- 
sierung auch einer wirtschaftlichen Verödung entgegenging. 

Zwischen diesen Macht- und Siedlungszentren lagen weite, offenbar sehr dünn oder 
gar nicht besiedelte Gebiete: bedarf doch ein nomadischer Staat im Gegensatz zu einem 
bäuerlichen vor allem des weiten Raumes für seine im Rhythmus der Jahreszeiten hin 
und her pendelnden Herden. Man kann die Zahl der mongolischen und türkischen Be- 
wohner dieses Gebietes also als ziemlich gering ansehen. Doch kam dazu noch eine nicht 
ganz unbeträchtliche Menge anderer Siedler, denen der Chan durchaus eine Lebens- 
möglichkeit beließ. Es handelte sich um seßhaft gewordene Teile der Wolga-Bolgaren 
und der Wolga-Finnen, dann um ostslawische Einsprengsel. Ihre Bedeutung lag wesent- 
lich in ihrem Beitrag zur Ernährung; ergänzten doch die Erträge ihrer Landwirtschaft, 
ihrer Jagd und Imkerei die nomadische Viehwirtschaft aufs glücklichste. Dazu trat ein 
recht bedeutsamer Handel, den neben Slawen vor allem Armenier, Juden und iranische 
sowie seldschukische Kaufleute, aber auch Byzantiner und zahlreiche Italiener vermittel- 
ten. Von ihnen legten vor allem die Genuesen seit etwa der Mitte des 13. Jahrhunderts 
mehrere Kolonien auf der Krim an, die sich mit wechselvollen Schicksalen, aber letztlich 
doch unangetastet, bis ins 15. Jahrhundert hinein hielten; der Mittelpunkt Kaffa, das 
heutige Feodosija, fiel erst 1475. Von hier aus wurden Felle und Pelze, Häute und Leder, 
Wachs, Weihrauch, Getreide und Salz, Teppiche, Fische, Pferde und Sklaven nach Klein- 
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| asien sowie nach Byzanz und weiter in den Mittelmeerraum verfrachtet; die Einfuhr 
bestand in erster Linie aus edlen Stoffen und Seide, aus Leinwand und Keramik. Dazu 
traten über Chöresm, stärker aber noch über Kleinasien Erzeugnisse der islamischen Welt. 
Mit ihnen kamen die Einflüsse der vorderasiatisch-islamischen Zivilisation und Kultur, 
die sich — schon aus geographischen Gründen — bald den ostslawischen, aber auch den 
italienischen gegenüber durchsetzten. War doch die mongolische Oberschicht des Wolga- 
raumes schon bald von der islamischen Mission erreicht worden, die hier schon Jahr- 
hunderte früher (z.B. unter den Wolga-Bolgaren seit 923) Erfolge erzielt hatte und 
die im Verlaufe eines Jahrhunderts die Neueindringlinge und die altansässigen Völker- 
splitter (Komanen, Petschenegen, Oghusen, Teile der Wolga-Bolgaren) zu einem Neuvolk 
türkischer Sprache, den Tataren, zusammenschmelzen ließen. Seit dem bedeutenden 
Ozbäg (1313/41) waren auch die Chane ununterbrochen Muslime. [Nur in einem Satze 
sei darauf hingewiesen, daß die mongolische Sprachgruppe zwar offenbar mit der tür- 
kischen auf eine noch nicht endgültig geklärte Weise urverwandt ist, daß die beiden 
Sprachgruppen sich aber gegenseitig nicht verstehen, sowenig wie ein Deutscher und 
„ein Franzose, und daß man wissenschaftlich als „Tataren“ nur jene Menschen bezeichnen 
darf, die sich seit dem 14. Jahrhundert aus einer physischen Verschmelzung zwischen 
Mongolen und früher ansässigen Türkvölkern in der Umgegend von Kasän, in West- 
sibirien und auf der Krim herausgebildet haben und die bis heute türkische Sprachen 
(das Wolgatatarische, das Baschkirische und das Krimtatarische) reden. Weder in Aser- 
beidschan noch in Mittelasien gibt es Tataren, wohl aber wohnen dort Zweige der großen 
türkischen Sprachfamilie, innerhalb deren die Bewohner der Türkei zahlenmäßig in der 
Minderheit sind.] 

Seit dem beginnenden 14. Jahrhundert setzte sich also die vorderasiatisch-islamische 
Kultur in kleinasiatisch-seldschukischer Prägung hier mehr und mehr durch. Das zeigen 
nicht nur die spärlichen Reste eines eigenen Schrifttums, sondern auch die erhaltenen 
Gegenstände der handwerklichen Kunst und des Hausbaus, wie sie uns vor allem durch 
die Ausgrabungen des lettischen Gelehrten Franz Alexander Ballod (Balodis) in Sarai 
bekannt geworden sind. Aus ihnen ergibt sich, daß die Tataren hier im 14. Jahrhundert 
schon in festen, z. T. mehrstöckigen Häusern aus Holz oder auch Backstein lebten, die 
durch Ofen, selten auch durch eine Luftheizung des Fußbodens (den römischen Anlagen 
vergleichbar), geheizt wurden und eigene Wasserzuleitungen, auch Abortanlagen, besaßen. 
Es gab — nach islamischem Vorbild — Bäder, gutorganisierte handwerkliche Groß- 
betriebe mit Wasserkraft für Keramik und Backsteinherstellung; die Zahl der Gießerei-, 
Textil- und Schmuckindustrie-Betriebe war offenbar geringer, und die teilweise üppige 
Kleidung der Vornehmen bestand größtenteils aus eingeführten Stoffen. 

Diesem Prozeß einer auch kulturellen Islamisierung ging eine allmähliche Seßhaft- 
werdung der fremden Zuwanderer im Wolgaraume parallel. Die nomadische Lebens- 
struktur wich seit dem 14. Jahrhundert weitgehend einer bäuerlichen, die sich in den 
folgenden Jahrhunderten — am spätesten auf der Krim — durchgesetzt hat. Damit war 
eine weitgehende Beruhigung des osteuropäischen Raumes eingetreten; aber auch die 
außenpolitische Stellung der Goldenen Horde erfuhr eine entscheidende Wendung. 
Solange nämlich die nomadische Lebensweise vorhielt, waren die Reiterheere der Gol- 
denen Horde wie diejenigen früherer mittelasiatischer Nomadenreiche aus den schon an- 
gedeuteten Gründen heraus in der Lage, ihren seßhaften Nachbarn ihren Willen auf- 
zuzwingen. Das galt vor allem gegenüber der innerlich stark zerklüfteten russischen 
Fürstenwelt, deren Gebiet mit Ausnahme von Landstreifen im W und NW tatarischer 
Besteuerung unterlag; hier setzten die Chane in freier Entscheidung den „Großfürsten“ 
ein, aber auch wieder ab. So blieb das Ostslawentum den Tataren fast anderthalb Jahr- 
hunderte hindurch mehr oder minder ausgeliefert. 
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Konnte man die Regelung des Verhältnisses zu Rußland in vieler Hinsicht noch als 
ein innenpolitisches Problem ansprechen, so gab es doch auch echte außenpolitische Fragen. 
Dazu gehörte das Verhältnis zu den angrenzenden mongolischen Teilreichen. Mit dem 
innerasiatischen Staate Tschagatai, von dem man auch durch das suzeräne Gebilde der 
„Weißen Horde“ (s.o.) getrennt war, gab es nur gelegentlich feindliche Berührungen. 
Dafür sorgte schon der breite Grenzsaum am Aralsee und östlich davon. Anders ge- 
staltete sich das Verhältnis zu dem mongolischen Teilstaate der Ilchane in Iran und 
Mesopotamien; um sich in Chöresm behaupten, um vor allem das strategisch wichtige 
Kaukasien wiedergewinnen zu können, sah sich die Goldene Horde zu Bündnissen in 
der Mittelmeerwelt veranlaßt. Sie führten den Staat an der Wolga vor allem mit den 
Mamluken am Nil zusammen, den geschworenen Feinden der Ilchane in Persien, derer 
die Mongolen nie Herr geworden waren. Um aber den Verkehr dorthin, der auch 
Handelsverkehr war, sichern zu können, bedurfte die Goldene Horde eines erträglichen 
Verhältnisses zu dem (1261 wiedererstandenen) byzantinischen Reiche, dem Herrn der 
Meerengen. Der oströmische Kaiser war dadurch zu einer schwierigen, im allgemeinen 
gemeisterten Schaukelpolitik zwischen den beiden mongolischen Reichen an der Wolga 
und in Iran gezwungen. Dazu kam der Umstand, daß über Genua Verbindungen nach 
Italien hin bestanden, daß man sich aber infolge gelegentlicher Reibungen auch zu Ver- 
handlungen mit der Rivalin Venedig herbeiließ, der man an der Mündung des Dons 
(in Tana) ebenfalls die Gründung einer Faktorei erlaubte. Von Ägypten und Oberitalien 
aus führten dann politische Bindungen der beiden Mongolenreiche weiter bis nach Ara- 
gonien und Kastilien, bis nach Frankreich und England und bis an die päpstliche Kurie 
in Rom. 

Freilich blieb es nicht immer dabei. Die Umgestaltung der inneren Lebensverhältnisse 
durch die Aufgabe des Nomadentums und.der Ausbruch von Bürgerkriegen seit 1359 
brachten ebenso wie die Erstarkung des Osmanischen Reiches in Kleinasien eine Wand- 
lung mit sich, die außenpolitisch vor allem durch die Überschreitung der Dardanellen 
seitens der Osmanen um 1354 gekennzeichnet wurde. Der oströmische Kaiser, mit dem 
man sich bisher arrangiert hatte, war damit nicht mehr Herr der Meerengen; die Türken 
versperrten den Weg zum Mittelmeer, der politisch zwar seit dem Friedensschluß zwischen 
den Mamluken am Nil und dem nun gleichfalls islamischen Mongolenstaate der Ilchane 
in Persien 1323 keine Lebenslinie mehr war, aber doch den Weg zum „Welthandel“ 
bedeutet hatte. Vielleicht lassen sich zwei Vorstöße der Goldenen Horde nach Aserbai- 
dschan 1356/58 und 1386 damit erklären, daß man von hier aus über das nördliche 
Zweistromland in das mamlukische Syrien und zur Küste gelangen wollte; doch brachen 
sie beide schnell zusammen und ließen die Goldene Horde nun zum osteuropäichen 
Binnenstaat werden, der — in immer neuen Bürgerkriegen innerlich zerfleischt — nur 
um 1400 noch einmal zu einer ephemeren Machtstellung gelangte, seitdem aber mehr 
und mehr zu einem Spielball des polnisch-litauischen Doppelstaates und des Großfürsten- 
tums Moskau wurde, bis sich seit 1437/38 immer neue Teile von ihm loslösten (Kasan, 
Astrachan, Krim, Sibirien). 


Fragen wir uns nun, was das Bestehen dieses großen und lange Zeit hindurch macht- 
vollen Staatswesens für Europa im allgemeinen und Osteuropa im besonderen bedeutet 
habe, so wird deutlich, daß die mongolische bzw. tatarische Fremdherrschaft die russische 
Staatenwelt für lange Jahrzehnte ihrer Selbständigkeit beraubte und zu einer geistigen 
Abschnürung vom übrigen Europa führte. Man darf dabei freilich nicht vergessen, daß 
schon die endgültige Hinwendung Rußlands zur Orthodoxie um 988 viele Verbindungen 
nach dem Westen hin unterbrochen hatte. Aber die asiatische Fremdherrschaft hat sie auf 
jeden Fall noch wesentlich mehr eingeschränkt und damit die Abwehrkräfte Rußlands 
gegenüber dem Osten, die im Grade seiner geistig-kulturellen Verbundenheit mit dem 
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Abendlande wachsen, auch von innen her geschwächt. Daran änderten auch die Handels- 

beziehungen durch die Vermittlung des von den Mongolen nicht unmittelbar getroffenen 

Groß-Nowgorod (und der Hanse) wenig, die immer verhältnismäßig lebhaft blieben. 

Während aber das russische Volk die weitgehende geistige Trennung vom Abendlande 

angesichts seiner Ausrichtung auf Byzanz gar nicht oder allenfalls in einigen Kreisen sei- 
‚ ner Oberschicht wirklich empfand, wurden die Schwierigkeiten einer Verbindung mit dem 

Konstantinopler Patriarchat, das überdies bis 1261 während der „Lateiner“-Herrschaft 
ı in Konstantinopel in dem mühsam zu erreichenden Nikaia saß, nur schwer ertragen. Eben 
' damals entfalteten sich die ersten Keime jener Sonderentwicklung in rituellen Fragen, die 
| Jahrhunderte später in der Abspaltung der „Altgläubigen“ zu einer nachhaltigen, bis zum 
| heutigen Tage nicht behobenen inneren Sonderung der russischen Kirche führten. 

Freilich sank durch diese Abschnürung und die beginnende Sonderentwicklung die 

' Bedeutung der Kirche für das Russentum keineswegs. Denn neben den vielen, oft un- 
würdigen und vielleicht auch wegen ihrer Hörigkeit gegenüber der Horde verachteten 
russischen Fürsten stand der eine Metropolit von Kiew, eine Persönlichkeit, die durch 
ihre Stellung zum natürlichen Träger des russischen völkischen Einheitsbewußtseins wer- 
den mußte. Das war freilich nur möglich, weil die Mongolen religiös absolut duldsam 
blieben und der Geistlichkeit bedeutende Privilegien einräumten, auch noch zu einer Zeit, 
als die Chane selbst den Islam angenommen hatten (endgültig seit 1313). 

Der durch die Kirche als einziger gesamtrussischer Institution gerade in der tatarischen 
Zeit geförderten bewußtseinsmäßigen Einigung des russischen Volkstums unter Ein- 
schmelzung der slawischen Einzelstämme, die es bildeten, kam die von den Tataren — 
an sich unbewußt — geförderte staatliche Einigungstendenz entgegen. Waren während 
des ersten Jahrhunderts der Fremdherrschaft die Steuereinsammler (mongol. Darugatschi, 
türk. Baskak) und die Beamten zur militärischen Einziehung von Russen noch persönlich 
durch die Lande gezogen — was verschiedentlich zu Aufständen mit höchst unliebsamen 
Folgen für die Russen geführt hatte —, so gelang es seit dem Beginn des 14. Jahrhunderts 
den bis dahin ziemlich unbedeutenden Teilfürsten der 1147 erstmalig erwähnten Stadt 
Moskau, sich den Tataren gegenüber immer mehr in den Vordergrund zu schieben. Durch 
besonders betonte Unterwürfigkeit, dann und wann auch durch die Heirat mit einer 
— übrigens stets alsbald getauften — tatarischen Prinzessin gelang es ihnen, das Vertrauen 
der Chane in der „Horde“ — wie der Regierungsmittelpunkt in Sarai bei den Russen 
gemeinhin hieß — so weit zu gewinnen, daß ihnen die Großfürstenwürde, d. h. die Ober- 
aufsicht über alle russischen Fürsten, zugleich mit dem Recht verliehen wurde, die Steuer 
für die Tataren einzusammeln. Ihre Stellung im Lande wurde damit durch tatarischen 
Rückhalt wesentlich gestärkt und der Großfürstenwürde eine Bedeutung verliehen, wie 
sie sie seit der Mitte des 11. Jahrhunderts kaum noch gehabt hatte. Solange der Staat 
der Goldenen Horde durch militärische Kraft und die schon erwähnten weitreichenden 
politischen und Handelsverbindungen in der Mittelmeerwelt eine bedeutende Macht- 
position innehatte, war die Stellung der Moskauer Großfürsten selbst dann für die 
Chane noch nicht bedrohlich, als sich der Kiewer Metropolit nach einer Zwischenstation 
seit 1328 ebenfalls in Moskau niederließ und damit den Sitz des Großfürstentums auch 
zum geistlichen Mittelpunkt Rußlands machte. 

Setzte also unter der tatarischen Fremdherrschafc — wenn auch unbeabsichtigt — der 
Ansatz zu einer staatlichen Machtkonzentration in Moskau ein, so standen daneben 
auch andere Einflüsse der langen Fremdherrschaft, die dem Russentum eine eigene Aus- 
prägung gaben und es dadurch in vielem noch stärker vom Abendland trennten, als es 
die kirchliche Zugehörigkeit zur Orthodoxie — deren Bedeutung nicht übersehen werden 
darf — schon bisher bewirkt hatte. Staatlich hatte sich die russische Fürstenwelt bis zum 
Beginn des 13. Jahrhunderts im Gegensatz zu Byzanz nicht zentralistisch, sondern föde- 
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ralistisch entwickelt. Dadurch waren der fürstlihen Willkür eines einzelnen wenigstens 
gewisse Grenzen gesetzt. Jeder Herrscher mußte auf die Auswirkung seiner Politik auf 
die anderen Rücksicht nehmen, und wenigstens einzelne Untertanen konnten aus dem 
Gebiete eines Fürsten in das eines andern überwechseln. Das galt insbesondere für die 
Angehörigen der dem Fürsten damals beratend zur Seite stehenden Bojarengeschlechter 
(der Drushina), die ihrerseits — neben den Einflüssen der christlichen Sittenlehre — ein- 
zelne Fürsten notfalls in ihre Schranken zurückweisen konnten, wenn auch von einer 
„frührussischen Demokratie“ — wie das neuerdings russische Emigranten in Amerika, 
z.B. Georg Vernadsky, tun — nicht gesprochen werden kann, solange wenigstens dieses 
Wort noch einen allgemein anerkannten, festgelegten Sinn haben soll. 

Die mongolische Herrschaft hat diese föderalistische Entwicklung des russischen Staats- 
lebens abgebrochen. Die Streitigkeiten der Fürsten untereinander entfielen angesichts des 
Eingreifens der Mongolen in solchen Fällen und endeten dann wiederholt mit der Ver- 
treibung oder Hinrichtung der Herrscher. Die Fürsten ihrerseits, in wichtigen Entschei- 
dungen weitgehend von mongolischen Befehlen abhängig, konnten auf die Ratschläge 
ihrer Umgebung nur noch in beschränktem Maße Rücksicht nehmen. Sie lernten aber bald, 
daß dies für sie vielfach auch gar nicht wünschenswert sei. Der orientalische Despotismus, 
wie er sich auch in der Goldenen Horde unter dem Einfluß der vorderasiatisch-muslimi- 
schen Kultur immer mehr festigte, erschien ihnen allmählich als Vorbild für ihre eigene 
Stellung gegenüber ihren Bojaren und sonstigen Untertanen. Die Bojaren ihrerseits fan- 
den sich großenteils damit ab, immer mehr zu Beauftragten ihrer Fürsten in staatlichen 
Angelegenheiten zu werden. Dazu kam, daß neben polnischen und germanischen Adels- 

'geschlechtern auch tatarische allmählich (nach einem Übertritt zur orthodoxen Religion) 
in den russischen Adel hineinwuchsen, unter dem sie bis zu einem gewissen Grad auch 
ihre Anschauungen verbreiteten. Schließlich wirkten sich nun, nachdem die abendländi- 
sche staatliche Entwicklung dem Russentum fast gänzlich aus dem Blickfeld entschwun- 
den war, auch diebyzantinische autokratische, ebenfalls vorderasiatisch beeinflußte Staats- 
auffassung noch mehr als bisher aus. Die sog. despotische Staatsform und das dazu- 
gehörige diplomatische und Hofzeremoniell haben sich in Rußland und gerade im 
Fürstentum Moskau in der tatarischen Zeit, wenn wohl auch nicht ausschließlich durch 
tatarische Einflüsse, durchgesetzt. Es ist bezeichnend, daß die von den Tataren verschont 
gebliebenen Stadtrepubliken Groß-Nowgorod mit seinem reichen, im Norden bis Wjatka 
(jetzt Kirow) reichenden Landbesitz und das in seinem Schatten stehende Pleskau sich 
einer durchaus anderen, dem Typ der freien Stadt hansischer Prägung wenigstens an- 
genäherten Regierungsweise erfreuten®. 

Wie der russische Staatsaufbau und die Staatsgesinnung, so wurde auch das stärkste 
Mittel staatlicher Sicherung, das Heer, durch die Tataren beeinflußt. Moskau hat sich 
dem mongolischen Heerwesen mit seiner Zusammenfassung von je 10 niederen Einheiten 
zu einer höheren völlig angeglichen und dabei auch eine ganze Anzahl von Ausrüstungs- 
und Fortbewegungsmitteln mit ihrer Fachbezeichnung übernommen (wie etwa das deut- 
sche Militärwesen aus dem Französischen und Spanischen). Diese Ausdrücke sind teilweise 
bis zum heutigen Tage als Fremdwörter erhalten geblieben, während die Gliederung 
des Militärs später abendländischen Vorbildern wich. ; 

Aber das Heer konnte sich vorderhand den Mongolen gegenüber noch nicht behaupten. 
Das bedeutete, daß die russische Bevölkerung noch lange immer wieder Willkürhand- 
lungen und Plünderungen seitens ihrer Oberherren ausgesetzt blieb. Das Gefühl einer 


® Hierzu vgl. besonders Paul Johansen, Novgorod und die Hanse, in: Städtewesen und Bürger- 
tum als geschichtliche Kräfte. Gedächtnisschrift für Fritz Rörig (Lübeck 1953) S. 121—148; ferner 
Otto Brunner, Europa und russisches Bürgertum, in: Vierteljahresschrift für Sozial- und Wirt- 
schaftsgeschichte XL (1953) S. 1—27. 
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mangelnden Sicherheit, des fehlenden Schutzes von oben, d.h. eines Preisgegebenseins an 
die Gewalt, mußte sich auf die Mentalität und die Leidensfähigkeit des Volkes im Laufe 
der Jahrhunderte auswirken. Das trug hinwiederum dazu bei, daß gerade aus den Ost- 
slawen besonders gefügige Untertanen wurden, in einem Ausmaße, wie das etwa für die 
Polen, die Tschechen oder auch die Serben (selbst während der Türkenzeit) nie gegolten 
hat. Der tatarische Druck ließ den Russen auch erkennen, daß man sich dem Zwang leich- 
ter durch ein Ausweichen als durch — oft vergebliche — Standhaftigkeit entziehen könne. 
So brachte die Tatarenzeit dem russischen Volke eine großartige Siedlungsbewegung in 
den von tatarischer Staatsmacht wenig oder gar nicht berührten Osten und Nord- 
osten zur Wolga und zum Ural hin auf teilweise freies Nowgoroder Gebiet, eine Aus- 
dehnung seines Lebensraumes, die — besonders nach der Erweiterung nach Sibirien 
hinein — von entscheidender Bedeutung geworden ist. Freilich hat sich diese immer weiter 
fortschreitende Siedlungbewegung auch in einer unsteten Lebensweise vieler Bauern mit 
häufigem Ortswechsel bis in die jüngste Zeit hinein nachteilig ausgewirkt. 

Hierbei wurden weite, freilich dünnbesiedelte Gebiete mit einer finnischen Bevölke- 
tung unterworfen, deren Bewohner zum Teil ihrerseits nach Osten flohen (so Teile der 
_ Mordwinen)‘, die sich aber weithin — teilweise schon früh von orthodoxer Mission 
erreicht — mit den Russen verschmolzen und dadurch den körperlichen Typus des Groß- 
russen allmählich stark von den Ukrainern (Kleinrussen), aber auch andern Slawen unter- 
schieden, eine Tatsache, die sich überdies wohl auf seine Mentalität und — nach neuesten 
Forschungen — in gewissen Punkten auch auf seine ‚Sprache ausgewirkt hat°. Ob die 
Zurückdrängung der Frau aus dem öffentlichen Leben mehr auf solche ethnischen Bei- 
mischungen oder aber auf die bei den Tataren übrigens erst vom Islam durchgesetzte Ein- 
führung des Harems oder aber auch auf — ihrerseits altvorderorientalisch beeinflußte — 
byzantinische Anschauungen zurückgeht, die auch in der ostkirchlichen Einschätzung der 
Frau sich widerspiegeln, ist nicht eindeutig zu klären: vermutlich haben hier mehrere 
Einflüsse in gleicher Richtung gewirkt. 

So wurden also verschiedene Auffassungen des russischen Volkes und manche Bräuche 
des täglichen Lebens während der tatarischen Herrschaft umgeprägt und dadurch eine 
Annäherung zwischen beiden Nationen herbeigeführt. Diese Annäherung war aber nicht 
etwa nur einseitig. Denn die Tataren standen nicht bloß unter dem Einfluß der zeitgenös- 
sischen vorderasiatischen, insbesondere islamischen Kultur in Kleinasien, Syrien und 
Ägypten, so daß sie schon bald begannen, sich deren zivilisatorische Errungenschaften 
anzueignen. Vielmehr ließ die hierdurch und durch die Verschmelzung mit schon seß- 
haften Volkssplittern ausgelöste Abwendung vom Nomadentum einen wesentlichen 
Unterschied zwischen ihnen und ihren russischen Untertanen durch beiderseitige An- 
näherung wegfallen. Und nun galt bei etwa gleichen materiellen Lebensbedingungen 
das Gesetz der größeren Zahl. Die Tataren, soweit sie seßhaft geworden waren, 
konnten sich der Masse der seßhaften Russen gegenüber militärisch nicht mehr behaup- 
ten, und der Ausbruch innerer Kämpfe zwischen Prätendenten aller Art seit 1359 
hat im Laufe etwa eines halben Jahrhunderts die ernsthafte Tatarengefahr weithin 
ausgeschaltet, allerdings mit einer Ausnahme: Die Tataren auf der Krim, die ihrer 
nomadischen Lebensweise weiterhin verbunden blieben und als Reiter den lediglich infan- 
teristisch einzusetzenden russischen und polnischen Bauern militärisch überlegen blieben, 


4 Vgl. Bertold Spuler, Die Mordwinen. Vom Lebenslauf eines wolgafinnischen Volkes, in: 
Ztschr. der Dtsch. Morgenländ. Gesellschaft (1950) S.90—111. — Zur Mission vgl. Josef Glazik, 
Die russ.-orth. Heidenmission seit Peter d. Gr., in: Missionswiss. Abh. u. Texte 19 (Münster i. W. 
1954). 2 

5 Vgl. Günter Stipa, Die russ. Lehnwörter in der mokschamordwinischen Volksliteratur und 
ihre Beziehung zur russ. Sprachentwicklung (Diss. Göttingen 1949) (Masch.-Schrift). 
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haben sich — auch durch ihre räumlich abgelegene Lage und ihren Rückhalt beim osmani- 
schen Sultan (seit 1475) wesentlich gestärkt — noch lange Jahrhunderte hindurch selb- 
ständig erhalten und sich als eine schwere Geißel der angrenzenden slawischen Länder 
(Polens, Litauens und Rußlands) sowie der Rumänen erwiesen. Die Tataren an der 
mittleren und unteren W'olga hingegen sind zwischen 1480 und 1557 ihren slawi- 
schen Nachbarn und der Eifersucht der Krimchane erlegen und führen seither das Leben 
eines kleinen, durch russische Siedlungen immer mehr zerklüfteten, aber national und 
religiös einen Kernbestand wahrenden Volkes unter russischer Herrschaft. Im Jahre 1783 
schließlich mußten sich auch die Krimtataren russischer Oberhoheit unterstellen, gegen 
die sie sich wiederholt auflehnten und der sich ein großer Teil des Volkes durch Abwande- 
rung in die Türkei entzog, wo er inzwischen weitestgehend mit den Einheimischen ver- 
schmolz. Die Reste auf der Krim wurden 1944/45, soweit sie nicht geflohen waren, ver- 
pflanzt; sie lassen sich heute kaum noch als geschlossene Siedlungen greifen, da sie in der 
Vereinzelung starker Assimilierung ausgesetzt sind. 

Es besteht nun kein Zweifel, daß die Vorstöße mittel- und ostasiatischer Völker nach 
Europa, insbesondere nach Osteuropa, und ihre teilweise jahrhundertelange Herrschaft 
auf unseren Erdteil überhaupt, besonders aber auf seine östliche Hälfte, die nachhaltig- 
sten Folgen gezeitigt haben. Einige Einwirkungen auf die Russen sind vorhin erwähnt 
worden. Letztlich aber ist Rußland ebenso der Tataren Herr geworden, wie Österreich 
und Polen, schließlich die Balkanvölker den Einbruch der osmanischen Türken — also 
den letzten Vorstoß eines asiatischen Volkes nach Europa — abwehrten und wie früher 
die Araber sich in Südfrankreich, Spanien und Italien nicht hatten behaupten können. 
Die Träger der abendländischen Kultur haben sich in Europa bisher auf die Dauer 
immer durchgesetzt: eine Feststellung, die als solche keine Herabsetzung außereuropäi- 
scher Kulturen bedeutet, die vielmehr einfach ein Factum dartun soll, Man hat nun ver- 
schiedentlich darauf hingewiesen, daß der russische Staat das Erbe des mongolischen Groß- 
reiches übernommen habe. Das ist hinsichtlich seiner räumlichen Ausdehnung wenigstens 
zum Teil richtig; das ist wohl auch richtig hinsichtlich der despotischen Staatsform, die 
sich hier praktisch durchgehends bis auf den heutigen Tag behauptet hat. Gewiß hat das 
Christentum, hat die Europäisierung seit dem 17. Jahrhundert, besonders aber seit 
Peter d. Gr. das russische Volk oder wenigstens seine leitende Schicht nachhaltig mit 
abendländischen Ideen durchtränkt, zu denen bekanntlich auch die Ausgangsposition 
des Marxismus gehört. Doch scheint es, daß die Ereignisse seit der Oktober-Revolution 
1917 das abendländische Gedankengut in Rußland bzw. der Sowjetunion immer weiter- 
gehend zurückdrängen, wobei „Gedankengut“ nicht mit der etwa auch in Japan geförder- 
ten Technik gleichgesetzt werden darf. Jedenfalls erscheint die jetzige Regierungsform 
der UdSSR der überwiegenden Zahl der Westeuropäer nicht als eine „abendländische“. 
In ihr sieht man vielfach eine Fortwirkung auch tatarischer Auffassungen. Der Historiker 
ist kein Prophet: er kann also die Frage nach der Zukunft unseres Erdteils und seiner 
Kultur nicht beantworten. Er darf aber feststellen, daß wenigstens bisher eine Vernich- 
tung der abendländischen Kultur noch nie gelungen ist und daß ihre Bedrohung stets um 
so schneller abgewiesen wurde, je einiger sich die Völker, die diese Kultur tragen, in 
ihrem Selbstbehauptungswillen gewesen sind. 
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Ein Beitrag zur europäischen Geistesgeschichte 
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Graz 


Vorbemerkung 


In dem Bemühen um ein neues europäisches Geschichtsbild erscheint es nötig und wichtig, zu 
klären, wie und in welcher Form und in welcher Wirkung die Quellen und Erscheinungsformen 
des „Europäischen“ — die da sind die Antike, die spezifisch europäischen Kulturenergien und 
-formen des Christentums, der Feudalität und Urbanität — auch in dem ost- und südosteuro- 
päischen Bereich als gestaltende Kräfte vorhanden sind. Dies für den in der bisherigen Dikussion 
wenig beachteten Prozeß des antiken Kulturerbes aufzuzeigen ist Sinn und Zweck der folgenden 
Ausführungen. 


Aus dem vielgestaltigen und umfassenden Problem des antiken Kulturerbes bei den 
Slawen wollen wir uns hier auf die Frage beschränken, wie und wie weit antike Stoffe 
und Gestalten in die literarische und Volkstradition der Slawen übernommen und umge- 
formt wurden, anregend, bereichernd und befruchtend weiterwirkten, und welche euro- 
päische, literarische und geistesgeschichtliche Bedeutung diesem Übernahme- und Formungs- 
prozeß zukommt. Wir wollen vor allem die Exempelliteratur und die Gestalten Alexan- 
ders d. Gr., der trojanischen bzw. homerischen Helden, Kaiser Konstantins d. Gr., Tra- 
jans, Diokletians, Justinians ins Auge fassen. 

Da es sich hier, literaturwissenschaftlich gesehen, zum Großteil um sog. „Wanderstoffe“ 
handelt, sei von vornherein folgendes festgestellt: Wir identifizieren uns in der kom- 
parativen Betrachtungsweise dieser internationalen Erzählstoffe und ihrer geistesgeschicht- 
lichen Auswertung mit der von führenden Forschern auf diesem Gebiete — V. Jagic, 
A. N. Veselovskij, ]J. Polivka — vertretenen grundsätzlichen Anschauung, daß die 
„Nationalität“ (narodnost) und damit auch die Produktivität der spezifisch einzelvolk- 
lichen geistigen und künstlerischen Schöpferkraft nicht danach bewertet werden darf, ob 
neue Stoffe gestaltet werden, sondern ebensosehr nach der Assimilationskraft, nach der 
Fähigkeit, übernommene und ererbte Stoffe aus dem gegebenen eigenen Lebensmilieu 
heraus umzuformen, also den fremden Stoff zu nationalisieren. Daß nicht das Stoff- 
liche und damit die Originalität des Stofflichen das Primäre ist, sondern die Kraft und 
die Fähigkeit der geistigen und poetischen Durchdringung und Gestaltung des Stoffes, ist 
heute wohl wissenschaftlich anerkannt’. 


1 Vgl. L. Beriger, Die literarische Wertung (1938); W. Kayser, Das sprachliche Kunst- 
werk (1948); über den Prozeß der Umwandlung, der Nationalisierung fremder Stoffe auf russi- 
schem Boden vgl. Details bei V. Jagid, Die christlich-mythologische Schicht in der russischen Volks- 
epik, in: AfslPh I, S. 84. 


407 


‘“ Josef Matl 


Die Auswahl, die. Übersetzung bzw. Bearbeitung eines übernommenen literarischen 
Werkes legt Zeugnis ab, wie A. Brückner schon- 1929 mit Recht betont hat?, für den Zu- 
sammenhang mit dem Geist und Geschmack der Zeit. Denn nur das, was in dem Lande, 
das jeweils als Repräsentant der höchsten bzw. hohen Kultur angesehen wurde — also 
Byzanz, Rom, Italien, Abendland —, sich jeweils größter Verbreitung erfreute (eventuell 
auch als „gesunkenes Kulturgut“), wurde durch Übersetzungen und Bearbeitungen für 
die Leute daheim geistig erworben und nahegebracht. So kamen der Alexander- und 
Trojaroman, der Artus- und Karolingerroman, die beliebtesten Novellen des Deka- 
merone (Griseldis, Guiskard und Gizmonda), die Volksbücher Magelone und Melusine 
nicht nur zu den Tschechen und Polen, sondern auch nach Rußland. So wurden z. B. durch 
den Polen A. Debowski (} 1577) Ovids Metamorphosen einzeln ausgeschlachtet (Ata- 
lanta, Achills Waffen, Pyramus und Thisbe). Das gleiche gilt für die einzelnen Geschich- 
ten der „Gesta Romanorum“ und die „Historia septem sapientium“. Gerade die Ge- 
schichte von den sieben Weisen bietet uns bei ihrer Übertragung aus dem Westen auf den 
autokratisch regierten russischen Boden, also in ein vollständig anderes soziales Klima, 
ein interessantes Beispiel dieses Anpassungs- und Nationalisierungsprozesses. Die russi- 
schen Schreiber, die keine Vorstellung von Rittern, Turnier, Pranger und Würdenträgern, 
wie Marschall, Ratsherren, Kronrat, hatten, waren vielfach ratlos, wie sie das übersetzen 
sollten, übersetzten Turnier mit „voina“ (Krieg) oder ließen Kaplan als Eigennamen 
unübersetzt stehen°. 

Bevor wir uns der Betrachtung der einzelnen antiken Stoffe bzw. Gestalten zuwenden, 
wollen wir zunächst die kulturhistorischen Voraussetzungen klären, also die 
Frage, wie und auf welchen Wegen antikes Kulturerbe, antike Literatur und Überliefe- 
rung bei den Slawen wirksam wurden. Die Kenntnis der klassischen Sprachen und ihrer 
Literaturen, damit die unmittelbaren Auswirkungsmöglichkeiten des antiken Kultur- 
erbes auf die Slawen, weisen verschiedene Entwicklungsstufen, verschiedene Kontinuität 
und Intensität auf: 

1. In dem einen Gebiet kam die antike Tradition in ihren abendländischen Applika- 
tionsphasen (Augustinus, katholisch-kirchliche und ritterlich- höfische Bildungs-, Kultur-und 
Lebensideale, Humanismus, Renaissance, Barock, Aufklärung, Neoklassizismus) zur Gel- 
tung und Wirkung. Die Westslawen — Tschechen und Polen — und die nordwestlichen Süd- 
slawen — Slowenen und Kroaten — waren einbeschlossen in den geistigen Stromkreis der 
universellen abendländischen lateinisch-griechischen Bildung, wenn auch mit gewissen 
Verspätungserscheinungen und wenn auch nicht in der gleichen Dichte wie z. B. Italien, 
Frankreich, Deutschland, England. In der Funktion der geistlichen Bildungsträger, vor 
allem der Klöster und kirchlichen Lehranstalten einschließlich der Universitäten, finden 
wir bei den West- und nördlichen Südslawen allerdings keinen wesentlichen Unterschied 
gegenüber den alten abendländischen Ländern. Gewisse Unterschiede ergeben sich aus 
der verschiedenen Struktur der Bildungsträgerschichten. In Böhmen und Polen, mit ihrer 
ritterlich-höfischen Kultur, mit ihrem frühzeitig nationalbewußten Adel und Bürgertum, 
konnte eine lateinisch-tschechische bzw. eine lateinisch-polnische Kulturtätigkeit anders 
und früher aktiv werden — wie uns die Übernahme der „Gesta Romanorum“, der 
„Historia septem sapientium“, der „Vita Alexandri Magni“, der „Historia Trejana“ im 
14. bzw. 15. und 16. Jahrhundert oder die Auswirkung der Dialoge des Satirikers Lukian 
auf die polnische Literatur von Biernat von Lublin bis Krasicki oder das Hineinströmen von 
Motiven aus Plinius und Josephus Flavius in polnische Volkserzählungen und Legenden, 
so ın die Legende vom Schlangenkönig, so in die auch bei den Russen und Serben bekannte 

2 Vgl. A. Brückner, Alte Romane bei den Slawen, in: AfslPh XVII, S. 109, 


® Vgl. weitere Details M. Murko, in: Sitzungsberichte der Wien. Ak., phil.-hist. Kl. 122 (1890) 
S. 121ff. 
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Erzählung von der wunderbaren Pflanze, die alle Schlösser öffnet, oder in die Erzählung 
von der Feuerblume, beweisen *, 

Dagegen waren bei den Slowenen Klöster und Adel wie auch das städtische Bürgertum 
Träger einer lateinisch-deutschen Kultur, wo z. B. Hermann Tolner die versifizierte Über- 
setzung au dem Lateinischen: „daz puech: der große Alexander“, abschreibt, aber keine 
slawischen Fassungen aufscheinen’*. Bei den Kroaten nahm das ursprünglich romanische, 
später slawisierte Bürgertum der dalmatinischen Städte von allem Anfang an die mediter- 
rane, klassisch-humanistische und abendländische Tradition auf und entwickelte sie, 
gefördert durch das benachbarte Italien, selbständig weiter. Wir finden in Dalmatien 
latinistische Dichter vom 15. bis zum 18. Jahrhundert — ähnlich wie in Böhmen und 
Polen —, Ovid und Vergil in jeder alten Bibliothek”. Dramatisierungen antiker mythi- 
scher Geschichten aus Ovid und Vergil finden sich in der dalmatinisch-ragusäischen Lite- 
ratur (z.B. durch Palmotid). In einem Inventar aus Zara aus dem Jahre 1389 werden 
Romane — rimancii in littera latina et in littera sclava —, darunter auch der Roman 
von Alexander d. Gr. und von Tristan, genannt. Das nördl. kroatische Küstenland und 
Dalmatien hatten dann auch eine wichtige Funktion in der Übermittlung abendländischer 


“ und auch klassisch abendländischer Literatur in den östlichen Balkan, zu den Serben und 


Bulgaren (Alexander- und Trojaroman, Tristan) und bis nach Rußland. 

2. In den anderen ost- und südosteuropäischen Gebieten wurde die antike Tradition 
nicht in den abendländischen Entwicklungsformen und -phasen wirksam, sondern in der 
griechisch-byzantinischen Kulturtradition; zunächst und durch Jahrhunderte nur in dem 
byzantinisch-christlich ausgewählten Umfang und in der Form der kirchlichen, religiös 
erbaulichen, juridischen und historiographischen Literatur, also ohne die scholastische und 
humanistische Durchschulung; wir haben es hier mit einem Gebiet zu tun, in dem es so 
etwas wie eine höfisch-ritterliche kulturtragende Schicht bei dem Mangel eines Lehens- 
wesens im abendländischen Sinne nicht gab. Wir haben zwar im Rußland des 16. Jahr- 
hunderts einen Domostroj als gutsherrlichen Knigge und als Dokument der öffentlichen 
Moral®. Wir finden hier auch keine bodenständige Gestaltung der cardinales virtutes der 
ritterlichen Kultur. Wo wir sie finden, sind sie auch im byzantino-slawischen orthodoxen 
Bereich Übertragungen der abendländischen ritterlichen Ideale: der „fortitudo, sapientia, 
institia, patientia, honor“, im Gewand der antiken und abendländischen Idealgestalten 
in Alexander d. Gr., den trojanischen Helden u. a. 

Die Übernahme des antiken Kulturerbes erfolgt in diesem byzantino-slawisch-ortho- 
doxen Bereich nicht einheitlich, da die Voraussetzungen verschieden waren. 


Balkan: 

Bei den balkanischen Bulgaren und Serben wirkten folgende Faktoren: die un- 
mittelbare Nachbarschaft; die kulturelle Abhängigkeit im Mittelalter; die auch in 
der Türkenzeit bis ins 19. Jahrhundert dauernde kirchlich-kulturelle und wirtschaft- 
liche Verbindung: Herrschaft und Einfluß der griechischen Geistlichkeit, der griechischen 
Kaufleute und Gewerbetreibenden, der Levantiner und Zinzaren als Hauptträger des 
balkanischen Handels in Bulgarien und Serbien, die Wirkung der griechischen Bildungs- 
stätten: abgesehen von Athos z. B. griechische Schulen in Plovdiv, Tirnovo, Skoplje und 


4 Vgl. Z. Lesniodorski, Lucjan sv. Polsce (1933); W. Klinger, Z motywöw wedrownych 
pochodzenia klasycznego, in: Poznahskie Towarszystwo Pczyjaciöl Nauk. Prace kom. filol. 
T. II, zesz. 3 (Poznan 1923). 

58 Vgl. J. Kelemina, Slovenalko-nematki kulturni odnosi u srednjem veku, in: Strani Pregled 


193725229. 
5® Über den Bestand an Inkunabeln klassischer Literatur vgl. neu J. Badalic, Incunabule u 


Hrvatskoj, in: Djela Jugosl. Ak. XLV (1952). 
6 Vgl. A. Brückner in: Russische Revue 1874, S. 1—29. 
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Saloniki u. a. bis ins 19. Jahrhundert, die von Griechen und Bulgaren bzw. Serben besucht 
wurden. Damit fungierte ‚hier das Griechische bis ins 19. Jahrhundert nicht nur als Bil- 
dungs- bzw. Kultursprache, sondern auch als geschäftliche Umgangssprache. Die Belgrader 
Zinzaren, die ja auch in Pest und Wien ihre Filialen hatten, führten ihre Handels- 
korrespondenz im 17. und 18. Jahrhundert in griechischer Sprache. Die einzelnen Phasen 
des griechischen Geisteslebens, insbesondere die neugriechische kulturelle Wiedergeburt 
zu Anfang des 19. Jahrhunderts, werden bei den Balkanvölkern unmittelbar wirksam. 
Wir finden Übersetzungen der jeweiligen griechischen Lieblingslektüre in Serbien bzw. 
Bulgarien, darunter auch Werke abendländischen Ursprungs, wie Genoveva und Chri- 
stoph von Schmids und Tschokkes Erzählungen, noch in der Mitte des 19. Jahrhunderts. 
Aus der griechisch-slawischen Symbiose im Wirtschaftsleben, in den Schulen, in den 
Klöstern und der daraus folgenden griechisch-slawischen Bilinguität ergibt sich auch der 
unmittelbare wechselseitige Austausch der Volkstradition im Lied, Rätsel, Sprichwort, 
in der Volkserzählung, wie die Forschungen Karl Dieterichs, Ivan Kasumovie’, Linda 
Sadniks gezeigt haben; es kam sogar zu griechischen Entlehnungen aus der bulgarischen 
Literatur — z. B. slawische Wörter, wie vera, prc — in griechischen Volkserzählungen’. 

Sieht man mit J. Grimm, W.v. Humboldt und L. Weisgerber in der Sprache den getreuen 
Spiegel der Kulturentwicklung eines Volkes, so zeigen uns die in die bulgarische und 
serbische Umgangs- und Literatursprache übernommenen zahlreichen Lehnwörter und 
-phrasen sowohl des Zivilisations- als auch des Kulturbereiches die Tiefe und den Umfang 
dieser griechisch-slawischen Symbiose im Balkanraum®. Es dauerte also hier im Balkan- 
raum der unmittelbare Einfluß der griechisch-byzantinischen Kultur auf die Literatur, das 
wirtschaftliche und bürgerliche Leben bis zur beginnenden national-kulturellen Verselb- 
ständigung im 19. Jahrhundert an. 


Rußland: 

Im Kiewer Rußland des 11.—13. Jahrhunderts ist bereits eine lebhafte Übersetzungs- 
tätigkeit aus dem Griechischen in christlich-hellenistischem Geiste festzustellen: neben 
Legenden, Paterika auch geschichtliche Werke, wie Malalas, Flavius, naturwissenschaft- 
liche, wie der Physiologus; neben griechischen Bearbeitungen orientalischer, also indischer, 
persischer, talmudischer, türkischer und muslimanischer Erzählstoffe, wie Stefanit und 
Ichnilat, Varlaam und Joasaf, Der weise Akir, Digenis Akritas, auch die Alexandreis und 
die trojanische Geschichte. D. CyZevskij behauptet, daß die kulturelle Elite der Kiewer 
Gesellschaft viel besser bekannt war mit der klassischen griechischen Tradition, als es die 
Historiker zugeben wollten. R. Jakobson hat vor kurzem die Frage der unmittelbaren 
Einwirkung Homers auf die altrussische Literatur, auf das Igorlied, aufgeworfen, 
Cyzevskij die Frage der mittelbaren lateinischen Quellen dieser altrussischen Literatur®. 
Das alte Kiewer Rußland war tatsächlich im Stromkreis des gesamten europäischen 
Geisteslebens. 


? Vgl. K. Dieterich, Die Volksdichtung der Balkanländer in ihren gemeinsamen Elementen, in: 
Z. d. Vereines f. Volkskunde XII (1902) S. 145—155, 272—291, 403—415; I. Kasumovie in: 
Rad Jsl. Ak. 189, 191, 222; L. Sadnik, Südosteuropäische Rätselstudien, in: Wiener Slavistisches 
Jahrbuch, Ergänzungsband I (1953). 

® Vgl. das Einzelbeweismaterial bei M. Vasmer, Die griechischen Lehnwörter im Serbokroati- 
schen, in: Abh. der Preuß. Ak. d. Wiss. (1944); für das Bulgarische B. Corev in: Istorija na 
bälgarskij ezik II (1934) S. 324 ff.; St. Mladenov in: Spisanie na Bälg. Ak. XLIII (21) S. 43 ff, 
insbes. $. 118. Über den Einfluß der griechischen Sprache auf das Slawische — einen mit Ausnahme 
des Bulgarischen und Serbischen wesentlich gelehrten und kirchlichen Einfluß — vgl. das reiche 
Material, untersucht von M. Vasmer, in: Izv ORJSI XI,e u. XII,2 (1906/07) und SbORJSI 
LXXXVI (1909). 

° Vgl. Novyj Zurnal XXVII (NewYork 1951) S. 318; ferner Wiener Savistisches Jb. II, S. 23. 
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Aus dieser Berührung mit der byzantinischen Kultur verstehen wir, daß z. B. eine 
byzantinische Erzählung aus dem 12. Jahrhundert mit der Legende von den drei Steinen 
in der russischen Byline Djuk Stepanovi£ nachklingt oder daß die byzantinische Kaiser- 
sage, die eschatologische, auf die Weissagung der Sibylle zurückgehende Legende vom 
letzten Imperator, das byzantinische Epos vom Babylonischen Reich, sich in der russischen 
Volkstradition auswirkt oder daß wir in der altrussischen Literatur die aus der griechi- 
en (Trapezunter) Literatur übersetzte Verserzählung von der Kaiserin Dinara an- 
treffen !", 

Eine weitere Einflußwelle der byzantinischen Literatur und Kultur auf die russische 
erfolgte dann im 15. Jahrhundert — hauptsächlich durch bulgarische und serbische Ver- 
mittlung. Die byzantinische literarische Einflußwelle des 17. Jahrhunderts — z. B. die 
Übernahme der neugriechischen Erzählung von dem Imperator Leo dem Weisen — hat 
nur sehr sporadische Bedeutung, da inzwischen die Kenntnis der griechischen Sprache, 
wie A. Javorskij gezeigt hat '', selbst unter den Mönchen eine Seltenheit geworden war 
und auch die vor allem seit dem 16. Jahrhundert starke westeuropäische literarische und 
kulturelle Einflußwelle über Polen und Weißrußland in der Übermittlung des antiken 
Kulturgutes wirksam geworden war. 

In der Zeit der konfessionellen Kämpfe (16.—17. Jahrhundert), als sich die kulturell 
erstarrte russisch-orthodoxe Kirche gegen die über Polen, Litauen und die Ukraine wir- 
kenden Unions- und Katholisierungsbestrebungen zur Wehr setzte, galt nach Auffassung 
dieser orthodoxen kirchlichen Führungskreise das Studium des Latein als Todsünde, des 
Griechischen als Häresie"”. Den äußeren Anlaß, daß man so die klassischen Sprachen 
verwarf, bildete ein Traktat des polnischen Jesuiten Skarga, des Inhaltes, man müsse, 
um die Russische Kirche dem Heiligen Stuhle zu unterwerfen, die slawische Sprache aus 
dem Unterricht ausschließen und an ihre Stelle das Griechische und Lateinische setzen ®. 
Durch den nachhaltigen Einfluß der lateinischen Bildungsstätten, vor allem der polnischen 
Jesuiten, auf die von Mohyla in der ersten Hälfte des 17. Jahrhunderts gegründete 
Kiewer Akademie war die lateinische Sprache zur Unterrichtssprache geworden, und 
damit wurde der unmittelbare Zugang zur antiken Bildung der ukrainischen und russi- 
schen Intelligenz wieder eröffnet. Im russischen Barocktheater finden wir bereits 
Osipovs „Vergilijeva eneida“. Die Hauptträger der russischen Aufklärung und der neuen 
Bildungsbewegung unter Peter d. Gr. waren als Zöglinge der Kiewer Akademie latini- 
stisch geschult, so Stefan Javorskij ebenso wie Theophan Prokopovil und $. Todorski. 
Peter d. Gr. forderte mit allen Mitteln die Erlernung ausländischer Sprachen bei den 
Russen. Von einem unbekannten Ausländer wurde ihm der Vorschlag gemacht, die in 
allen Jesuitenkollegien vielgebrauchte lateinische Grammatik vonE. Alvarez einzuführen. 
Wie stark dann die Pflege und die Kenntnis der klassischen Sprachen, vor allem des 
Latein, in der ersten Hälfte des 18. Jahrhunderts in Rußland anwuchs und welchen ent- 
scheidenden Anteil daran die hallischen Pietisten des Francke-Kreises hatten, kennen wir 
jetzt erst in den Details aus den jüngsten Forschungen E. Winters“. Bereits 1705 wurde 


10 Vgl. A. Soboievskij in: Izv. po Russk. Jaz. i Slovesn. T. I (1928) S. 1391 ff. 

1 In: IzvORJSI XIV (1910) II, S.55—84. 

12 F, Haase, Die religiöse Psyche des russischen Volkes (1921) S. 6. — Das bibliographische 
Grundmaterial über die Übersetzungsliteratur in Rußland im 15.—17. Jahrhundert verdanken 
wir A. J. Sobolevskij, in: SbORJSI T. LXXIX (1903) S. 1—460. 

18 Vgl. J. Matl, Der Anteil des deutschen Geisteslebens an der Verwestlichung der ukrainischen 
und großrussischen Kultur (15.—17. Jahrhundert), in: Südostdeutsche Forschungen IV (1939) 
S. 14—55. 

14 E, Winter, Halle als Ausgangspunkt der deutschen Rußlandkunde im 18. Jahrhundert, in: 
Deutsche Akad. d. Wiss. zu Berlin, Veröffentlichungen d. Inst. f. slavische Literatur (Berlin 1953) 
(502 Seiten Umfang). 
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in Halle eine russisch-lateinische Grammatik gedruckt. In dem 1725 geschaffenen Mos- 
kauer akademischen Gymnasium (gymnasium petrinum) wurden die klassischen Sprachen 
gepflegt. In den 50er Jahren erschienen bereits in Rußland selbst griechische Grammatiken 
von J. Blonnickij und V. Ljascevskij". Wie stark sich im Laufe des 19. Jahrhunderts die 
Verhältnisse geändert hatten, ersehen wir aus den Memoiren M. Murkos von seiner Ruß- 
landreise, in denen er von einer Welle des Klassizismus in den 70er Jahren berichtet, die 
Graf Dimitrij A. Tolstoj in das höhere Bildungswesen einführte: 14 Wochenstunden Vor- 
lesungen und Übungen aus klassischer Philologie als Pflicht für jeden Hörer der histo- 
risch-philosophischen Fakultät. In der gleichen Zeit schrieb der Dichter Leo N. Tolstoj, 
nachdem er Xenophon und Homer — „nicht den süßlichen Homer eines Voß, sondern 
den großen Teufel, der mit voller Stimme singt, ohne daß es ihm jemals in den Sinn 
kommt, es könne ihm jemand zuhören“ — gelesen hatte: „ohne die Kenntnis des Griechi- 
schen keine Bildung.“ 

In der Vermittlung antiker Kulturtradition abendländischer Prägung nach Rußland 
spielen vor allem Polen, dann auch Litauen und Weißrußland seit dem 16. Jahrhundert 
eine entscheidende Rolle. Auf diesem Wege kamen im Laufe des 16. Jahrhunderts und 
noch verstärkt im 17. Jahrhundert nicht nur die westeuropäischen Bearbeitungen morali- 
sierender, belehrender Legenden und Erzählungen der sog. Exempelliteratur, wie z. B. 
das „Speculum magnum“, die „GestaRomanorum“ mit der „Historia septem sapientium“ 
und der „Historia Appollonii regis Tyrrhi“, sondern weltlich freiere, poetisch aufgelockerte 
Werke — sei es unmittelbar abendländischer Herkunft, wie Brunsvik, Tristan, Kaiser 
Otto (= Oktavian), Melusine, Magelone, Boccaccio, sei es abendländische Bearbeitungen 
und Gestaltungen ursprünglich antiker Stoffe — nach Rußland. Stanislaw Kott hat vor 
kurzem aufgezeigt!*, wie verschiedene polnische und litauische Magnaten in der zweiten 
Hälfte des 16. Jahrhunderts eine intensive Übersetzungstätigkeit der Meisterwerke der 
antiken Literatur — Cicero, Flavius usw. — inaugurierten. 

Wir können also hinsichtlich der Wege, auf denen das antike Kulturerbe bei den 
Slawen wirksam wurde, zusammenfassend sagen: 

Neben den direkten Wegen (Byzanz-Bulgarien-Serbien, Byzanz-Rußland, teils unmit- 
telbar, teils über südslawische Vermittlung) gehen die Wege von Griechenland bzw. 
Byzanz über Rom, die abendländische Latinität und die abendländischen National- 
sprachen zu den West-, Süd- und Ostslawen. — Soviel zu den kulturgeschichtlichen Vor- 
aussetzungen und Wirkungswegen des antiken Kulturerbes bei den Slawen. 

Wenden wir uns nun der Frage zu, in welchen Formen, in welcher Gestaltung, 
in welcher Repräsentation die antiken Gestalten wie Alexander und 
Konstantin d. Gr. und andere in die Vorstellungswelt der Slawen ein- 
drangen. 

Wir gehen von der wesentlichen Feststellung Ernst Robert Curtins’!" aus, daß in der 
mittelalterlichen Literatur und im mittelalterlichen Bildungsbewußtsein der Held, z. B. 
Adhill, Siegfried, Roland — seitdem Vergil ein neues, auf sittlicher Kraft gegründetes und 
mit den sittlichen Tugenden der iustitia und pietas ausgestattetes Heldenideal geschaffen 
hatte —, also dieser Held genauso ein Menschenideal wie der Heilige und der Weise ist; 
also einen idealen Personentyp im Sinne der Schelerschen Vorbildsmodelle darstellt und 
damit eine eminent ethische und gesellschaftliche Erziehungsfunktion ausübt. Der wahre 
Held und adelige Mensch muß also Gerechtigkeit, Weisheit, Selbstbeherrschung mit 
Tapferkeit verbinden. Curtius hat auch gezeigt, wie die Polarität sapientia und fortitudo 


& 15 Zur Gründungsgeschichte der russ. Akad. d. Wiss. vgl. auch W. Stieda in: JbKGSI II, 
. 134. 


18 St. Kott, La Reforme dans le Grand-Duch& de Lithuanie (Brüssel 1953). 
17 E.R.Curtius, Europäische Literatur und lateinisches Mittelalter (1948) S.174ff., 508 ff. 
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nach Vergil zur Topik herabsinkt. Diese Helden, Heiligen und Weisen werden dann 
typisiert, in typisierten Sujets, schematischen Episoden und Modellsituationen dargelegt, 
auf verschiedene Gestalten, verschiedene Länder übertragen — z. B. Achilles mit Alex- 
ander, Jerusalem mit Konstantinopel vertauscht —, lokalisiert und nationalisiert. Die 
historischen Gestalten haben also die Funktion von Kristallisationskernen, um die im 
freien Walten der Phantasie und echter Fabulierfreudigkeit die verschiedenen realen 
Erzähl- und Märchenmotive gereiht werden. 

Den Prozeß, wie sich der antike Roman in der späten „Fabula milesiaca“ und im 
höfisch-ritterlich-romantischen „roman courtois“ stofflih und stilmäßig umbildet, hat 
uns Erich Auerbach": vorbildlich aufgezeigt. Daß es sich dort, wo uns in diesen Helden- 
gestalten geschichtlich nachweisbare Personen und geschichtliche Ereignisse, wie Alexander 
und seine Kriegszüge, der Untergang Trojas, der Fall Konstantinopels, vorgeführt wur- 
den, in dieser ganzen literarischen Gestaltung nicht um kritische Geschichte in den gene- 
tischen Zusammenhängen handelt, auch nicht — bei den üppigen Überwucherungen des 
Historischen mit phantastischen Märchen-, Fabel- und Sagenelementen — um den Typus 
dessen, was wir seit dem Realismus in der modernen Literatur als historischen Roman 
oder historisches Drama bezeichnen, sondern um sagenhafte Legenden, Fiktionen der 
geschichtlichen Vorgänge — man denke an Dunlops „History of Fiction“ —, ist klar. 

Diese ganze Literatur und Überlieferung ist in der slawischen literarischen Bearbeitung 
und Volksüberlieferung genauso wie in der abendländischen charakterisiert durch typi- 
sierte Sujetschemata, z. B. das Schema vom Untergang des Byzantinischen Reiches, des 
Bulgarischen Reiches, der russischen Helden oder von dem sich verbergenden und wieder- 
kehrenden Kaiser, also des Barbarossa-Kyffhäuser-Motivs; oder von dem weisen Herr- 
scher: Stefanit und Ichnilat, der weise Akyrios; oder von der wunderbaren Geburt des 
großen Herrschers: Alexander, Konstantin d. Gr., die russische Byline von Saul Levan- 
idovie; von dem Kampf zwischen Vater und Sohn: Hildebrand — Ilija Muromec; oder 
von dem unschuldig verfolgten Mädchen bzw. Frau: Oliva (Djevojka bez ruku) — Geno- 
veva — Alunda, Frau des Oktavian usw. 

Die antiken Gestalten, wie Alexander, die trojanischen Helden usw., treten also in der 
slawischen Vorstellungswelt auf: 

1. im Rahmen der byzantinischen Chronographen Malalas, Manasses sowie der byzan- 
tinischen Legenden bei den orthodoxen Süd- und Ostslawen; 

2. im Rahmen der sog. Exempelliteratur; 

3. in der mittelalterlichen epischen Dichtung, die einen bestimmten antiken Helden, 
z. B. Alexander oder Konstantin, oder ein bestimmtes historisches Ereignis, z. B. den 
Fall Trojas, den Fall Konstantinopels, monothematisch zum stofflihen Vorwurf hat, 
sei es dann in Form eines Versepos, sei es in Form eines Volksbuches, also in Werken der 
Fabulierkunst, die der Unterhaltung, den literarischen und ästhetischen Bedürfnissen 
dienen. 

4, Außer dieser literarischen Tradition finden wir auch eine außerliterarische Tradition 
der unmittelbaren volksmäßigen Überlieferung, vor allem in der bulgarisch-griechischen, 
der serbisch-griechischen, der russisch- bzw. ukrainisch-griechischen (z.B. auf der Halbinsel 
Krim), aber auch der deutsch-slawischen bilinguen symbiotischen Situation, in der in 
Volkserzählungen und Anekdoten antike Gestalten, wie Trajan u. a., über die Volks- 
grenzen hinüber- und herüberwechseln, ebenso wie die Sprichwörter und Rätsel. (Schon 
K.Krumbacher hat 1893 die Meinung ausgesprochen, daß die Sprichwörter der Balkan- 
slawen infolge der jahrhundertealten Nachbarschaft und der engen Beziehungen mit 
Byzanz in enger Verbindung mit den griechischen Sprichwörtern stehen müßten. Daß die 
in den griechischen Sprichwörtern zum Ausdruck kommende antike praktische Lebens- 


18 Erich Auerbach, Mimesis. Dargestellte Wirklichkeit in der abendländischen Literatur (1946). 
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weisheit sich auf das slawische Sprichwort und damit auf die slawische Lebensweisheit 
auswirkte, hat ja für das gesamtslawische Gebiet R. Altenkirch, für das Gebiet der Kroa- 
ten und Serben /. Kasumovil im einzelnen dargelegt '?*.) 

Zur antiken Tradition in der Exempelliteratur: Die alten Sagenüberlieferungen, 
so die griechisch-römischen Sibyllen, die griechischen Orakel und Philosophen, die ägypti- 
schen Mysterien, die persischen Götter, die jüdischen Propheten, wurden durch den Ein- 
fluß des Christentums christlich umgeformt und scheinen so auch bei den Slawen auf. Die 
mittelalterliche christliche Exempelliteratur war ein Faktor der Verbreitung der antiken 
Tradition bis in. die breiten Volksschichten hinein. Sie entwickelte sich im Laufe des 
12. und 13. Jahrhunderts, zunächst in der lateinischen, später (14.—15. Jahrhundert) auch in 
der volkssprachlichen Novellistik des Abendlandes, in geistlichen und weltlichen Erzäh- 
lungen. So finden wir auch bei den Slawen, und zwar zunächst im Kulturbereich der Lati- 
nität, schon im 14.—15. Jahrhundert lateinische, später auch slawische Bearbeitungen: so 
war das „Speculum exemplorum“ schon im 13. Jahrhundert bei den Polen verbreitet; 
die „Gesta Romanorum“ bereits im 14. Jahrhundert in Böhmen in lateinischer und deut- 
scher Fassung, im gleichen Jahrhundert auch schon in Polen zusammen mit der „Historia 
septem sapientium“ bekannt, ebenso etwas später bei den dalmatinischen Kroaten '®. Im 
Laufe des 16. und 17. Jahrhunderts fanden diese Exempelsammlungen dann ihren Weg nach 
Rußland. Daß „Exempla“ und „Gesta Romanorum“ die Quelle für die „nationallitaui- 
sche Erzählung“ von dem Typus „späte Rache“ darstellen, hat A. Senn nachgewiesen ®°. 

Dem geistlichen und literarischen Tugendsystem des Mittelalters entsprechend, wurden 
in dieser Exempelliteratur folgende, von der homerischen Aret& über den platonischen 
Tugendkanon in die Stoa, in die römische Nobilität und dann durch den hl. Ambrosius 
in die christliche Kirche und schließlich in die Ethik des abendländischen feudalen Ritter- 
tums überlieferte virtutes cardinales gelehrt und exemplifiziert: prudentia, iustitia, forti- 
tudo, vemperantia. Das in Europa vielverbreitete Werk des englischen Franziskanermönchs 
Johannes Gualensis, der als magister regens 1259—62 in Oxford, 1283 in Paris tätig 
gewesen war, nämlich De quattuor virtutibus cardinalibus, finden wir in 
Böhmen in lateinischen und tschechischen Handschriften bereits im 14. und 15. Jahrhun- 
dert (erster Druck 1505). Aufgebaut auf den Hauptquellen Valerius, Augustinus, Ovid, 
Vegetius, Aristoteles, Cicero, Seneca, bietet es uns ein Beispiel dafür, wie das pädagogische 
Ziel, nämlich Veredlung der Sitten, angestrebt wurde, anderseits aber auch dafür, wie 
schon vor der Renaissance und vor dem Humanismus die Verbindung mit der Kultur der 
Griechen und Römer geschaffen wurde. In diesen Exempla des Gualensis werden z. B. 
Kaiser (Cesaf) Alexander als Vorbild für Geduld, für Vertrauen, für Gerechtigkeit, 
Mildtätigkeit, Mäßigkeit hingestellt, Kaiser Trajan für Gerechtigkeit und Milde, Kaiser 
Theodosius für Geduld und Ausdauer, Kaiser Titus für Freigebigkeit. Daß es sich um eine 
Tugendlehre für die Adeligen handelt, wird direkt ausgesprochen: ‚Slechtici take maji 
byti milosrdnil‘ (Die Adeligen müssen auch barmherzig sein!) *, 

Verschiedene belehrende Geschichten aus klassischen Schriftstellern in Exempelmanier 
bietet uns das ebensoviel verbreitete und von Thomas Stitny ins Tschechische übersetzte 
Buch über das Schachspiel des Dominikanermönches Jacobus de Cessolis?®*. 


ie R, Altenkirch in: AfslPh XXX, S. 1ff., 321 ff.; I Kasumovid in: Rad 189, S. 116 ff.; -191, 
S.68 ff. 


19° 7. Galinec in: Slavia XVII (1939—40) S. 417. 


” A.Senn in: Corona (1941), ed. Durbam, Duke University Press, in: Festschrift für Samuel 
Singer. 


1 Vgl. F. Simek, Starolesky pteklad spisu Jana Gualensis, in: V&stnik Kr. Ges. Spol. Nauk 
filhist (1951) S. 1—105, 


»=* Vgl. ed. F. Menlik, Knieiky o hfe Sachov6, in: Listy Filologick& 29 (1902) 255 ff. 
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Auch in den kroatischen Exempeln (kroat. Prilike) finden wir antike Gestalten als Vor- 
bilder: So Aleksander veliki i filozof (Alexander d. Gr. u. Philosoph) für die $uperbija 
(Hochmut), ferner Coriolan, Vespasian, Xerxes, Octavian, Sokrates”. 

Mehr und weiter unter den West-, Ost- und nördl. Südslawen verbreitet waren die 
auch in die Volkstradition hineinwirkenden „Gesta Romanorum“, eine Sammlung von 
Geschichten und Anekdoten, teils mehr geistlich moralisierenden Inhaltes bei rein äuße- 
rer Anlehnung an Episoden und Gestalten der römischen Geschichte, wobei aber auch 
andere Gestalten aus der antiken Geschichte herangezogen wurden ®. 

Diese jedenfalls um 1300 (wie aus der Innsbrucker Handschrift hervorgeht) am Boden- 
see entstandene und dann aus dem Lateinischen in verschiedene europäische Sprachen, so 
auch ins Polnische, Tschechische und Russische, übersetzte, in Europa in ungefähr 200 
Handschriften und zahlreichen alten Drucken verbreitete kompilatorische Sammlung der 
„Gesta Romanorum“ nahm im Westen den Charakter eines Volksbuches an. Sie ist in 
ihrer Verbreitung und Wirkung auf slawischem Boden durch die jeweilige Auswahl der 
gebrachten Geschichte bzw. durch die Einfügung anderer moralisierender literarischer 
Erzeugnisse, wie der Alexiuslegende und der Geschichte von den sieben Weisen, charak- 
terisiert. So ist die ins Ende des 14. Jahrhunderts fallende tschechische Bearbeitung da- 
durch gekennzeichnet, daß die älteren tschechischen Verfasser wegen der Verbindung von 
praktischen, unterhaltenden und belehrenden Tendenzen der Exempel besonders gerne 
satirisch-didaktische Fabeln über das Handwerk herausgriffen. Also man möchte sagen: 
ein Prozeß der Verbürgerlichung. Die Kenntnis des Lateinischen und des antiken Milieus 
scheint beim Verfasser nicht besonders tief gewesen zu sein, denn er übersetzte z.B. 
„tunica iovis“ mit „v sukni ovci“ (Kleid des Schafes). Auf böhmischem Boden sind einige 
Motive aus „Gesta Romanorum“ auch in die Volkslieder und Volksmärchen gedrungen, 
so z. B. in das mährische Lied von den drei Töchtern. 

Die tschechische Bearbeitung bildet die Grundlage für die polnische, letztere stellt wie- 
derum das Medium dar für die russische. Für die starke Beliebtheit der „Gesta Romano- 
rum“ in Polen spricht die Tatsache, daß von 100 bekannten lateinischen Handschriften 
12 auf polnischem Boden entstanden sind, ferner die zahlreichen Drucke (1547 ff.). Die 
polnischen „Historye rzymskie“ enthalten auch den Apolloniusroman und bilden den 
Vorläufer des polnischen Romans, der dann um 1550 mit zahlreichen Übersetzungen aus 
dem Lateinischen, Deutschen, Französischen und Italienischen aufblühte*. 

Der russische Text der „Rimskija dejanija“ setzt einen den Text des 16. Jahr- 
hunderts getreu wahrenden polnischen Druck voraus. Die russische Fassung ist charak- 
terisiert durch byzantinischen Wortschwall, tiefgehende Verchristlichung des Stoffes sowie 
durch Annäherung der Darstellungsweise an die Märchen (skazki) im Laufe des 18. Jahr- 
hunderts. Daß die „Rimskija d&janija“ in Rußland sehr stark gelesen wurden, können 
wir aus Hinweisen in anderen literarischen Werken entnehmen. Einzelne Erzählungen 
dürften hier schon früher aus byzantinischen Quellen bekannt gewesen sein, so vor allem 
die in der polnischen und russischen Fassung enthaltene Alexiuslegende (Alexej bozji 
£elovek), die dann die Grundlage des altrussischen Theaterstückes von Alexius bildet, 
ferner die aus Indien stammende, über jüdisch-iranische Vermittlung ins Byzantinische 


22d Vgl, Texte bei R. Strohal in: ZBNZO XXIII (1918) S. 85, 93, 104 ff, 119 ff. 

23 Zu den älteren textkritischen Untersuchungen H. Oesterley (1872) und W. Dick (1899) vgl. 
vom Standpunkt der vergleichenden Literaturgeschichte: M. Krepinsky, Quelques remarques rela- 
tives & Phistoire de Gesta Romanorum, in: Moyen äge 2° ser., T. XV (1911). — Die tschech. 
Fassung edierte A. V. Novak (1895), dazu textkritisch und quellengeschichtlich M. Murko in: 
AfslPh XIII, S. 308; A. Brückner in: AfslPh XIX, S. 206. 

24 Die polnische Fassung ed. Jan Bystror, Historye rzymskie (Krakau 1894) in: BPP XXIV; 
dazu A. Brückner in: AfsIPh XVI, S.603; XIX, S. 206. 
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und dann in vielfachen späteren Bearbeitungen sowohl nach Westeuropa wie auch zu 
den Südslawen und Ostslawen gelangt und auch hochliterarisch (V. Garfin, J. Zeyer) 
bearbeitete Erzählung „De superbia nimia“, also die europäische Erzählung von Joan- 
nian in den „Gesta Romanorum“, die russische Erzählung vom Gordij car®®. 

Daß die „Gesta Romanorum“ bei den Kroaten sehr verbreitet waren, beweist die 
Tatsache, daß der bosnische Franziskanerschriftsteller Matija Divkovie (1563—1631) 
eine Reihe von Erzählungen aus den „Gesta Romanorum“ für seinen „Nauk krstjanski“ 
verwendet, sicherlich auch in der Predigt, ebenso der bosnische Franziskaner Posilovie 
(für sein moralisch-belehrendes Werk „Cviet ot kreposti“, 1647), der unter seinen latei- 
nischen Quellen auch solche nennt, „u kojih se govori ot stvari rimskich, koje govore 
od Aleksandra velikoga ... izknjiga trojanski“ („in denen man spricht von den römischen 
Dingen = Gesta Romanorum, von Alexander d.Gr., aus den trojanischen Büchern“). 
Und so sind die Erzählungen ins Volk gedrungen und fanden ihren Niederschlag in ver- 
schiedenen Volkserzählungen z.B. Nemusti jezik. Die Erzählung der „Gesta Romano- 
tum“ von dem Jüngling, der in das Gefängnis eines Königs geriet und dann mit der 
Tochter des Königs flieht, bildet die Grundlage für Vuk, Nr. 95; auch in A. Kalie, Raz- 
govor ugodni, 34—37, finden wir Nachklänge der „Gesta Romanorum“, vermittelt über 
die Chronik des Popen Dukljanin. Die Erzählung „De mirabili divina dispensatione et 
ortu beati Gregorii papae“, die das auch im Apolloniusroman behandelte Inzestproblem 
gestaltet, bildet die Grundlage des serbischen Volksliedes „Nachod Simeon“ und wirkt 
noch in der kroatischen kajkavischen Literatur bei Stefan Fulek nach, abgesehen von den 
Niederschlägen im großrussischen, weißrussischen und ukrainischen Volkslied %. 

Die ursprünglichen Quellen der Erzählungen von dem blutschänderischen Sünder liegen 
in der altgriechischen Sage von Ödipus, dem König von Theben; diese Sage war dann 
in die byzantinische und weiter in die westeuropäischen Literaturen gedrungen. Der welt- 
anschauliche Wandel der Epochen wird sichtbar, indem in der griechischen Fassung 
die Schicksalsauffassung: was einem Menschen bestimmt ist, dem entgeht er nicht, domi- 
niere; in der christlichen Fassung lautet hingegen die Moral: „Auch dem größten 
Sünder kann durch entsprechende Buße verziehen werden.“ 


Die „Historia septem sapientium“ 


Diese ursprünglich religiöse Apologie des Buddhismus, die in ihrer orientalischen Fas- 
sung zum Typus des Fürstenspiegels vom mächtigen und weisen Herrscher gehört, in 
Europa eine christliche Umprägung erfahren hat, war nach J. Görres mehr als alle klassi- 
schen Bücher verbreitet und in so viele Sprachen übersetzt wie kein anderes Werk außer 
der Bibel. Die Verbreitung dieser „historia pulcherrima ac delectabilis“ oder wie der 
Untertitel der deutschen Ausgabe lautet, „Sehr lustig und nützlich wider der falschen 
Weiber Untreue zu lesen“, bei den Slawen, wo sie teils im Rahmen der „Gesta Romano- 


25 Die russ. Fassung ed. Ptaszicki (PtaSzickij), Srednevikovyja zapadno-evropskija povesti v 
russkoj i slavjanskich literaturach 1. Istorija iz rimskich dejanij (1893); textkrit. dazu M. Murko 
in: AfsIPh XIV, S. 405ff.; A. Brückner in: AfsIPh XVI, S. 603ff.; neu Jan Viskovataja, K 
eye o europejskich skazanijach o „Gordom car“ i ih obrabotkach, in: Slavia XIII (1935) 

. 345— 357. 

®° Über die Auswirkung der „Gesta Romanorum“ in der serbokroatischen literarischen u. Volks- 
tradition vgl. V. Jagic, Historija knjizevnosti naroda hrvatskoga i srbskoga (1867) S. 109 ff.; 
T. Mareti&, Na$a narodna epika (1910) S. 212; F. Galinec, Juraj Habdelie kao knjizevni ugled i 
izvor Mulihov, in: Nastavni Vjesnik XLII (1933/34) S. 39 ff.; N. Gudzij, K istorii legendy o pape 
Grigorii, in: IzvORJSI 1914, S. 217—256; V. N. Peretc, Issledovanija i materialy po istorii 
starinnoj ukrainskoj literatury XVI—XVII vekov, in: SbORJSI CI, 2 (926) S. 120. 
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rum“, teils in selbständigen Fassungen überliefert ist, charakterisiert den Entwicklungs- 
gang ihrer Zivilisation. Sie ist hier sowohl in ihrer alten, moralisierenden, asketischen 
Form als auch in der späteren, poetisierten, unterhaltlichen Form überliefert 7. 

Die Böhmen rezipierten das Werk in der Fassung der „Gesta Romanorum“ bereits 
im 14. Jahrhundert, hatten Anfang des 16. Jahrhunderts (um 1502) bereits Drucke, be- 
arbeiteten es 1558 als Komödie und übersetzten ebenso wie die Polen in den folgenden 
Jahrhunderten das Werkimmer wieder nach deutschen Volksbüchern. Dieböhmische Fassung 
ist dadurch charakterisiert, daß der gebildete und gelehrte Übersetzer die höfische Sitte 
und Lebensauffassung, vor allem hinsichtlich der Stellung und Verehrung der Frau, der 
Liebe, deutlich zum Ausdruck bringt. In Böhmen wurden einzelne Geschichten der Samm- 
lung von den sieben Weisen einzeln gedruckt und auch im 19. Jahrhundert noch selbstän- 
dig bearbeitet. Die polnische Übersetzung durch den Bakkalaureus der Universität Kra- 
kau Jan z Koszyczek, die „Historja o siedmi medrcach“, d.h. „die schöne und ergötzliche 
Geschichte von Pontian, der seinen Sohn Diokletian den sieben Weisen zum Unterricht 
gab“, gehört zu den ältesten polnischen Drucken (1540). Die Beliebtheit beweisen eine 
ganze Reihe polnischer Drucke, darunter auch Jahrmarktausgaben noch im 18. und 
19. Jahrhundert. Die polnische Bearbeitung ist dadurch charakterisiert, daß der Schau- 
platz von Rom in den Orient verlegt wird, an Stelle der Tochter des römischen Königs 
wird die Tochter des Königs von Bithynien angeführt ®, 

Die Russen, die die „Istorija (Povest’) sedmi mudrecov“ ® wahrscheinlich über eine weiß- 
russische Paraphrasierung des 16. Jahrhunderts aus dem Polnischen bekommen hatten, 
schrieben sie dann, wie die zahlreichen Handschriften noch im 17. und 18. Jahrhundert 
beweisen, fleißig ab. Das Werk gehört zu den beliebtesten Werken der russischen Litera- 
tur des 17. und 18. Jahrhunderts. Die Beliebtheit bestätigt, abgesehen von den 40 Hand- 
schriften, auch die Tatsache, daß die sektiererischen „Raskolniki“, ansonsten geschworene 
Feinde alles Westlichen, Gefallen an diesen Geschichten fanden. In der russischen Tradi- 
tion werden die Erzählungen nationalisiert und lokalisiert, die sieben Weisen werden auf 
russischen Boden verpflanzt. Die große Beliebtheit auf russischem Boden ist kultur- 
historisch-psychologisch zu motivieren. In einem Lande, in dem die Stellung der Frau seit 
der Tatarenzeit untergeordnet war und in dem das T'hema von der Bosheit der Frau ein 
traditionelles Thema der altrussischen Literatur darstellte, mußte ein Werk von der 
Hinterlist, Tücke und Falschheit der Frau einen besonders günstigen Aufnahmeboden 
finden. Noch 1887 brachte David Serebrjakov eine neue russische Übersetzung der Ge- 
schichte von den sieben Weisen aus dem Armenischen heraus. 

Die Bulgaren und Serben brachten es erst zu Anfang des 19. Jahrhunderts zu 
einer Übersetzung des „Syntipas“, und zwar aus dem Neugriechischen des Michael An- 
dreopulos. Bei den Bulgaren repräsentiert dieses vorher schon handschriftlich bekannte 
Werk den ersten bulgarischen Druck (1806). 1844 wurde es neuerlich aus dem Grieci- 
schen durch Christaki Pavlovil übersetzt. Die serbische Übersetzung wurde 1809 ge- 
druckt. Das Werk entspricht hier der in der Literatur der ersten Hälfte des 19. Jahrhun- 
derts herrschenden moralisierenden Tendenz. Da die bulgarischen und serbischen Übersetzer 
Geistliche waren, ließen sie vor allem die Erzählungen aus, die sie für unschicklich fanden, 
außerdem vereinfachten sie die rhetorisch und philosophisch gefärbten Stellen. 


27 Vgl. M. Murko, Die Geschichte von den sieben Weisen bei den Slawen, in: Sitzungsber. d. 
Akad. d. Wiss. Wien, phil.-hist. Kl. CXXII (1890) S. 1—138; ders. über die bulg. u. serb. Über- 
setzung in: Rad Jsl. Ak. C (1890) S. 169—209. 4 

2» Ed. J. Kryianowski, BPP Nr.79 (1927); vgl. noch A. Brückner in: Prace Filologiczne VI 
(1907) S. 169. : Er 

2 Ed, durch Th. Bulgakov in den Publik. der DruZestvo Ljubitelej slavanskago pismenosti 
XXIX, XXXV (1880)- 
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Es entsteht nun die Frage, wieso die über ganz Europa im Mittelalter in über 100 latei- 
nischen handschriftlichen und volkssprachlichen Übertragungen verbreitete und sehr be- 
liebte, aus dem 3. nachchristlichen Jahrhundert stammende, zunächst griechisch-heidni- 
sche, dann lateinische, im 6. Jahrhundert verchristlichte „Historia Appolonii regis 
Tyrrhi“, die doch den Typus einer romantischen Liebesgeschichte mit all dem Rüstzeug 
von Entführungen, heimlichen Fluchten, Verwechslungen, Schiffbrüchen usw. darstellt, 
bei den Slawen im Rahmen der doch moralische Zwecke verfolgenden „Gesta Romano- 
rum“ überliefert, werden konnte. Allerdings bezeichnend, daß die Apolloniuserzählung 
in den Exempla der „Gesta Romanorum“ überall eine moralisierende Auslegung erfährt. 
Wir haben hier einen Fall des Hineinströmens weltlicher Unterhaltungsstoffe in Werke 
ursprünglich rein moralisierenden Charakters vor uns®®. 

Bei den Slawen in Böhmen, Polen und Rußland dauerte, wie die Handschriften und 
Volksdrucke beweisen, die volkstümliche Bearbeitung der Apolloniuserzählung bis ins 
19. Jahrhundert. Der tschechische Druck von 1605, in dessen Vorwort der Nutzen hervor- 
gehoben wird, solche Bücher zu lesen, um die Sitten fremder Völker kennenzulernen, 
unterscheidet sich von allen europäischen volkssprachlichen Fassungen durch seine schlichte 
Einfachheit und durch die Wahl edler Motive. 

In der Beibehaltung bzw. Nichtbeibehaltung des antiken Lokalkolorits sehen wir hier 
wie in den übrigen Bearbeitungen antiker Stoffe — auch der Alexandreis und der Troja- 
sage — zwei Tendenzen. Die eine, die getreu dem lateinischen bzw. griechischen Text 
folgt und auch das dem mittelalterlichen Leser schwer verständliche Lokalkolorit beizu- 
behalten versucht, höchstens kürzt und etwas modifiziert; die andere Tendenz, die das 
antike Kolorit frei behandelt, vielfach tilgt, z. B. die als unschicklich empfundene Bordell- 
bzw. Kupplerszene, die Sitten und Gebräuche des eigenen Landes und der eigenen Zeit 
in das antike Milieu hineinträgt, z.B. in der tschechischen Fassung eine Ballspielszene. 
In den Interpolierungen tschechischer Fassungen zeigen sich neben starken Christianisie- 
rungstendenzen starke Einflüsse von seiten des Märchens bis zur Verwandlung der poeti- 
schen Erzählung ins Märchenhafte (z. B. wird Tharsia zur schönen Stieftochter im Mär- 
chen). Die polnische Apolloniuserzählung ist als eine Übersetzung des tschechischen Volks- 
buches zu betrachten”, In Rußland haben wir eine ältere Fassung, die eine Übersetzung 
der polnischen Redaktion in den „Gesta Romanorum“ aus dem Ende des 17. Jahrhunderts 
darstellt, und eine spätere selbständige Version von einem gelehrten Moskowiter aus dem 
18. Jahrhundert. 

Der Apolloniusroman bildet insoweit einen Übergang von der Exempelliteratur zur 
mittelalterlichen literarischen Form des „Biographie romancee“, halb Geschichte, halb 
Roman. Also zu der Form, in der sozusagen monothematisch ein antiker Stoff, wenn 
auch mehr oder minder christlich gestaltet, meist mit phantastischen, märchenhaften 
romantischen Zügen überwuchert, dargeboten wird. Treten in der abendländischen Über- 
lieferung Helden wie Alexander, Achilles, Paris als Ritter auf, als Repräsentanten ritter- 
licher Ideale, so werden bei den von Türken bzw. Tataren versklavten Slawen und Grie- 
chen die gleichen antiken Helden zu Volkshelden, zu nationalen Heroen umgeformt. 
So ist auch in der muselmanischen Tradition Alexander ein nationaler Heros nah 


s0 Vgl. J. Polivka in: Listy Filologicke XVI (1889) S. 353—358, 416—435; neu und erschöp- 
fend Nils Ake Nilsson, Die Apolloniuserzählung in den slavischen Literaturen (Uppsala 1949) 
Trudy po slavj. filologii, T. 3; für Westeuropa vgl. E. Klebs, Die Erzählung von Apollonius aus 
Tyrus (1899). 

r Vgl. J. Matl, Deutsche Volksbücher bei den Slawen, in: Germanisch-Romanische Monats- 
schrift N. F. V (1955) S, 193—212. 

®: Über die Alexandertradition im Orient vgl. neu: Bertels E. E., Roman ob Aleksandre i ego 
glavnye versii na Vostoke. (Moskva Akad. 1948) 183 Seiten. 
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Bei den ost- und südeuropäischen Slawen haben sih — bei der geringen sozialen 
und kulturellen Mobilität infolge der jahrhundertelangen Überflutung durch die asiati- 
schen Reitervölker — diese Erzählungen mit historischen Grundlagen auch in der Neuzeit 
erhalten, sie wurden im 18. Jahrhundert mehr abgeschrieben als früher und bildeten für 
den slawischen Leser nicht nur unterhaltende Lektüre, sondern auch Quelle der histori- 
schen Erkenntnis und der Kenntnis fremder Länder und Völker. 


Alexander der Große 


Die Taten Alexanders d. Gr. blieben in der Erinnerung der Völker Europas und Asiens 
lebendig, wurden von Generation zu Generation weitergegeben, immer mehr umrankt 
von phantastischen und märchenhaften Motiven. So wird das Alexanderthema zu einem 
der verbreitetsten Themen der Weltliteratur — neben den antiken und abendländischen 
Bearbeitungen kennen wir auch syrische, armenische, äthiopische, georgische, jüdische und 
persische —, es war im ganzen Mittelalter der beliebteste Stoff aus der antiken Geschichte 
und gehört auch bei den Slawen zusammen mit der Trojasage zu den beliebtesten welt- 
- literarischen Stoffen. 

Die hellenisierte, durch Pseudokallisthenes C mit griechisch-orientalisch-alexandtrini- 
schem Kolorit erfüllte Alexandergestalt wurde dann byzantinisiert, latinisiert und ver- 
christlicht: die lateinische Übertragung atmet bereits den abendländischen Geist und stellt 
die Grundlage für die späteren Erzählungen und Biographien Alexanders in Westeuropa 
dar. Die neuere lateinische versepische Fassung von Gualter de Castellione (Walter von 
Chätillon) nähert sich wieder mehr dem antiken Geiste und war in der Schule beliebter 
als Vergil*. 

Die Beschreibung seiner Feldzüge gab die Möglichkeit, allerlei Geschichten von fremden 
Völkern und Ländern in phantastischer Ausmalung mitzuteilen. Das Leben und das 
tragische Schicksal des Helden gaben Gelegenheit zu moralischen Betrachtungen über die ' 
vanitas vanitatum. So war Alexander für die mittelalterliche Welt der größte Edelmann, 
Inbegriff von Größe, Tapferkeit und Weisheit, das Ideal des Ritters, des Monarchen, 
des Menschen; ein Mensch, von der Vorsehung bestimmt, die Welt zu erobern. 

Bei den Slawen treffen wir zwei Gruppen von Bearbeitungen: die eine bei den Bulga- 
ren, Serben, Russen — auf Pseudokallisthenes bzw. auf spätere neugriechische volks- 
mäßige Bearbeitungen —, die andere bei den Kroaten, T'schechen, Polen — auf die latei- 
nische Historia de preliis des Archipresbyters Leo bzw. Walters von Chätillon und ihre 
späteren abendländischen nationalsprachlichen Bearbeitungen zurückgehend ®. 

Zur ersten Gruppe: Die altbulgarische Fassung gehört zu den ältesten slawischen 
Denkmälern geschichtlichen Inhaltes. Sie dürfte noch in der Zeit des Zaren Simeon ent- 
standen sein. Die russische der ersten Redaktion nach Pseudokallisthenes B gehört der 
Kiewer Übersetzungstätigkeit des 11.—13. Jahrhunderts an und unterscheidet sich von 
allen bekannten griechischen Texten; die zweite russische Redaktion aus der Zeit zwischen 
dem 13. und 15. Jahrhundert stellt nur eine Erweiterung dar. Wichtiger ist die dritte, mit 
Zusätzen, die aus der serbischen Alexandreide stammen (serbskaja redakcija), lebhafter 


32 Zur Entstehungs- und Entwicklungsgeschichte der Alexandersage die ältere Forschung zu- 
sammenfassend K. Krumbacher, Byz. Literaturgeschichte (1897) S. 849 ff. (= Handb. der klass. 
Altertumswiss. IX, 1). 

33 Für die Kenntnis der Quellen und der genetischen Zusammenhänge der süd- und ostslaw. 
Alexandersage sind heute noch die Forschungen des russ. Komparativisten A. N. Veselovskij in: 
Iz istorii romana i povesti (1886) = SbORJSI t XL (1886), insbes. S. 131—511, grundlegend. Vgl. 
die Ergebnisse zusammenfassend V. Jagic in: AfslPh X, S. 235 ff.; dazu über /strins Unter- 
suchungen ders. ebd. XVI, S. 224. 
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in der Darstellung, mit romanhaften Elementen, Iyrischen Stellen Alexander erscheint 
hier als christlicher ritterlicher Heros. Diese Fassung war in Hunderten von Abschriften 
verbreitet. Noch im 18. Jahrhundert wurden die Bücher des Quintus Curtius von den 
Taten Alexanders durch den Pietisten Paus ins Russische übersetzt (Knigi Kvinta Kurcija 
o delach sodejannych Aleksandra) und in Amsterdam in drei Auflagen (1709, 1711, 1717) 
gedruckt®*, Man ersieht aus ihr den Wandel des Lebens- und Kulturgefühls. In der alten 
Zeit war die Alexandreide, wie wir aus stilistischen Einflüssen in der galizisch-wolhyni- 
schen Chronik sehen, zwar sehr populär, stand aber zunächst nicht an erster Stelle unter 
den Werken der weltlichen Literatur und wurde als ein Teil der Chronographien ange- 
sehen. 

Die in einem Bukarester Codex miscellanius des 16.—17. Jahrhunderts gefundene, aus 
einem griechischen Original im 14. Jahrhundert übersetzte Fassung zeigt bereits, wie das 
klassische Thema mit biblischen, apokalyptischen und anderen, aus verschiedenen Epochen 
stammenden Erzählstoffen, darunter auch aus Herodot entlehriten Motiven vermischt und 
durchdrungen wird. Die andauernde Popularität bezeugt uns die neubulgarische „Ge- 
schichte des großen Alexander von Mazedonien“, übersetzt aus einem neugriechischen 
Text durch Chr. P. Vasiliev Protopopovil (1844 in Belgrad gedruckt), von der in Vazovs 
„Zagorka“ der alte Luldo sagt: 


Mnogo znaje za Darija Viel hört man von Darius 

I za carja Pora und vom Zaren Por, 

Slavnata „Aleksandrija“ die berühmte „Aleksandrija“ 

Ceta na sröda sbora. wird bei gesellschaftlichen 
Zusammenkünften gelesen. 

Koja kniga do dnes se e Welches Buch war bis heute 

Posladko slu$ala? süßer zu hören? Wieviel 

Kolko babi toj razplaka alte Frauen kamen zum Weinen 

Vrchu Bukefala! über Bukefal!® 


Wenn wir bei den Bulgaren immer neue literarische Bearbeitungen vom 10. bis zum 
19. Jahrhundert antreffen, so nimmt es nicht wunder, wenn Gestalten, Episoden, Motive 
dieser Bearbeitungen auch in der volkstümlichen Tradition ihren Niederschlag finden 
und die literarische Tradition mit dem Volksglauben verschmilzt. So finden wir in der 
bulgarischen Volksliedersammlung der Brüder Dimitri und Konstantin Miladinov (1861) 
eine Stelle von dem Brief Alexanders an Olympia und Aristoteles. Eng an Pseudokalli- 
sthenes knüpft die historische Volkssage über Alexander d. Gr. an, wie er sich das Un- 
sterblichkeitswasser holt: mit dem Motiv von der Stute und dem Füllen, dem Motiv von 
den zwei sich öffnenden und schließenden Bergen, der Verwandlung der Schwester 
Alexanders in einen Delphin. In der bulgarischen Volkserzählung „Slovo kako zalasja 
samovila“, die in einer Sammelhandschrift des 15.—16. Jahrhunderts überliefert ist, also 
in der Geschichte von der Fee Samovila, finden wir volksetymologische Umdeutungen 
von Namen, z. B. Samovila für Sibylla und ihre Weissagungen, die der literarischen 
Tradition aufgepfropft werden. Einen weiteren Niederschlag der literarischen Tradition 
finden wir in dem bulgarischen Volkslied von der wunderbaren Geburt Alexanders, der 
in der volkstümlichen Überlieferung „Ilesandr, Lesandre vojvoda, Olesandra“ bezeichnet 
wird. Es ist die Geschichte von Alexanders Mutter und dem ägyptischen Zauberer König 
Nekdanep. Dieses Motiv von der unfruchtbaren Frau und der wunderbaren Empfängnis 


% Vgl. E. Winter, Halle als Ausgangspunkt der Rußlandkunde im 18. Jahrhundert (Berlin 
1953) S. 205. 


% Vgl. Belege B. Penev in: Ist. na novata bälg. lit. II (1932) S. 49; ferner ZMNPr 1885, t 
CCXLI, 169—189. - 
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findet sich auch in einer anderen Version des Liedes „Borba Filipova so Chirinska krale“ 
(ed. Dozon, Paris 1873) mit der typischen Verwechslung von Namen (König Felesina 
und seine Frau Gruzdina; an die Stelle des persischen Königs Darius treten arabische und 
türkische, Bagdad [Baktrat] wird an der Donau lokalisiert). 

Die serbische Alexandreide, deren Quellen Veselovskij so eingehend untersucht 
hat, wird nach literarhistorischem Urteil in der kunstmäßigen Anordnung des reichhalti- 
gen Erzählstoffes, den berühmten Alexandreiden des Westens, der von Lamprecht und 
dem spanischen „Libro de Alejandro“, ebenbürtig zur Seite gestellt. In späteren Fassungen 
der neuen Redaktion tritt Alexander als ein Verkünder des biblischen Gottes auf seinen 
Eroberungszügen auf, als ein christlicher Held, und seine Ritter als Paladine im Zwielicht 
des mittelalterlichen Romantismus. Diese aus Dalmatien stammende Fassung im Charak- 
ter des mittelalterlichen Romans hat, als sie nach Rußland kam, keine Nationalisierung 
mitgemacht. Wie beliebt und populär das „Liber Alexandri parvus in lingua sclava“ in 
den folgenden Jahrhunderten war, beweist, daß wir noch eine Sarajewoer Handschrift 
von 1782 kennen, daß sich ferner der Name Matej Bucifal in Novi Vinodol in Dalmatien 
findet und daß Georgije Dimie noch im Jahre 1844 eine Übersetzung aus dem Griechischen 
ins Serbische, gedruckt in Novi Sad, herausbrachte, „Proizchoädenije, roädenije i Zitije 
chrabrog, slavnog, Eudovistog i bessmrtnog velikog Aleksandra carja greteskago“ ; ferner 
1851 eine weitere „Istorija Aleksandra velikog cara makedonskog“ ®. Alexander d. Gr. 
wurde bei den Serben zum Nationalhelden, zum „Srbljanin“, „Serben“ nationalisiert. 

In den späten byzantino-slawischen ost- und südosteuropäischen Fassungen nimmt die 
Alexandreide immer stärker biblischen Charakter an. Jerusalem wird hervorgehoben und 
dem Propheten Jeremias eine Hauptrolle beigegeben. So ist die Legende von Jeremias 
aus der serbischen, bulgarischen und russischen Alexandreide in die Volksüberlieferung 
eingetreten und wird im Volksglauben und Volksbrauch mit dem Jeremiastag am 1. Mai 
verbunden, dem Jeremias, der die Schlangen vertreibt (Spruch: „Jeremije u polje, a sve 
zmije u more“). Aber auch in Legenden, in Predigten zum Jeremiastag hören wir von 
dem „Velikij car nas Aleksander“, „Nas car makedonski“ als Nachfolger des Königs 
Philipp und Demosthenes, wie er Rom und Ägypten eroberte und in Jerusalem dem 
Propheten Jeremias huldigte. Es sei hier auch auf ein lateinisches Rezept aus dem 12. Jahr- 
hundert im Westen hingewiesen: „Probatio Alexandri Magni ad matrem snam Olym- 
piam“, das mit der slawischen Tradition von Alexander und den Wasserschlangen und 
mit den slawischen Reminiszenzen der Jeremiaslegende eine eigenartige Übereinstim- 
mung aufweist. Auf literarische Quellen einer Version des Alexanderromans gehen auch 
die russischen Märchen von den unreinen Völkern zurück. Es ist im einzelnen oft nicht 
feststellbar, wie weit die Alexander-Überlieferung auf literarischem Wege oder durch 
mündliche Überlieferung genährt wurde. Jedenfalls zeigt sich die Tendenz, auf Alexander 
alle wunderbaren, grandiosen Pläne und Ideen zu übertragen. Die märchenhaften Ele- 
mente in der Alexander-Überlieferung, die Geschichte mit den gigantischen behaarten 
Frauen und Ameisen, von einem Zwergvolk, von Sechshändigen, von Hundsköpfigen, von 
Riesenkrebsen, von den Amazonen, von den Wundersteinen, von Alexanders märchen- 
hafter Kraft, daß er schon als dreijähriges Kind wie ein Vogel fliegen und wie ein Fisch 
schwimmen konnte, boten ja genügend Nahrung für die volkstraditionelle Weiterbildung, 
die für Ost- und Südosteuropa so charakteristisch ist. 


36 Ed. der kroat. Fassung V. Jagie in: Starine III (1871) u. ebd. V (1873); ergänzend dazu 
C.Jirelek in: AfsIPh XXV, S.157; nach der neuesten Forschung von Djordje Sp. Radojicic, in: 
Glasn. SAN, sv. 1, S. 162, scheint die Homer-Tradition durch die serb. Alexandreide in die altserb. 
Lit. hineingekommen zu sein, ebenso das Motiv des Ehegatten, der nach langer Abwesenheit aus 
dem Krieg zurückkehrt, aus der Odyssee in die serb. Volksliedtradition. Vgl. M. Djuric, ebd. 
sv. 2, S. 341; ferner D. Kostie in: JuZnoslovenski Filolog XII (1933) 5.53. 
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In der slawischen Tradition spielt auch die Geschichte von der sog. „Schenkungs- 
urkunde Alexanders an die Slawen“ bis in die neue Zeit eine Rolle. So in der kroatischen 
historiographischen Tradition des 18. Jahrhunderts bei Josip Bedekovic, so in der tsche- 
chischen Tradition®”, so in der älteren polnischen Historiographie die Theorie, daß 
Philipp von Mazedonien und Alexander d. Gr. Slawen gewesen seien. 

Die böhmische Alexandreide, erhalten in drei Handschriften, stellt die bedeutendste 
alttschechische dichterische Leistung dar ®. Der wissenschaftliche Streit um die Entstehungs- 
zeit, ob 13. oder 14. Jahrhundert, ob nach lateinischer oder deutscher Vorlage, ist noch 
nicht abgeschlossen. Jedenfalls spiegelt die böhmische Alexandreide das höfische, ritter- 
liche Milieu am Hofe Przemysl Ottokar II. in Prag wieder. Der König wird mit Alex- 
ander verglichen. Den Przemysliden wird nach dem Vorbild Alexanders die Aufgabe 
des Kreuzzuges, des Kampfes gegen die heidnischen Preußen, Tataren, kerzerischen Rus- 
sen und die Verteidigung gegen den Osten zugesprochen. Die selbständige tschechische 
Bearbeitung verbindet originale dichterische Kraft mit tschechischem Nationalbewußtsein. 
Sie ist gegenüber der Fassung Ulrich von Eschenbachs weniger antik, mehr mittelalterlich, 
mehr moralisch, politisch belehrend, schildert den Krieg gegen Darius in der mittelalter- 
lichen Turnierauffassung, betont im Sinn des höfischen Ehrbegriffes Alexanders ritter- 
liche Haltung gegenüber den Frauen, fügt aus der lateinischen Trojachronik die Geschichte 
über Troja ein, arbeitet die archaistischen mythologischen Stellen um. Alexander und 
seine Umgebung leben und fühlen im Lebensgefühl des 13. Jahrhunderts mit den Ideen 
„Cest a zbozi“ (Ehre und Frömmigkeit). Die zahlreich erhaltenen Handschriften bewei- 
sen die große Beliebtheit und Verbreitung, ebenso der erste Druck (1523); 

Daß die „Vita Alexandri Magni“ im Polen des 15. Jahrhunderts häufig gelesen wurde, 
beweisen zahlreiche Auszüge aus ihr in anderen polnischen Handschriften. Der lateinische 
Druck 1535 beruht auf der Fassung „Historia de preliis“. Die polnische „Istorja Alex- 
andra“ (1510, gedruckt 1550) war bestimmt,‘ wie es in der Einleitung heißt, für Leser 
„rycerskiego stanu“, des ritterlichen Standes, als Vorbild, zur Befriedigung der Phantasie- 
bedürfnisse und erweckte die Vorstellung von dem ritterlichen Lebensgefühl ®. 

Genau wie der Trojaroman, wie Marcholt, Magelone, Melusine wirkte er auf die bedeu- 
tendsten polnischen Dichter von Rej, Kochanowski bis zu Krasicki und Trembicki durch 
Jahrhunderte nach. 

Da die Verbreitung der Alexander-Tradition im ganzen ost- und südosteuropäischen 
Bereich einen gewissen genetischen Zusammenhang zeigt, sei hier noch erwähnt, daß 
— nach einer freundlichen Mitteilung von Prof. E. v. Ivdnka — in den altungarischen 
Testamenten die „Vita Alexandri magni“ wie anderes kostbares Erbgut testamentarisch 
vermacht wird und daß die literarisch lang und weit verbreitete Alexandersage auch in 
Rumänien in die rumänischen Volkssagen eindrang*. 


97 Vgl. D. CyZevsky in: ZfsIPh XII, S. 165. 

»® Ed. M. Hattala u. A. Patera (1881); vgl. dazu V. Jagie in: AfslPh V, S. 669; zur Quellen- 
frage neu H. H. Bielfeldt, Die Quellen der altcechischen Alexandreis, in: Veröffentlichungen d. 
Forschungsinst. f. Slawistik, Ak. Wiss. zu Berlin H. 1 (1951); ferner V. Janouch, O pom£ru 
Alexandreidy starolesk€ k Ulrichovi von Eschenbach, in: V&stnik Krälovsk& Lesk& Spolelnosti 
Nauk (Kgl. Böhm. Gesellsch. d. Wiss., phil.-hist. Klasse, Prag). 

®® Quellenkrit. A. Brückner in: Prace Filologiczne V, S. 355 ff.; Ed. M. Krynski, ebd. IX, 
SZ: 


# Über die Alezandertradition in Rumänien vgl. M. Gaster, Literatura popularä romän& 
(1883) S. 7. 
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Die trojanische Geschichte war bei den Slawen beinahe ebenso populär wie der 
Alexanderroman, hat aber keine selbständige literarische Weitergestaltung gefunden. Sie 
geht nur in der Heranziehung der Ovidischen Heroiden und Metamorphosen sowie in 
der gelegentlichen Benützung des Pindarus Thebanus, des sog. lateinischen Homers, ihre 
eigenen Wege und unterscheidet sich dadurch von den bekannten westeuropäischen Ver- 
sionen. 

Zu den Südslawen gelangte sie einerseits aus Byzanz nach byzantinisch-griechischen 
Prosabearbeitungen, anderseits aus dem Westen nach lateinischen Bearbeitungen der 
Historia Trojana. Diese liegt in der von Miklosich und Jagie herausgegebenen südslawi- 
schen „7rojanska prica“ vor und war nach Pypin auch in Rußland bekannt“, 

Die aus der Chronik des Malalas in verschiedenen chronographischen Kompilationen, 
z. B. in der vatikanischen Manasseschronik, überlieferte Fassung stellt die älteste slawische 
Bearbeitung aus dem 10. Jahrhundert dar; sie ist aber auch selbständig, im Zusammen- 
hang mit sonstigen weltgeschichtlichen Erzählstoffen überliefert, wie Syrku an einer 
bulgarischen Trojaerzählung nachgewiesen hat. Auch hier werden Motive aus verscie- 
denen Sagenstoffen vermischt, so findet sich z. B. die Episode von den Gymnosophen der 
serbischen Alexandreide auch in der bulgarischen Trojageschichte „Slovo o vetchom 
Aleksandre“. Die bulgarische Trojageschichte, die nach Syrku aus einem griechischen 
Original aus der Zeit nach dem 10. Jahrhundert stammt, bietet ein gutes Beispiel, wie 
ein klassisches Thema mit biblischen und anderen, aus verschiedenen Epochen entlehnten 
Erzählstoffen und Motiven vermengt werden konnte: in der Entführungsgeschichte klingt 
die apokryphe Entführungsgeschichte von Salomon und seiner Frau wieder, oder es wer- 
den Märchenmotive hineinverwoben, wie es das russische Motiv von der „Elena prekras- 
naja“ zeigt. Die südslawische Erzählung von der Einnahme Trojas zeigt eine chaotische 
Vermengung von byzantinischen Quellen, der Erzählung von Gilu und Giluda, der 
Salomonssage. 

Außer der genannten ältesten Übersetzung finden wir bei den Südslawen eine mittel- 
bulgarische aus dem 14. Jahrhundert, die „balgarska prida“ — die Bulgaren fühlten sich 
ja als Nachkommen Achills —, ferner eine russisch-bulgarische aus dem 17. Jahrhundert; 
eine glagolitisch-Cakavische kroatische Redaktion, entstanden jedenfalls in der ersten 
Hälfte des 14. Jahrhunderts bei den kroatischen Glagolja$en im Kvarnero, die deutsche, 
lateinische und magyarische Wörter enthält, wie z. B. gabilota, kastel, lateinische Formen 
griechischer Helden: „Urikses“ für Ulyxes, „Venousa“ — Venus, Diskordija. Diese Re- 
daktion wurde dann 1345 für den bulgarischen Zaren Alexander abgeschrieben. Wir 
haben ferner eine glagolitisch-kajkavisch-kroatische Fassung aus dem 15. Jahrhundert. 
Diese vier slawischen Redaktionen — zwei bulgarische und zwei kroatische — stehen 
einander sehr nahe und gehen wohl auf ein gemeinsames Original zurück. Es dienten also 
auch für die Slawen als Quellen für die mittelalterliche Erzählung von Troja entweder 


4 Zu den südslaw. Fassungen: ed. F. Miklosich in: Starine III (1871); quellenkrit. V. Conev 
in: SbNU VII (1892) 224 ff.; zur neuesten philolog.-literar. Untersuchung von Allan Ringheim, 
Eine altserbische Trojasage, in: Publications de /’Institut slave d’ Upsal IV (Upsal 1951) 382 S.; 
vgl. die sehr aufschlußreiche, sachkundige Rezension von J. Hamm in: Slovo 2 (Zagreb 1953) 
S. 50f.; zur Weiterwirkung V. Jagie u. P. Syrku in: AfslPh VII (1888) S. 78; A. N. Vese- 
lovskij in: SbORJSI T. XLIV (1888) S. 24ff.; über die westeurop. Bearbeitungen H. Dunger, 
Progr. Dresden (1869 1878 1886) u. Mussafıa Wien, Sitz.ber. (1871). Während der Drucklegung 
erreichte mich aus Budapest die neueste, wichtige Untersuchung des sachkundigen L. Hadrovics, 
Der südslawische Trojaroman und seine ungarische Vorlage, in: Studia slavica Academiae scien- 
tiarum hungaricae I, 1955, S. 49—135. 
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Dictys Cretensis „Ephemerides“ (3. Jahrhundert) oder Dares Phrygius „De excidio“ 
(5. Jahrhundert) — also die trojanischen Schwindelbücher, wie sie Krumbacher bezeich- 
nete, die aber für den mittelalterlichen Leser die Autorität Homers besaßen. Die auf 
Dictys und Dares beruhenden mittelalterlichen romantischen und sagenhaften Bearbei- 
tungen der Homerischen Geschichte, vor allem die beliebteste und dann in alle westeuro- 
päischen Sprachen übersetzte „Historia Trojana“ des Richters von Messina Guidon de 
Columna 1287, bilden auch die Grundlage für die tschechische, polnische und kroatische 
Fassung und die von der kroatischen abhängigen späteren bulgarischen und russischen. 
Die im 15. Jahrhundert aus dem Lateinischen ins Russische übersetzte Trojanskaja 
istorija Gvido de Kolumna zeigt das Bestreben, den lateinischen Text möglichst genau 
wiederzugeben, lateinische Züge im Wortschatz, in der Syntax, in der Phonetik zu erhal- 
ten. Sie wirkte dann auf spätere literarische Werke wie die Povest’ kn. Katyreva 
Rostovskogo bis in die rhetorischen und stilistischen Redewendungen nach. Im Laufe 
des 17. Jahrhunderts wurde das Werk in den wiederholten russischen Überarbeitungen 
immer mehr dem Zeitgeschmack angepaßt, Dialoge, historische und genealogische Details 
weggelassen *, 

Wie weitgehend die trojanischen Helden im Bildungsbewußtsein des Mittelalters 
bekannt waren, beweist die Tatsache, daß in Volksbüchern wie „Flos und Blankflos“ 
Paris, Menelaos, Helena, Agamemnon genannt werden, daß von einem Becher die Rede 
ist, den Vulkanus gemacht hat und auf dem dargestellt wird, wie Paris Helena entführt 
und König Menelaos sie verfolgt. 

Im Ungarn des 12. Jahrhunderts benannten die Adeligen nach der Lektüre der 
trojanischen Geschichte und der keltischen Heldensage ihre Söhne, Schlösser und Dörfer: 
Perjamos — Priamus, Ehellos — Achilles, I/ktar — Hektor, Iharus — Ikarus, Dedäcs — 
Dädalus, Löränd — Roland, Terestyen — Tristan, Vigl’as — Wigalois, Aliban — 
Olivant, Venis — Venus®”. 

Den Rumänen wurde die Trojasage einerseits durch griechische Quellen über die 
Weltchroniken vermittelt, anderseits durch slawische, auf westeuropäischen (ital.) Grund- 
lagen beruhende Fassungen *. 

Abgesehen von anderen Momenten, weist auch die südslawische und dann ins Russische 
übernommene Bezeichnung des Trojaromanes „rumanac troiski“, d. h. romanzo, auf die 
abendländische Herkunft hin, ebenso wie die darin zum Ausdruck kommende höfische 
ritterliche Lebensauffassung. Ein Beispiel aus der kroatischen Fassung: Paris erklärt 
Priamus, daß er zu ihm gekommen sei, nicht um ihm für Geld und anderes Gut zu 
dienen, sondern „da ocu viditi, ko je poctenje v tvojem dvori i ka dvorscina“ („um zu 
sehen, was für Ehre und was für ritterliche Tugend an deinem Hofe herrschen“). Und auch 
Veselovskij stellt von der im 17. Jahrhundert nach Rußland gekommenen Fassung fest 
„slavjanskaja pritla o Troje vyraZaet ponjatie dvornosti (courtoisie), slovami, ‚cest”, 
poctenie v dvore, dvorscina: honneur et courtoisie“ („die slawische Trojageschichte bringt 
die Auffassung der courtoisie und des honneur am Hofe zum Ausdruck“); also die gleiche 
Auffassung, wie sie Konrad von Würzburg in seinem „Trojanischen Krieg“ zum Ausdruck 
bringt, wo er von des Ritters Tugenden, von zuht und £ren spricht. Mit der Verbreitung 


#2 Über die russische Fassung text- und quellengeschichtlich und hinsichtlich der Lebensauf- 
fassung A. N. Veselovskij in: SbORJSI, T. XLIV, S. 119ff.; ders. über die slav. Bearbeitungen, 
in: AfsIPh XVII (1894) S. 417; über die spätere Weiterwirkung 15.—17. Jahrhundert vgl. 
ZfslPh V, S. 430; XIV, S. 135. 

# Vgl. G. Abt, Ein Versuch zur Identifizierung der altungarischen und kowarischen Stämme, 
Manuskript (Graz 1954) $. 22. 

4 Vgl. darüber M. Gaster, BZ 3 (1894) S. 528; 4 (1895) S. 519; V. Istrin in: AfslIPh XVII 
(1895) S. 416; Ref. über N. Cartojan, Cärtile populare, in: SOF V (1938) S. 696. 
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dieser abendländischen Fassung des Trojaromans in Rußland und damit der neuen Auf- 
fassung der Frau wird auch bei den Orthodoxen die aus der rigorosen kirchlichen Ein- 
stellung und der entsprechenden Literatur (Varlaam und Joasaph, Synagrip) vertretene 
Auffassung von dem Weibe als etwas an sich Bösem, Sündhaftem und Falschem ver- 
drängt. Auch die in der bulgarischen und russischen (literarischen) Tradition erhaltene 
Erzählung von der Ermordung des Zaren Nikofor Foka war ja z. T. in die Stoffkate- 
gorie der „bösen Frauen“ umgeformt worden *. 


Die in dieser Trojaerzählung westlichen Ursprungs gestaltete Lebensauffassung dient 
somit als Medium der Übertragung höfischer ritterlicher Lebens- und Tugendideale nach 
Osteuropa zu den Russen. Helena, die in den slawischen Fassungen allerdings nicht 
dieses üppige Ideal berückender Schönheit wie in den westeuropäischen, englischen, fran- 
zösischen, spanischen Versionen darstellt, wirkt blasser, trägt nur das Epitheton „krasy- 
vaja“ (die herrliche), ebenso wie auch Isot in der russischen Version blasser gezeichnet 
erscheint und wie eine Silhouette wirkt. 

Im Tschechischen wurde die Trojaerzählung zweimal, in der zweiten Hälfte des 
14. Jahrhunderts und im 15. Jahrhundert, bearbeitet. Die zweite Bearbeitung wurde, wie 
die zahlreichen Abschriften beweisen, mehrfach abgeschrieben und war das erste gedruckte 
tschechische Buch (Pilsen 1468). Die tschechische Bearbeitung der trojanischen Chronik 
ebenso wie die tschechische Alexandreis liefern den Beweis für das höfische ritterliche 
Lebensgefühl der tschechischen sozialen Führungsschichten im 14. Jahrhundert *. 

Die tschechische Fassung im Verhältnis zu den deutschen Fassungen im böhmischen 
Raum zeigt uns aber auch, daß das in der höfischen Epik, im Minnesang und Meistersang 
deutsch und tschechisch zum Ausdruck gebrachte Lebensgefühl im böhmischen Raum iden- 
tische Züge aufweist. 

Auch in Polen waren die lateinischen Werke des Dares und Dictys frühzeitig bekannt 
und bearbeitet — bereits 1563 wurde die polnische historisch-rtomantisch-moralisierende 
Fassung „Historja barzo piekna ... eines anonymen Autors ediert —, wie uns Literatur- 
hinweise bei M. Gall und J. Kochanowski beweisen”. 


Konstantin der Große* 


Ganz anderen Charakter und einen anderen Entwicklungsweg weist die kon- 
stantinische Sagentradition bei den Slawen auf. Sie knüpft in erster Linie an die Gestalt 
des byzantinischen Kaisers Konstantin d. Gr. an, aber es verschmelzen darin die Erinne- 
rungen an drei byzantinische Herrscher dieses Namens, und zwar an Konstantin d. Gr., 
an den Ikonoborec Konstantin Kopronit und an den letzten Herrscher, Konstantin XII. 
Das heroische Ende des letzten byzantinischen Kaisers, Konstantins XII., hatte ja Spuren 
in der Erinnerung des griechischen Volkes hinterlassen, die ihren Ausdruck in einer Reihe 
von Liedern fanden, die auch auf die bulgarische Tradition wirkten. 

Bei den Slawen handelt es sich in erster Linie um die Sagen und Märchen von der Geburt 
des Kaisers Konstantin, von der wunderbaren Gründung Konstantinopels und vom Fall 
Konstantinopels. Konstantin d. Gr., der in Mailand 313 den epochalen Erlaß über die 
Freiheit des christlichen Religionsbekenntnisses erlassen, der Byzantion zur Residenz erko- 


45 Ref. über die Untersuchung von M.Speranskij in: ZfslPh XIV (1928) S.125. 

4 Textkrit. J. Perwolf in: LF 7 (1880) S.128ff.; J. Jiredek in: Rozpravy Ces. Akad. I (1860). 

47 Details J. Kryzanowski in: Romans polski wieku XVI (Lublin 1934). 

48 Über Verehrung und Gestaltung Konstantins d. Gr. in der abendländischen Kunst vgl. 
O. Hartig in: FF 16, S. 282. 
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ren und den die orthodoxe Kirche ebenso wie seine Mutter Helena zu Heiligen erklärt 
hatte, mußte naturgemäß stärker in der Erinnerung lebendig bleiben. Die Erinnerung 
wurde auch durch die 'historiographische Tradition genährt, nach der die am Balkan 
geborenen Kaiser Konstantin, Diokletian und Justinian I. ihrer Herkunft nach als Sla- 
wen angesehen wurden. So z. B. von dem kroatisch-dalmatinischen Schriftsteller Ivan 
Tomko Mrnavid. In der serbischen und bulgarischen Genealogie, die sich dann auch auf 
die russische auswirkte, wird durch Jahrhunderte das mittelalterliche serbische Herrscher- 
geschlecht der Nemanjiden in genealogische Verbindung mit Konstantin d. Gr. gebracht “**. 


In der serbischen Historiographie herrschte bis in die erste Hälfte des 19. Jahrhunderts 
(also bis zum Beginn der kritischen Geschichtschreibung) die Ansicht, daß Justinian erst 
„Upravda“ geheißen und erst später seinen Namen in Justinian übersetzt habe und 
daß angeblich auch seine Frau Theodora eine Slawin gewesen sei und ursprünglich 
„Bozidara“ geheißen habe. Diese Auffassung ist auch bei einem dalmatinischen Historiker 
des 17. Jahrhunderts zu finden *®. 

In den Legenden und Märchen von der Geburt des Kaisers Konstantin und von. der 
wunderbaren Gründung Konstantinopels handelt es sich um einen Sagenkreis, in dem sich 
das Motiv von dem auf wunderbare Art geborenen, zum Herrscher bestimmten Sohn einer 
armen Witwe oder Jungfrau, also das Motiv von der Empfängnis eines Mädchens durch 
Berührung mit dem Staub eines Totenschädels oder mit einem Frosch (samotvornoto dete), 
verbindet und verschmilzt mit der Legende von dem schlafenden und wiederkehrenden 
Kaiser. 

Dieser Sagenkreis aus der Gruppe der Schicksalssagen ist uns aus Varianten im Indi- 
schen, Persischen, Arabischen und Türkischen, aber auch im Griechischen (Herodot°!, 
Euripides), Byzantinischen, Lateinischen, in Westeuropa und — wohl über eine bulgarisch- 
kirchenslawische Fassung der Weissagung des Methodius von Patara (1345) vom Schlaf 
des letzten Kaisers der Endzeit — aus serbischen, slowenischen, ukrainischen, armenischen 
Volkserzählungen bzw. Märchen bekannt und geht wohl auf die indische Erzählung im 
Papageienbuch zurück. Die legendären byzantinischen Erzählungen von der Geburt Kon- 
stantins d. Gr. sind nicht erhalten, aber ihre einstige Existenz ist aus verschiedenen An- 
spielungen erwiesen. Das Motiv von der wunderbaren Empfängnis liegt auch in der 
russischen Byline von Saul Levanidovil und in der Byline von Volch sowie in der serbi- 
schen Überlieferung über die Gründung Konstantinopels vor. Die Legende von der wun- 


49° Vgl. J. Matl, Genealogie und geschichtl. Leistung des serbischen Königshauses der Nemanji- 
den, in: Neues Jb. d. Herald.-genealog. Gesellschaft „Adler“ (1951/54) S. 20 ff. 

#» Die Entwicklung der Legende von der slawischen Abkunft des Kaisers Justinian, die auch 
die bedeutenden Westslawen Kollär und Safarik vertraten, wurde zuletzt untersucht von Oldfich 
Kralik, Legenda o slovansk&m püvodu Justini-Anov£, in: Studie a präce linguistick€ (B. Havrä- 
nek Festschrift, ed. Tschech. Akad. Wiss. [1954] 552 S.). 

50 Über die slawische Tradition samt Textmaterial vgl. M. Dragomanov, Slavjanskite skazanija 
za roZdenieto na Konstantina Velikij, in: SbDNU II (1890) S. 132 ff.; III S. 205 ff.; vorher kom- » 
parativ über die konstantinischen Sagen A. N. Veselovskij in: Russ. Revue VI (1875) S. 178—207; 
ders. in: Romania (1885) S. 137—143; SbORJSI, T. XXXVI, Nr. 3, $. 264—271 u. S. 286 bis 
305; ZMNPr CCLXIII, S. 41—46; V. Jagie in: AfslPh XI, S. 630; ZfslPh XIV, S. 136; zur 
Konstantin d. Gr.-, Justinian I.-, Belisarius-Tradition in der bulgar. Volksüberlieferung zuletzt 
u. neu A. Dimitrova-M. Janakiev, Predanija za istorileski lica v bälgrskit& narodni umotvorenija. 
Izv. na Seminara po Slav. filol. pri Univ. Kliment Ochridski VIII bis IX (1947) S. 411—606. 
Über die tschechische Volkstradition von dem schlafenden und wiederkehrenden Kaiser, der das 
Volk befreien wird, vgl. Ed. J. Fricz u. L. Leger, La Boh&me historique, pittoresque, et litteraire 
(1867) S. 344. — Das Motiv von dem auf wunderbare Art geborenen Helden ist auch in Polen in 
der Gestalt des Popel, den Ukrainern in der Gestalt des Semen Palij bekannt. 

51 Vgl. W. Klinger, op. cit. Anm. 4, $. 2ff. 
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derbaren Geburt eines Jungen, der den alten heidnischen Zaren ablöst, ist ursprünglich 
an die Erinnerung an Konstantin d. Gr. gebunden ?. 

Nach der serbischen Überlieferung wurde Konstantinopel nicht durch Menschen- 
hand gebaut, sondern ist auf wunderbare Weise entstanden: Der junge Konstantin kam 
an den Ort, wo heute Konstantinopel steht. Nun folgt die Geschichte von der Schlange, 
dem Brunnen und den Mauern, die von selbst erwachsen sind. Auch in bulgarischen 
Liedern, wie „Jovan, Sohn einer Witwe“, liegt das Motiv von der wunderbaren 
Geburt vor®®, 

Hinzuweisen ist auch auf das serbische Volkslied über den Zaren Konstantin und den 
„d’jak samoucka“. 

Die Geschichte von dem Fall Konstantinopels* war in Bulgarien teils 
in Sammelwerken, teils einzeln vom 17.—19. Jahrhundert sehr verbreitet und sehr viel 
gelesen, wie uns die in ganz verschiedenen Gegenden Bulgariens und Mazedoniens auf- 
gefundenen Handschriften beweisen. Die Geschichte stammt aus der byzantinischen Lite- 
ratur, wurde aber durch die russische Fassung übermittelt. In Rußland bekam diese 
aus dem Griechischen übernommene, noch im 18. und 19. Jahrhundert in vielen Hand- 
schriften und auch in Drucken sehr verbreitete Erzählung einen ausgesprochen national- 
patriotischen Charakter. In ihr werden Macht und Größe des Russischen Reiches verherr- 
licht, ferner prophezeit, daß Rußland die Türken besiegen und Konstantinopel ein- 
nehmen werde. 

Die literarische Tradition von dem Untergang Konstantinopels und der national-patrio- 
tischen Hoffnung auf Wiedergeburt dient auch der bulgarischen Erzählung „Cudoto na 
sveta Bogorodica“ (das Wunder der Gottesmutter) als Grundlage. Diese Erzählung war 
in Bulgarien weit und lang verbreitet. 

Die Belagerung Konstantinopels durch das Heer Mohammeds wird ausgeschmückt mit 
phantastischen Elementen, Wundern und Zeichen und in einem manchmal lyrischen Ton 
geschildert: Kaiser Konstantin, der seine Truppe ermuntert und sich bereit erklärt, sich 
für sein Volk zu opfern als oberster Führer des Volkes, erfüllt von national-patrioti- 
schem Gefühl, wird als Repräsentant der Christenheit auch in der bulgarisch-nationalen 
Tradition als Zentralfigur hingestellt. So bekommt diese Geschichte den Charakter einer 
national-historischen Epopöe mit vielfach biblischem Kolorit. Die Ursache der Nieder- 
lage wird im moralischen Verfall des Byzantinischen Reiches, in der Anarchie, dem Egois- 
mus, der Geldgier, also als Gottesstrafe angesehen. Da es sich bei diesem Thema um eine 
Existenzfrage der von den Türken unterjochten christlichen Balkanvölker handelt, 
erweckte seine Gestaltung in einer anti-muslimanischen Tendenz das patriotische Emp- 
finden der Bulgaren ebenso wie das der Griechen. Der Untergang des Byzantinischen Rei- 
ches wird in der bulgarischen Tradition auf den Untergang des Bulgarischen Reiches, die 


52 Für die serb. Tradit. vgl. T. R. Djordjevie, Na$ narodni Zivot, in: SKZ 174, S. 181. 

53 Zur bulgar. „Kostadin“-Tradit. vgl. I. Sismanov, Der Lenorestoff in der bulgar- Volkspoesie 
(1894) S.17; A.Strauß, Die Bulgaren (1898) S.117; ZfslPh IX, S.385; B. Penev, Istorija na 
novata bälgarska literatura II, S. 51 f. — In der slowenischen Volksdichtung finden wir das Motiv 
von der wunderbaren Geburt Konstantins in Märchen, ebenso die Erinnerung an Trajan, Kon- 
stantin, Teodoz. Vgl. I. Grafenauer in: Narodopisje II, 61; ferner Proben: I. Macun, Cvetje 
Jugoslovansko I. (1850) S. 211—212. 

54 Über die byzant. und westl. Quellen, so in der Kosmographie von Aeneas Sylvius, vgl. in: 
ZfslPh XIV, S. 136. 

55 Vol. Textmaterial in: Izv. semin. slav. filol. Sofia V, S.355—356; St. Romanski, Pregled 
na bälgarskit& narodni p&sni (Übersicht über die bulgar. Volkslieder), in: Izvestija na seminara 
po slavjanska filologija pri universiteta v Sofjja V (1925) S.355—356; zuletzt J. Dujcev, La con- 
qu£te turque et la prise de Constantinople dans la litterature slave contemporaine, in: Byzantino- 
slavica XIV (1953) S. 14—54. 
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Überlieferung vom tragischen Tod des letzten Kaisers Konstantin auf den Tod des 
bulgarischen Herrschers $ifman im Kampf mit den Türken übertragen. In den bulgari- 
schen Überlieferungen vom Fall des Bulgarischen Reiches wird der Fall in Verbindung 
gebracht mit „Car Konstantin i carica Elena“, und es wird gezeigt, wie Zar Konstantin, 
begleitet von den balkanisch-slawischen Volkshelden Marko Kraljevi& und Relja ot 
Pazar, im Kampf mit den Türken umkommt. Internationale Erzähl- und Märchen- 
motive, wie z.B. auch das Motiv von der Wiederkehr des Kaisers, der das Reich rettet, 
das Motiv von den wiederbelebten Fischen, ferner das Motiv, wie für einen gefallenen 
Gegner zwei lebende aufstehen, werden hineinverwoben. Auch das mittelbulgarische 
Lied von dem Wehklagen der Mutter Gottes über den Fall Konstantinopels zeigt bulgari- 
sche patrrotische Tendenzen und bringt die Hoffnung auf Wiedererlangung der Selbstän- 
digkeit zum Ausdruck. Ähnliches finden wir auch in den russischen Bylinen von Vasilije 
und Ermark. Überall tritt hier Konstantin als der edle Repräsentant der christlichen 
Macht und als Beschützer der christlichen Kirche auf, und die national-griechische, die 
bulgarische wie auch die russische Tradition tragen gewisse gemeinsame Züge. Die Gestalt 
des Zaren Konstantin findet ihren Niederschlag auch in den bulgarischen Weihnachts- 
liedern, den „Kolede“. Auch in der russischen Tradition vom Untergang der russischen 
Helden in der Schlacht an der Kalka, in der Byline „O gibeli bogatyrej“, fließen byzan- 
tinische Traditionen von Konstantin mit heimischen zusammen. 

In anderen südslawischen Liedern und auch in russischen Bylinen — z. B. Car Konstan- 
tin Bogoljubovic i carica Elena Aleksandrovna — erscheinen die Namen Konstantins und 
seiner Gattin Helena wiederholt als Inbegriff für Byzanz, ohne bestimmte Beziehungen 
zu bestimmten historischen Persönlichkeiten. Der in der Volksüberlieferung so populäre 
Name Konstantin wird zu einem Eponym, zu einem Gattungsbegriff wie Karl — kralj, 
Caesar — Kaiser. Die jugoslawische Volksdichtung erwähnt Konstantin d. Gr., der in der 
Liedtradition einmal in Konstantinopel, dann wieder in Jerusalem residiert, und seine 
„Mutter“ Helena auch in der Legende von der Auffindung des Kreuzes, wobei Jerusalem 
und Konstantinopel, wie so häufig in der Volksüberlieferung, durcheinandergeworfen 
werden, da beide Städte als gleich heilig und verehrungswürdig empfunden werden. In 
einem bulgarischen Lied heiratet Marko Kraljevi€ eine Tochter des Zaren Konstantin, 
die er vor einer gewaltsamen Vermählung mit einem Araber gerettet hatte. Auch in der 
bulgarischen Überlieferung wird Car Konstantin mit Elena carica und Kralj Marko 
verbunden. Es scheint, daß in der Erinnerung an die carica Elena die Erinnerung an 
Elena, die Frau des Porphyrogenitos, weiterlebt. In einem bulgarischen Lied liebt Mom- 
&ilo die Schwester des Stambuler Zaren Konstantin. Nach einer bulgarischen Sage, die 
mit der Legende vom Kreuzesholz und seiner wunderbaren Wirkung zusammenhängt, 
soll Kaiser Konstantin von jüdischen Rabbinern den Rat erhalten haben, seine Ischias- 
bzw. Podagraleiden damit zu heilen, daß er christliche Kinder schlachten lasse und sich 
mit ihrem Blute wasche. — In einer slowenischen Tradition wird cesar Konstantin als 
Herrscher in Emona lokalisiert. 

Noch einige Bemerkungen zur slawischen Tradition vom Kaiser Trajan® und vom 
Kaiser Diokletian. Diese Tradition ist dadurch charakteristisch, daß das Historische 
weitgehend durch Märchenelemente überdeckt ist. Kaiser Trajan konnte schon durch seine 
kolonisatorische Tätigkeit an der unteren Donau (colonia ulpia tra jana) in die Erinnerung 
der balkanischen Völker eingehen. Die griechische Sage von den Eselsohren des phrygi- 
schen Königs Midas klingt in der bulgarischen und serbischen Volkserzählung „Trajan 
(Trojan) mit den Eselsohren“ nach. Die Gestalt des Kaisers ist hier des historischen Kolo- 


5° Über die Trajan-Midas Tradition vgl. J. Polivka in: Z.f. österr. Volkskunde II (1897) 


S. 295, IV, S. 212; A. N. Veselovskij in: ZMNPrCCX (1880) S. 95—97. Zum rumän. Trajan- 
Mythus vgl. E. Gimenez Caballero in: Rev. Estud. Polit. 74 (1954) S. 148, 1 u. 3ff. 
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rits entkleidet, Stoff und Motiv sind christianisiert, an die Stelle der Glück und Schicksal 
bestimmenden Feen ist Glück und Unglück des Menschen durch Gott vorausbestimmt. 
In der serbischen Erzählung von dem nächtlichen Ritt Trojans mischt sich die historische 
Erinnerung mit der Vorstellung von dem Geist, der keine Ruhe hat und herumschweift. 
Die Erinnerung an den Kaiser Trajan, der zwar Gegner der neuen christlichen Religion, 
aber gerecht gegenüber den Christen war, ist enthalten in der russischen Erzählung von 
dem gerechten Zaren Trojan im Igor-Lied und auch in Bessarabien. An die Stadt Trojan- 
grad knüpfen sich bulgarische Legenden über die Wunder des heiligen Georg. 


Diokletian’ 


Die Erhaltung der Erinnerung an den Kaiser Diokletian war schon durch die Tat- 
sache seiner Geburt in Dalmatien gegeben. Die Überlieferung von dem Zaren Dukljan ist 
dadurch interessant, daß sie Nachklänge an die bogomilische Lehre von der Erschaffung 
der Welt enthält, anderseits daß Dukljan sowohl in der Überlieferung der Bulgaren als 
auch der Ukrainer als Repräsentant des Heidentums aufscheint, da Diokletian ja nach 
der kirchlichen Tradition als Christenverfolger bekannt war. In einem serbischen (Vuk II, 
17) wie auch in den inhaltlich ähnlichen bulgarischen und russischen Liedern wird erzählt, 
wie der heilige Jovan seinem Pobratim, seinem Blutsbruder Car Dukljan, beim gemein- 
samen Spiel am Ufer des Meeres die Sonne wegnimmt und damit zu Gott in den Himmel 
fährt. Dukljan vertritt also in den slawischen Liedern die Stelle des Teufels, der ja 
nach der Lehre der Bogomilen Sonne, Mond und Sterne geschaffen hat. In einer monte- 
negrinischen Geschichte wird erzählt, wie Kaiser Diokletian (Dukljan), in Eisen geschmie- 
det, in einer Flußtiefe sitzt und mit den Zähnen seine Fesseln nagt. Wenn er heraus- 
käme, würde er die Welt anzünden. Diokletian erscheint also in der Volksüberlieferung 
als ein höllischer Geist, Stellvertreter des Teufels, Feind Gottes und der Menschen. 

Auch die Gestalt des Kaisers Ptolemäus drang einerseits über die serbische Aleksan- 
dreide als „Ptolmej“, anderseits über die griechisch-byzantinische Erzählung von dem 
weisen Alten, die im Westen in den Cento novelle antiche und in dem altfranzösischen 
Roman Heraklios weiterlebt, ein in die slawische Tradition so auch in die russische Byline 
ob Ivane Gostinom syne. In der russischen Salomonsage scheint Ptolemäus in der Ge- 
stalt Votolomon auf ®®. 


Asopund Virgil 


Wie antike Schriftsteller als Personen in die slawische Volkstradition eingehen konnten, 
beweist, um ein Beispiel herauszunehmen, die bulgarische Geschichte von dem Weisen 
Äsop. Die in Byzanz in vielen Handschriften bekannte und verbreitete Erzählung des 
byzantinischen Schriftstellers des 13. Jahrhunderts, des Mönches Maxim Planudes, ist 
auch in bulgarischen, serbischen und türkischen Versionen verbreitet. Sie bietet eine anck- 
dotenhafte Biographie des griechischen Weisen, wie er als Taubstummer geboren wurde, 
als Sklave verkauft, durch seine Weisheit alle Schwierigkeiten überwindet, seinen Herrn 


57 Vgl. T. Maretid,, NaSa narodna epika (1910) S.193; Periodidesko Spisanie VIII (1873) 
S.124; Kievskaja Starina (1887) S.196; G. Marcocchia, La leggenda di Diocleziano in Dal- 
mazia e nel Montenegro, in: Bolletino di archeologia e storia dalmata 33 (1911) S- 129 ff.; zu- 
letzt Anica Savie-Rebac, O narodnj pesmi „Car Dukljan i Krstitelj Ivan“, in: Glasnik SAN, 
Heft II (1950) S. 147—149. 

8 Vgl. V. Jagie in: AfslPh I, S.87; A.N. Veselovskij in: SbORJSI XXXVI (1884) S. 155 
bis 168. 
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rettet, schließlich vom Kaiser zum Erzieher seines Kindes herangezogen wird, später 
aber verleumdet und zum Tode verurteilt wird. Äsop wird hier als Typus des Klugen, 
Schlagfertigen, der sapientia, der hitrost dargestellt und ist verwandt mit.dem Typus des 
hitar Petar in den bulgarischen, des Nasreddin Hod$a in den serbischen, kroatischen 
und türkischen Volkserzählungen. Charakter und Verbreitung der Asoptradition im 
Osten unterscheidet sich vielfach gegenüber dem Westen: auch im Westen war Asop 
sehr populär, aber hauptsächlich durch seine Fabeln, dagegen im Osten mehr durch seine 
Lebensgeschichte ®, 

Die Kunde von dem „Zauberer“ Virgilius drang nach V. Jagie über die dalmatini- 
schen Mönche in die Vorstellungen der Südslawen und fand ihren späteren Niederschlag 
in der kroatischen Gestalt des Grabancija$ djak sowie in dem Ausdruck vrzilovo (kolo) ®, 

Auch in den mittelalterlichen polnischen Chroniken war die Virgiltradition neben 
der Alexandertradition lebendig. Hier blieb die Erinnerung an Virgil auch in der späte- 
ren schönen Literatur, so bei Sarbiewski, Skörski, Tomaszewski, lebendig, allerdings nicht 
der Zauberer Virgil, sondern Virgil als Vorbild, als Quelle, aus dem man Trost und Hoff- 
nung schöpfen kann; der messianistische Vergil der Aneis als Prophet, so noch bei Woro- 
nicz, Czartoryski, Brodzinski, Miekiewicz', 


Zum Abschluß 


Ich habe versucht, einen Teilkomplex der antiken Tradition im Slawischen, und zwar 
die älteste, aus historischen Persönlichkeiten genährte Schicht, aufzuzeigen. Das Thema 
wäre natürlich von der literar- und geistesgeschichtlichen Seite her noch zu erweitern 
und zu ergänzen, einerseits durch die Untersuchung der Wirkung des Gedankengutes, z. B. 
des Aristoteles (Plato-Aristotelisches Gedankengut kam durch Vermittlung der Jesuiten 
im 17. Jahrhundert in Form des Thomismus auch nach Rußland ®),oder die Auswirkungen 
der dichterischen Werke, z. B. des Plautus oder Lukian, anderseits durch die Untersuchung 
der Gestalten und Gestaltung der antiken Tradition in der slawischen humanistischen, 
barocken und pseudoklassizistischen Kunstliteratur sowie der ihr folgenden Entwick- 
lungsstufen. 

Unsere Betrachtung ergibt also: 

1. Das antike Kulturerbe ist in seiner literarischen Form in einem byzantini- 
schen und einem abendländischen Strom bei allen Slawen fruchtbar und 
wirksam geworden, wobei die beiden Ströme häufig ineinanderfließen und sich vermengen. 

2. Die abendländische Gestaltung wirkt vorbildgebend auch in der 
Richtung der Okzidentalisierung des Lebensgefühls (Ethik des Rittertums). 

3. Die Assimilation der antiken Stoffe und ihre volkstraditionelle Weiterbildung ist 
besonders bei den orthodoxen Slawen durch eine viel längere Dauer, durch eine sehr 
starke Durchdringung mit biblischen Motiven und biblischer Auffassung einerseits, durch 
eine Durchdringung mit national-patriotischen Tendenzen anderseits sowie durch Verlage- 
rung ins Märchenhafte charakterisiert. 


® Vgl. P. Syrku in: AfsIPh VII, S. 88 ff. 

@ In: AfsIPh II, S. 437 ff., 475; über die allgem. Verbreitung der Virgiltradition im Mittel- 
alter vgl. Comparetti. 

#1 Über die Tradition in der Chronika Polonorum des Magisters Vincentius (1160—1223) so- 
wie in den späteren poln. Chroniken vgl. J. KrzyZanowski in: Hist. Lit. Pol. (1953) S. 15, 566; 
über die literar. Tradition in: ZfsIPh IX, S. 304. 

® Vgl. Ref. über die Arbeit von V. Zubov in: ZfsIPh XIV, S. 157; Platon wird bereits in der 


altrussischen Literatur häufig zitiert, allerdings nicht der antike, sondern der apokryphe. Vgl. in: 
ZfslPh XIV, S. 331. 
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(Völkerkunde, Sprachforschung, Anthropologie, Prähistorie, 
‘ Religionsgeschichte) 


Von 


WILHELM KOPPERS 
Wien 


Die äußere Veranlassung zur Wahl dieses Themas bot mir die Tatsache, daß vor 
50 Jahren F. Graebners bekannte Studie „Kulturkreise und Kulturschichten in Ozea- 
nien“! erschien. Keinem ernst zu nehmenden Forscher wird es einfallen, die damaligen 
Aufstellungen von Graebner in allem auch heute noch als gültig vertreten zu wollen. 
Aber anderseits brachte Graebner damit einen Stein ins Rollen, der in seinen weiteren 
Auswirkungen die einschlägigen, speziell Australien betreffenden Forschungen entschei- 
dend beeinflußt hat. Dieses hinsichtlich der Ethnologie und Religionsgeschichte zu zeigen 
ist das Ziel meiner Darstellung. Ethnologie und Nachbarwissenschaften (Sprachforschung, 
Prähistorie und physische Anthropologie) müssen insoweit berücksichtigt werden, als es 
im Interesse des Hauptthemas „Religionsgeschichte“ notwendig erscheint. 

Die Lösung der so gestellten Aufgabe. wird nicht unwesentlich erleichtert durch eine 
zusammenfassende Darstellung, die der bekannte und hervorragende Australienforscher 
Frederick D. McCarthy unter dem Titel „The Oceanic and Indonesian Affiliations of 
Australian Aboriginal Culture“? im Jahre 1953 hat erscheinen lassen. Wichtig für unsere 
Zwecke sind auch die Studien, die der gleiche Verfasser unter den Titeln „Australia: 
Material Culture. Aboriginal Australian Material Culture: Causative Factors in its Com- 
position“? und „The Prehistoric Cultures of Australia“ ®* uns bereits früher geschenkt hat. 

McCarthy, obwohl von Haus aus Prähistoriker, ist sich im klaren darüber, daß zur 
Lösung der kulturgeschichtlichen Probleme Australiens, wozu natürlich auch diereligions- 
geschichtlichen gehören, die Heranziehung auch der anderen einschlägigen Wissen- 
schaften, also der Ethnologie, der Linguistik und der physischen Anthropologie, notwen- 
dig ist. Die bekannten alten Versuche von W. Baldwin Spencer und anderen, die, von 
evolutionistischen Voraussetzungen ausgehend, Entstehung und Entwicklung der Kul- 
turen und Religionen Australiens, vor allem auf Grund von „local causes“, also im Sinne 
des Bastianschen Elementargedankens, erklären zu können vermeinten, lehnt McCarthy 
als längst überholt und irrig ab. Demgegenüber bekennt er sich prinzipiell zu Graebner, 
der auf Grund der Beziehungs- oder Diffusionsforschung ein neues und damit, soweit 
das angesichts des Fehlens schriftlicher Quellen im Bereiche primitiver Völker möglich ist, 
ein historisches Forschungsverfahren speziell mit Rücksicht auf Australien in die Wege 
leitete. 


* Vortrag auf dem VIII. Internationalen Kongreß für Religionsgeschichte, Rom, 17. bis 
23. April 1955. 

! In: Zeitschrift für Ethnologie (1905) S. 28 ff. 

® In: Journal of the Polynesian Society (1953) S. 243—261. 

® In: Mankind 2 (1940) S. 241—320. % In: Oceania 19 (1949) S. 305—319, 


432 


Fünfzig Jahre ethnologisch-historische Australienforschung 


McCarthy nennt dann weiter Rivers, Thorpe und Davidson, die sich neben anderen 
in der Folge im einzelnen mit mehr oder weniger Erfolg bemühten, die von Graebner 
inaugurierte historisch-ethnologische Erforschung der Australier fortzusetzen und weiter 
auszubauen. In diese Reihe gehört vor allem auch W. Schmidt, der zur Aufhellung 
namentlich der sprachlichen, soziologischen und mythologisch-religiösen Verhältnisse 
Australiens schließlich mehr beigetragen hat als irgendein anderer Forscher. McCarthy 
weist am Ende mit Recht auf die Einbeziehung der prähistorischen Arbeiten hin, die im 
Verlaufe der verflossenen 20 Jahre die Erforschung Australiens so bedeutsam erweiterten 
und förderten. An diesen Arbeiten hat vor allem McCarthy selber in erfolgreicher Weise 
Anteil genommen, was natürlich das Mitspracherecht des Autors in allen diesen Fragen 
nur verstärken kann. 

Um also zunächst den heutigen Stand der völkerkundlichen und verwandten For- 
schungen Australiens kurz zur Darstellung zu bringen, gehen wir von den Hauptergeb- 
nissen aus, die McCarthy in den genannten zusammenfassenden Studien vorlegt. 

1. Absolute Ablehnung der bekannten elementargedanklichen-evolutionistischen Kon- 
struktionen speziell auch für den australischen Kulturbereich. 

2. Die Tatsache der Diffusion der Kulturelemente steht auch für diese Gebiete der 
Erde eindeutig fest, auf Grund ihrer Erforschung hat vor rund 50 Jahren vor allem 
F. Graebner neue Wege erfolgreich aufgezeigt. Ihm folgten andere, unter diesen steht 
mit in erster Reihe W. Schmidt. 

3. Die Beziehungskriterien sind bei McCarthy dieselben wie bei den Ethnologen- 
Historikern (Graebner, Schmidt usw.), also die bekannten Kriterien der Form, der 
Quantität usw. Und wie diese, knüpft natürlich auch McCarthy bei seinen Untersuchun- 
gen an die Kulturparallelen an, also an das Auftreten gleicher oder ähnlicher Kultur- 
erscheinungen an verschiedenen Stellen der Welt. 

4. Hinsichtlich der Hauptergebnisse ist jedenfalls eine bemerkenswerte Übereinstim- 
mung zwischen McCarthy und Graebner, Schmidt usw. festzustellen, wobei zu beachten 
bleibt,,daß McCarthy die unterdes herangewachsene Prähistorie mit berücksichtigt. Wie 
Graebner und Schmidt, so findet auch McCarthy, abgesehen vom Tasmanier-Komplex, 
die ältesten Gruppen von Elementen im (leider auch heute noch weniger erforschten) 
Südwesten und im (besser untersuchten) Südosten Australiens. Ebenso bemerkenswert 
erscheint die Tatsache, daß McCarthy der seinerzeit (1905) von Graebner zuerst auf- 
gestellten These, im großen gesehen, zustimmt, der gemäß der Westen Australiens dem 
Osten gegenüber den älteren Komplex darstellt und daß speziell diese beiden Komplexe 
über Australien hinausweisen, zunächst jedenfalls bis nach Neuguinea hin. 

5, Eine weitere Übereinstimmung mit Graebner und den übrigen führenden Kultur- 
historikern tritt darin hervor, daß McCarthy angesichts von Kulturparallelen, deren 
Zusammengehörigkeit pro tempore nicht überzeugend erwiesen werden kann, nicht ohne 
weiteres auf selbständige Entstehung schließt, sondern in allen derartigen Fällen die 
Frage, ob Kulturübertragung oder selbständige Entstehung, zunächst offenläßt. 

6. Auf gleicher Linie liegt es, wenn auch nach McCarthy die Kriterien der Form und 
der Quantität im Einzelfalle selbst bei diskontinuierlicher Verbreitung so stark und über- 
zeugend sein können, daß trotzdem mit einer genetischen Zusammengehörigkeit zu rech- 
nen ist. Eine entsprechende Forderung vertritt meines Erachtens mit Recht Heine-Geldern 
hinsichtlich bestimmter in der Alten und in der Neuen Welt gegebener Kulturparallelen‘. 

7. Eine weitere Übereinstimmung tritt in der Auffassung zutage, daß die verschiedenen 
Seiten der Kultur (zumal einerseits Ergologie-Wirtschaft, anderseits Soziologie und gei- 
stige Kultur) in ihrer Verbreitung nicht immer zusammenhalten und daher keineswegs 


4 Robert Heine-Geldern, Die asiatische Herkunft der südamerikanischen Metalltechnik, in: 
Paideuma 5 (1954) S. 347—423. 
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immer einander entsprechen, keinesfalls also von einer derartigen Voraussetzung bei der 
Forschung ausgegangen werden kann. Hier darf daran erinnert werden, daß ich auf die 
Notwendigkeit dieser Forderung schon im Jahre 1931, bei Gelegenheit der Besprechung 
des Buches von O. Menghin, „Weltgeschichte der Steinzeit“°, hingewiesen habe. 

8. Machen wir hier einen Augenblick halt. Graebner und Schmidt vor allem hatten 
seinerzeit ihre Australien betreffenden kulturgeschichtlichen Erkenntnisse auf Grund der 
Durcharbeitung des ethnologischen und linguistischen Stoffes gewonnen. Daß auch so 
historisch richtige und wertvolle Resultate erzielt werden konnten, läßt die Tatsache, 
daß die unterdessen herangewachsene und mit einbezogene Prähistorie jene in wesent- 
lichen Punkten‘'nur bestätigen kann, nicht zweifelhaft. Aber anderseits liegt es in der 
Natur der Sache, daß die Prähistorie, wo immer es bereits möglich ist, mit verwertet 
werden soll. Sie wird auf alle Fälle helfen, die mit Hilfe anderer Wissenschaften schon 
erzielten Ergebnisse zu vertiefen, im gegebenen Falle auch zu ergänzen oder zu korri- 
gieren. 

9. Stimmt also McCarthy in bezug auf die im vorigen behandelten Punkte im wesent- 
lichen mit den bekannten Kulturhistorikern unter den Ethnologen überein, so gilt jetzt 
unsere Aufmerksamkeit den Fortschritten, die ihn vor allem auf Grund der Heranziehung 
der Prähistorie über die Ergebnisse jener mehr oder weniger hinausführten. Nicht zuletzt 
auch den Zeugnissen der Prähistorie gemäß, erscheint das australische Problem heute als 
ein ozeanisches (Melanesien, Polynesien, Indonesien), wobei in typologischer Hinsicht 
Endpaläolithikum, Mesolithikum, Neolithikum und vielleicht sogar bronzezeitliche Ele- 
mente sich vertreten zeigen. Technologische Einzelheiten im Steingerät weisen darüber 
hinaus zum europäischen Paläolithikum (Clactonien, Levalloisien usw.). Freilich, eine 
voll befriedigende historische Deutung des letzterwählten Tatbestandes steht noch aus. 
Die blutmäßige Verbindung aber zwischen Nord- und Zentralaustralien einerseits und 
Melanesien anderseits hat auch unterdessen die physische Anthropologie in mehr über- 
zeugender Weise klarstellen können. Daß aber der bekannte altaustralische (europide) 
Typ vor allem im südlichen Australien anzutreffen ist, wird von McCarthy, der sich 
dabei auf Kenner beruft, nachdrücklich hervorgehoben ®, 

10. Wir kommen zu McCarthys Auffassungen und Ergebnissen, die von jenen der 
Kulturhistoriker mehr oder weniger abweichen. McCarthy glaubt, daß wohl eine ziemlich 
einheitliche Grundschicht Australien überdeckte, daß aber anderseits nicht irgendwie 
geschlossene Kulturschichten (oder Kulturkreise) folgten, sondern statt dessen ein immer 
wiederholtes Einsickern von Kulturelementen festzustellen sei, die von den jeweils neuen 
und fortentwickelten Kulturströmungen in Melanesien und Indonesien ausgingen. 
McCarthy knüpft also, dieDinge kulturgeschichtlich betrachtet, vor allem an die bekannte 
Tatsache an, daß es auf australischem Boden dauernd bei der ursprünglichen Form der 
Produktion (der aneignenden Wirtschaftsform) blieb, aber von jüngeren Kulturen (also 
auch von solchen mit Bodenbau und Tierzucht) immer wieder verschiedenes von austra- 
lischen Eingeborenen, besonders in den nördlichen Randzonen, übernommen und dann 
mehr oder weniger über die einzelnen Teile Australiens verbreitet wurde. Die dabei in 
Erscheinung tretende besondere Vorliebe australischer Eingeborener für die Übernahme 
und Entwicklung von komplizierten Systemen auf dem Gebiete der Soziologie und des 
Rituals wird natürlich auch von McCarthy gesehen und hervorgehoben. Aus allem aber 
geht hervor, daß Graebners Formulierung „Kulturkreise und Kulturschichten in Ozea- 
nien“, jedenfalls was Australien selbst betrifft, nur cum grano salis zu nehmen wäre. 

11. Natürlich sind auch bei den genannten späteren Gelegenheiten Menschen nach 


5 Wilhelm Koppers, Weltgeschichte der Steinzeit, in: Anthropos 26 (1931) S. 223—243. Vgl. 


ders. in: Wiener Beiträge zur Kulturgeschichte und Linguistik 9 (1953) S. 37. 
® Frederick D. McCarthy in: Mankind 2 (1940) S. 258. 
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Australien eingewandert, davon legen ja die in den nördlichen Teilen Australiens gege- 
benen anthropologischen Verhältnisse besonders eindeutig Zeugnis ab. Aber sie ver- 
pflanzten niemals Ackerbau und Viehzucht nach Australien, sondern bequemten sich der 
dort allgemein vorherrschenden bloß aneignenden Wirtschaftsform an. Daß von den 
jüngeren Beeinflussungen der Süden, näherhin der Südwesten und der Südosten, Austra- 
liens am meisten verschont und bewahrt blieben, ist auch McCarthys Überzeugung. Das 
wohl auch deshalb und um so mehr, weil, soweit heute unsere Kenntnisse reichen, der 
Süden auch die ältesten prähistorischen Funde auf australischem Boden aufzuweisen hat. 

12. Es zeugt von dem historischen Sinn und der Tatsachenkenntnis McCarthys, wenn 
er weiter hervorhebt, daß eine verschiedene Art und verschiedene Schnelligkeit in bezug 
auf die Verbreitung der einzelnen Kulturelemente in vielen Einzelfällen hinreichend 
klar zu erkennen sei. 

13. Trotz der unverkennbaren Tatsache und Bedeutung der Diffusion fehle es aber 
anderseits nicht an lokalen kulturellen Änderungen und Sonderentwicklungen. Sie betref- 
fen, wie schon gesagt werden mußte, nicht die altüberkommene und dauernd aufrecht- 
erhaltene aneignende Produktionsform, sondern sind vor allem, begreiflicherweise, in 
Änderungen der zur Verfügung stehenden Rohmaterialien bedingt. Das bedeutet die 
Bestätigung der schon älteren Erkenntnis, daß bei Wanderungen von Menschen mit 
bloß aneignender Wirtschaftsform im allgemeinen kulturelle Änderungen am ehesten 
und leichtesten in der äußeren Kultur (Ergologie) zutage treten. Doch daß es sich auch 
in diesem Falle nicht unbedingt und immer so verhalten muß, hat uns die oben erwähnte 
Vorliebe der Altaustralier für Übernahme und Weiterentwicklung von soziologischen 
und rituellen Angelegenheiten bereits gezeigt. 

14. Begreiflich, daß in Anbetracht der Gesamtlage der Dinge McCarthy Erfindung 
(invention) nicht als die starke Seite des Australiers bezeichnen kann. Anderseits aber 
zeigt der Autor volles Verständnis für die positiven Seiten, die auch einer derartigen 
Lebensführung zuerkannt werden müssen. „/t (d. i. die aneignende Wirtschaftsform) 
forces its adherents to understand thoroughly the environment in which they live to a 
far greater degree than pastoralists or agriculturalists. The Nomadic Australian knows 
how every creature, plant and tree of the bush may be usefully employed; etc... . .“' 
Damit fällt, wie McCarthy mit Recht andeutet, ein Licht auch auf die Jahrhunderttau- 
sende des Paläolithikums, wo die entsprechender Daseins- und Lebensmöglichkeiten sich 
erfreuenden Menschen sich durchaus wohlbefinden konnten. 

15. Zusammenfassend kann also gesagt werden, daß die Analyse von McCarthys 
Studie in eindrucksvoller Weise erkennen läßt, welche Erfolge auf Grund der vor 
50 Jahren von Graebner inaugurierten Australien betreffenden Diffusionsforschung im 
weiteren Verlauf der Zeit erzielt werden konnten. McCarthys Arbeiten fußen vor allem 
auf den Gegebenheiten der Prähistorie, sie ermöglichen eine wertvolle Erweiterung und 
Vertiefung der älteren ethnologischen Arbeiten von Graebner, Schmidt und anderen 
Forschern. Uns aber interessiert in diesem Zusammenhange vor allem die Frage, was 
ergibt sich aus all dem für die religionsgeschichtlichen Probleme Australiens, denen 
W. Schmidt im besonderen Aufmerksamkeit und Arbeit gewidmet hat. Damit kommen 
wir zum zweiten Teil unserer Ausführungen. 


* 


Es ist nicht uninteressant, zu sehen, wie bereits A. Lang zu seiner „Bekehrung“ und 
seiner Frontstellung der T’ylorschen Animismustheorie gegenüber, der er bekanntlich 
vorher verfallen gewesen war, auf Grund der Kenntnisnahme von Nachrichten über die 


7 Ebd. S. 242, 


435 


Wilhelm Koppers 


Religion australischer Eingeborener gelangte. Die Tatsache, daß primitive Stämme 
Australiens über den Glauben an ein höchstes Wesen verfügten, fand A. Lang mit dem 
Animismus T’ylors wie auch mit anderen ähnlichen evolutionistischen Theorien unverein- 
bar, er zog daraus die entsprechenden bekannten Konsequenzen ®. 

W. Schmidt hat die Anregungen, die von A. Lang ausgingen, interessiert und dankbar 
aufgenommen und auf sich wirken lassen. Aber Schmidt verfügte gegenüber Lang über 
nicht unbedeutende Vorteile. Diese bestanden darin, daß er selber Linguist und Ethnologe 
war und als solcher bewußt und konsequent in die Fußstapfen Graebners trat, was vor 
allem nach Erscheinen von Graebners „Methode der Ethnologie“ (1911) schwerlich anders 
sein konnte. 

W. Schmidts große und grundlegende Arbeit: „Die Gliederung der australischen Spra- 
chen“, begann 1912 im „Anthropos“ zu erscheinen. Sie hat wesentlich zu einer rascheren 
und besseren Klärung der kultur- und religionsgeschichtlichen Verhältnisse Australiens 
beigetragen. Wenn auch nicht in jedem Falle das Sprachlich-Geistige mit dem äußeren 
Kulturbilde zusammengeht, so bestätigt McCarthy eine Übereinstimmung doch für fol- 
gende Fälle: „T’he linguistic subdivisions of Schmidt agree with the areas of local varia- 
tion in the Aranda central Australia area, the Lake Eyre area, the Cape York area, the 
Arnhem Land area, the great West Australian area, and the New South Wales coastal 
and Darling River sub-areas.“ ? 

Eine Fortführung dieser Arbeiten von Schmidt darf vor allem in dem 1065 Manu- 
skriptseiten umfassenden Werk von H. Nekes und E. A. Worms gesehen werden, das 
unter dem Titel „Australian Languages“ in der Micro-Bibliotheca Anthropos 
(Bd. 10) den Interessenten zur Verfügung gestellt worden ist!®. In den „Conclusions“ '! 
wird wohl darauf hingewiesen, daß die von Schmidt getroffene Einteilung der Nord- 
sprachen auf Grund der seitdem gewonnenen neuen Materialien einer Revision bedürftig 
sei, daß aber anderseits „the theory of the late invasion of the Aranda is confirmed“. 
Welche Konsequenzen sich daraus für die richtige Einschätzung auch der Südsprachen 
ergeben, zeigt Worms’ weitere Bemerkung: „This fact corroborates the great insight of 
W. Schmidt into the prehistoric Australian tribal movements, recognizing an early inter- 
ruption of the unity of the southern family by the invasion of the last immigration from 
New Guinea via Cape York to which the central Australian Aranda belong.“ 

Wie Schmidt sich bemühte, seinen linguistischen Untersuchungen stets größtmögliche 
Objektivität zu sichern, wird ihm neuerdings, jedenfalls implicite, von Worms bestätigt. 
Schmidt hat immer wieder betont (zuletzt in seinem 1952 erschienenen Buch „Die tas- 
manischen Sprachen“ '?), daß er eine Beziehung des Tasmanischen zu irgendwelchen ande- 
ren Sprachen nicht zu entdecken vermöge, obwohl ihm die zahlreichen kultur- und reli- 
gionsgeschichtlichen Beziehungen zwischen dem tasmanischen und altaustralischen 
Komplex natürlich nicht verborgen geblieben waren. Auf Grund einer eingehenderen 
Beschäftigung auch mit dem Tasmanischen erklärt demgegenüber Worms: „I am of the 
opinion that a considerable number of linguistic parallels between Tasmania and the 
continent exists, and that, therefore, there could be a relationship between the two 
nations which is closer than it was assumed until recently. I have already compiled a 


® Über A. Langs Entwicklungsgang verbreitet sich ausführlich W. Schmidt in: Der Ursprung 
der Gottesidee 1 (1926) und 3 (1931). 

9 Fredericke D. McCarthy, op. cit. Anm. 6, S. 242. 

1° E. A. Worms in: H. Nekes’ and E. A. Worms’ Australian Languages, in: Anthropos 48 (1953) 
$. 956— 970. 

11 Ebd. S. 968 ff. 12 Ebd. S. 969f. 

18 (Utrecht-Anvers 1952). — Sachlich nicht begründet und daher zu bedauern ist es, daß 
A. Burgmann (in: Anthropos [1954] S. 646 ff.) Schmidts Objektivität in bezug auf seine Unter- 
suchungen der australischen Sprachen mehr oder weniger in Zweifel zu stellen versucht. 
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rather long list of words for comparison, but as long as a law of correspondance between 
sounds cannot be discovered, the question of interrelation remains open.“ “4 

Es bleibt also zu sagen, daß Schmidts Aufstellung der Südsprachen Australiens sich 
behauptet hat, daß sie vor allem aus dem Zentrum Australiens (Aranda) nicht abgeleitet 
werden können, sondern daß diese deutlich nach dem Norden (Neuguinea) weisen und 
auf jüngere Einwanderungen zurückgehen. Sollte die weitere Forschung Worms’ Ver- 
mutung, die ja wohlbegründet erscheint, bestätigen, also das Tasmanische mit Sprachen 
des Kontinents doch näher zusammenrücken, so würde das entsprechende Konsequenzen 
auch in ethnologischer und religionsgeschichtlicher Hinsicht nach sich ziehen. Man denkt 
hier unwillkürlich an die bekannte Außerung von Davidson, der sich jahrelang mit 
Australien und seinen Problemen ernstlich und erfolgreich beschäftigt hat: „All indi- 
cations suggest that as we go back in time, the lesser would be the difference and the 
greater would be the similarities in the cultures of Tasmania and the continent.“ Dem 
fügt sich weiter McCarthys eigene hierhergehörige Außerung an: „This correlation of 
flake form and working technique is perhaps the most important comparison that can be 
made between Tasmanian and Australian industries, which, added to the other similarities 
mentioned above, provide a sound case for a cultural and historical relationship.“ '5* 

In ethnologischer Hinsicht knüpfte Schmidt an die bekannten Gruppierungen von 
Graebner an und versuchte sich damit kritisch auseinanderzusetzen. Die für uns bedeut- 
sameren Punkte sind die, welche Südostaustralien, näherhin den Stamm der Kurnai, 
betreffen. Dieser wohnte in Gippsland in Victoria, dessen Küste der tasmanischen Insel- 
welt zugekehrt ist, während die australischen Alpen eine Art Rückendeckung und Ab- 
riegelung bedeuteten. Abgesehen von den religiösen Eigentümlichkeiten dieses Stammes, 
wovon bald mehr zu sagen sein wird, behandelte Schmidt vorzugsweise dessen Totemis- 
mus, in dem er, im Gegensatz zu Graebner, keinen Clan-, sondern einen Individual-, 
bzw. Geschlechtstotemismus erkannte und sicherstellte. Die Forschung, Graebner ein- 
geschlossen, stimmte später diesem Ergebnis zu. Auf Grund dieser und weiterer soziolo- 
gischer Eigenheiten (Jugendweihe, zum Teil für beide Geschlechter, Knaben und Mäd- 
chen) gelangte Schmidt zur Aufstellung eines älteren nicht-totemistischen und nicht- 
(mutterrechtlich-)dualistischen Komplexes, der, soziologisch gesehen, abgesehen von den 
Individualfamilien, sich nur aus exogamen Lokalgruppen zusammensetzte. Damit war 
auch für Südostaustralien eine „Altschicht“ festgestellt, wie sie in ähnlicher Form bei einer 
Anzahl einfacher Jäger- und Sammlervölker auch an anderen Stellen der Welt (Negrito, 
Pygmäen, Feuerländer usw.) mehr oder weniger hatte herausgearbeitet und klargestellt 
werden können. 

So zeitigten sowohl die linguistischen als auch die ethnologischen Forschungen das ein- 
deutige Ergebnis, daß im äußeren Südosten Australiens das relativ älteste Australien 
noch besonders gut erfaßt werden kann. Daß in diesem Sinn auch die allgemein gegebene 
geographische Situation von vornherein spricht — Einwanderung vom Norden her, 
Hängenbleiben der ältesten Gruppen, soweit sie nicht nach Tasmanien gelangten, im 
äußersten Südosten —, braucht dabei nicht geleugnet zu werden. Aber entscheidend blei- 
ben schließlich doch die vom Standpunkt der in Betracht kommenden Wissenschaften aus 
geführten konkreten und überzeugenden Beweise. 

Kein Wunder nun, daß W. Schmidt als überzeugter Kulturhistoriker auch für die Re- 
ligion jener Gebiete Australiens, die auf linguistischem und ethnologischem Wege als die 


14 Worms, op. cit. Anm. 10, S- 970. — Unterdessen eingetroffene briefliche Mitteilungen lassen 
erkennen, daß Worms zur These der sprachlichen Verbindung zwischen Tasmanien und Australien 
weitere positive Anhaltspunkte gewonnen hat. 

15 Frederick D. McCarthy, op. cit. Anm. 6, S. 261. 

15%? Frederick D. McCarthy, op. cit. Anm. 3a, S. 316. 
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relativ ältesten hatten erwiesen werden können, ein entsprechendes Interesse entwickelte. 
In diesem Sinn wirkte’ zweifellos die Tatsache mit, daß über die Religion der Stämme 
dieses Gebietes, namentlich des Stammes der Kurnai, verhältnismäßig reiche und zuver- 
lässige Materialien — ich brauche nur den englischen Missionarforscher Howitt‘* zu nen- 
nen — zur Verfügung standen. 

Das Hauptergebnis der einschlägigen umfassenden Untersuchungen Schmidts besteht 
bekanntlich darin, daß er, m. E. im wesentlichen richtig und überzeugend, vor allem bei 
den Kurnai den ‚Glauben an ein höchstes gutes Wesen, Mungan ngana (Unser Vater) 
genannt, feststellt, das einerseits als eine von astralmythologischen Dingen im wesent- 
lichen freie Persönlichkeit dasteht, anderseits als Schöpfer des Stammvaters bzw. des 
Stammelternpaares und der Menschen überhaupt anerkannt wie auch als Schöpfer und 
Rächer der sittlichen Ordnung respektiert wird’’”. 

Da Professor Haekel sich erst kürzlich mit dieser ganzen Angelegenheit, und zwar 
unter Einbeziehung der Prähistorie, näher befaßt hat, sei ihm hier das Wort gegeben: 
„Bei einer vergleichenden Betrachtung der Religionen des weiteren Südost-Australien 
(wie ja vor allem W. Schmidt sie durchgeführt hat, W. K.) zeigt sich nun, daß die Idee 
eines höchsten Wesens, ähnlich dem Mungan ngaua der Kurnai, an der Basis der Vor- 
stellungen von höheren Wesen liegt. Zum Teil durch jüngere Einflüsse bewirkt, erfuhr 
diese Gestalt eine Umformung im Sinne eines vergöttlichten Stammvaters und Kultur- 
heros. Was bei den Kurnai noch getrennt ist, nämlich Gott und erster Mensch, erscheint 
bei den anderen Stämmen vielfach vereint. In jenen Teilen Australiens, wo zahlreiche 
totemistische Stammväter und Kulturheroen das Glaubensleben und die Kulte beherr- 
schen, ist, soweit wir wissen, die Vorstellung von einem höchsten Wesen fast nirgends 
anzutreffen.“ '® 

Zur Klärung der Frage, wie der religiöse und zeremonielle Komplex der Kurnai zu 
beurteilen sei, legt Haekel dann folgendes vor: „Die geistige Kultur der Kurnai ist von 
jüngeren Einflüssen, die in abgeschwächter Form das entlegene Victoria erreichten, sicher 
nicht frei geblieben, aber die religiösen und weltanschaulichen Grundgedanken müßten 
zum ältesten Ideengut der Australier gerechnet werden. Es handelt sich hier vor allem 
um die Gestalt des höchsten Wesens, um das Stammelternpaar, die mythischen Vorfahren 
und um die Vorstellung von der mythischen Vorzeit (Wohnen ‚Unseres Vaters‘ unter den 
Menschen, Sich-Zurückziehen in die Oberwelt, nachdem die Menschen eine Vorschrift 
übertreten hatten). Wären diese Elemente in späterer Zeit zu den Kurnai gelangt, dann 
müßten sie doch auch bei den übrigen Australiern noch besser greifbar sein. Soweit diese 
Züge sonst in Australien aufscheinen, erweisen sie sich deutlich als altertümliche Grund- 
bestandteile ganz anders gearteter und komplexer Vorstellungen und Riten. Selbständige 
Sonderbildungen wären bei den abgeschlossen lebenden Kurnai natürlich nicht ausge- 
schlossen, aber sie konnten sich wohl nur in Verbindung mit diesen Grundgedanken ent- 
wickeln.“ 1 

„Daß der Glaube an ein höchstes Wesen im Südosten Australiens sehr alt sein muß, 
wird durch das tasmanische Beispiel erhärtet.?° Die eindeutigen Übereinstimmungen 
zwischen Tasmanien und Südost-Australien sind auch deswegen so bedeutungsvoll, weil 


 A.W. Howitt, The Native Tribes of South-East Australia (London 1904). 

‘" Vor allem W. Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee 1 (1926) und 3 (1931). 

18 J. Hackel, Ethnologische und prähistorische Probleme Australiens, in: Wiener völkerkund- 
liche Mitteilungen 2 (1954) S. 66—85 (vgl. S. 80). 

1% Ebd. S. 81. 

% Hackel verbreitet sich in instruktiver Weise über die besonderen einschlägigen Beziehungen 
zwischen Tasmanien und Südostaustralien (a.a.O. S. 80 f.), worauf aber hier nicht näher ein- 
gegangen werden kann. 
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die Verbindung zeitlich schr weit zurückliegen muß.“ In Ergänzung hierzu sei an die 
oben erwähnten sprachlichen Gemeinsamkeiten zwischen dem Tasmanischen und Spra- 
chen des Kontinents erinnert, wie Worms sie, angesichts des derzeitigen Forschungs- 
standes, mit aller Vorsicht natürlich, glaubt vertreten zu können. 


Haekel stellt im weiteren Verlauf seiner Ausführungen die ebenso bedeutsame wie 
interessante Frage, mit welchen prähistorischen Schichten nun die religiösen Grund- 
gedanken der Kurnai in Verbindung gebracht werden könnten: „Es ist klar, daß das 
‚Neolithikum‘ auf alle Fälle auszuschließen ist. Besonderes Gewicht für unsere Frage 
könnte hingegen dem Umstand zufallen, daß gerade im äußersten Süden Australiens und 
auf Tasmanien die bisher ältesten (‚paläolithischen‘) Schichten aufgedeckt wurden. Daß 
dies mit der betonten Eigenständigkeit der geistigen und sozialen Kultur in diesem Raum 
zusammenfällt, kann sicher kein Zufall sein.“ * 

„In diesem Zusammenhang ist von besonderem Interesse, was McCarthy? über die 
prähistorische Bondaian-Kultur von New South Wales berichtet: ,..the Bon- 
daian Culture is associated with raw ochre drawings, paintings, and stencils in five rock- 
shelters. Furthermore, in the Milbrodale rock-shelter the figure of the culture-hero, ap- 
proximately 3 m high... is of the All-Father type so important in the religion of south- 
east Australia; it is possible, therefore, that this All-Father belief belongs to the Bondaian 
culture period.‘ Unter ‚Allvater‘ ist hier der deifizierte Kulturheros und Stammvater zu 
verstehen, der in den Initiationen der Stämme im Norden der Kurnai eine große Rolle 
spielt und in großen Bodenfiguren und auf Felswänden bildlich dargestellt wird. Der 
‚Allvater‘ der Kurnai hingegen hat einen anderen Charakter, er selbst ist kein Stamm- 
vater, dieser ist vielmehr sein ‚Sohn‘. Der Allvater hat nach dem Glauben der Leute wohl 
die Jugendweihe eingesetzt, es wird von ihm aber nie ein Bild gemacht. Das entspricht 
ganz dem, was wir über den Hochgott anderer Primitivvölker wissen. Man könnte ein- 
werfen, daß es nicht zulässig sei, von rezenten Verhältnissen auf die Bedeutung prä- 
historischer Darstellungen zu schließen, weil diese ganz anderes bedeutet haben konnten. 
Sicher ist hier große Vorsicht am Platze, aber in Australien liegen ganz spezifische Um- 
stände vor.“ 

„Es ist zu beachten, daß im Raume der prähistorischen Bondaian-Kultur, deren 
Artefakte auch noch bei den rezenten Eingeborenen in Verwendung standen, figurale 
Darstellungen des mythischen Herrn der Knabenweihen sehr typisch sind. Wollte man 
behaupten, das erwähnte Felsbild stelle etwas anderes dar, so müßte man annehmen, die 
prähistorischen Bondaian-Leute hätten Glaubensvorstellungen gehabt, die vollkommen 
aus dem Rahmen des australischen Gedankengutes gefallen wären. Nach unseren ethno- 
logischen Erfahrungen stellen die Australier von mythischen Wesen nur Kulturheroen, 
Stammväter (Urahnen) und bestimmte Geister (wie die Regenbogenschlange) bildlich dar. 
Wenn man bedenkt, wie tief eingewurzelt bei den Ostaustraliern der Glaube an einen 
‚vergöttlichten‘ Stammvater ist und welch bedeutsame Rolle die mit dieser Gestalt in 
Verbindung stehenden Initiationen in der Kultur spielen, dann wird man für ihre prä- 
historischen Vorfahren kaum etwas anderes annehmen können, um so mehr, wo deren 
Geräteinventar z. T. bis in die Gegenwart weiterbestand. Nun wissen wir aber, daß ein 
Kulturheros nach Art der Ostaustralier eine jüngere Konzeption als das höchste Wesen 
der Kurnai und Tasmanier darstellt. Ist doch in jenem die Vorstellung des Stammvaters 
und des (älteren) Hochgottes zusammengeflossen. Wenn sich also erweisen sollte, daß 


21 J. Hackel, op. cit. Anm. 18, S.81f. Vgl. auch A. Gallus, Vorläufiger Bericht über paläo- 
lithische Funde in gesicherter Fundlage aus Australien, in: Mitteil. d. Anthropol. Gesellschaft 


Wien 83 (1954) $. 131—134. i 
22 The Lapstone Creek Excavations: Two Culture Periods revealed in Eastern New South 


Wales, in: Records of the Australian Museum 22/1 (Sydney). 
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das erwähnte Felsbild wirklich eindeutig mit der Bondaian-Kultur zu verbinden ist und 
daß diese chronologisch tatsächlich an den Ausgang des Pleistozäns gestellt werden kann, 
dann würde sich folgerichtig ergeben, daß die der Kulturheroenidee zugrunde liegende 
Hochgottvorstellung den ältesten (‚Paläolithischen‘) Schichten des südlichen Australiens 
zuzuweisen wäre.“ ? 

Ich glaube zusammenfassend folgendes feststellen zu können: 

1. Die 50 Jahre Australienforschung, die wir in ihren Hauptetappen und Ergebnissen 
haben an uns vorüberziehen lassen, zeigen, daß auch dort, wo die schriftlichen Quellen 
fehlen, ein historisch orientiertes Arbeiten möglich, ja notwendig ist. Das gilt für alle 
Bereiche der menschlichen Kultur, gilt im besonderen auch für die Religion. Ohne Frage 
sind auch andere Betrachtungsweisen, etwa solche, wie Funktionalismus und Strukturis- 
mus sie in den Vordergrund stellen, möglich und am Platze, aber diese alle können die 
historische Forschungsweise nicht ersetzen, geschweige denn überflüssig machen. 

2. Der Mangel geschriebener Quellen, so charakteristisch für ganz Australien, zwingt 
den historisch interessierten Forscher (den Ethnologen, Religionshistoriker, Linguisten 
und Prähistoriker) vor allem zur methodischen Auswertung der gegebenen und erkenn- 
baren Kulturbeziehungen. Daß auf Grund dessen nicht alle historischen Daten und Ge- 
schehnisse erfaßt und zur Darstellung gebracht werden können, liegt auf der Hand, ist 
eigentlich selbstverständlich. Aber auch hier gilt das bekannte Wort: Besser ein Spatz in 
der Hand als eine Taube auf dem Dach. Eine (historische) Teilerkenntnis ist doch immer 
wieder besser als gar keine. 

3. Der Überblick über die im Verlaufe der verflossenen 50 Jahre erzielten Erfolge läßt 
m. E. keinen Zweifel darüber, daß die von Graebner speziell in bezug auf Australien ein- 
geleitete historisch-ethnologische Forschung methodisch und prinzipiell die richtigen Wege 
eingeschlagen hat. Die unterdessen in prähistorischer Hinsicht erschlossenen Daten haben 
die Situation, sowohl inhaltlich wie zeitlich betrachtet, nicht unwesentlich verbessern 
können. Wenn in neuerer Zeit stets mehr für die Zusammenarbeit von Ethnologie und 
Prähistorie plädiert worden ist — natürlich nur dort, wo dafür Voraussetzungen gegeben 
sind —, so bestätigt das australische Beispiel die Richtigkeit dieser Forderung auf der gan- 
zen Linie und in sehr eindrucksvoller Weise. Und diese Zusammenarbeit kommt nicht 
zuletzt auch der Religionsforschung zugute. 

Der VIII. Internationale Kongreß für Religionsgeschichte in Rom hat in begrüßens- 
werter Weise das ebenso wichtige wie interessante Thema „Das sakrale Königtum“ in 
den Vordergrund der Behandlung und der Debatte gestellt. Die australische Religions- 
forschung wird sich nicht unterfangen wollen, positiv zu diesem Fragenkomplex Stellung 
zu nehmen, aus dem einfachen Grunde nicht, weil Könige den dortigen Eingeborenen 
unbekannte Größen waren. Die Tatsache aber, daß, wie wir gesehen haben, gerade dem 
erkennbaren ältesten Australien die Allfather- oder Hochgottgestalten nicht fehlten, fällt 
doch auch im gegebenen Falle nicht wenig ins Gewicht. Diese, die Allfather- und Hoc- 
gottgestalten, waren — und das gilt schließlich nicht nur für Australien, sondern für die 
ganze Welt — zweifellos da, bevor es Könige gab. Das in seinem magnum opus „Der 
Ursprung der Gottesidee“ umfassend und überzeugend gezeigt zu haben ist und bleibt 
m.E. eines der besonderen Verdienste, die der vor gut Jahresfrist verstorbene Professor 
P.W. Schmidt sich um unsere vergleichende Religionswissenschaft und Religionsgeschichte 
erworben hat. 


23 ]. Haekel, op. cit. Anm. 18, S. 82, 
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Dr. Kamil Zvelebil, Prag, beanstandete in einem Brief an die Schriftleitung vom 6. 7. 1955 ein- 
zelne Angaben in der Abhandlung Wilhelm Ran, Die indische Staatssprache während der letzten 
fünf Jahre, in: Saeculum 6, Heft2 (1955), insbesondere die Zahlen der Tamil und Malayalam Spre- 
chenden sowie den Anteil der Dravidisch sprechenden Bevölkerung. Hierzu schreibt der Autor: 

Zu den von Herrn Dr. Kamil Zvelebil vorgebrachten Beanstandungen der von mir gegebenen 
Bevölkerungszahlen möchte ich einige Berichtigungen als notwendig anerkennen. Dr. Zvelcbils 
eigene Angaben dürften aber auch nicht abschließend sein. Leider waren mir bei der Niederschrift 
des Aufsatzes nur nichtamtliche Angaben aus Hindi-Zeitschriften, nicht aber die Ergebnisse des 
indischen Census von 1951 zugänglich. Jetzt finden sich diese zum größten Teil bei Ludwig Als- 
dorf: Vorderindien (Georg Westermann Verlag, Braunschweig 1955). 

Danach ergab der Census von 1951 als Gesamteinwohnerzahl für die Indische Union ohne 
Kaschmir 356829000 (op. cit. p. 290, Tab. 9a). Notiert man dazu die von Alsdorf mit großem 
Vorbehalt angegebenen Zahlen zur Sprachstatistik, wie sie beim Census von 1951 ermittelt wur- 
den (op. cit. p. 67, Anm. 1), so ergibt sich folgendes Bild: 


Name der Sprache Zahl der Sprecher Prozentanteil 
a) Indoarische Sprachen 
Hindi (Hindustani, Urdu, Panjabi) 149 944 000 42,02 
Bengali (und alle in dieser Aufstellung nicht 
namentlich genannte Idiome jeglicher Herkunft) ? 57 984. 000 16,25 
Marathi 27 050 000 7,58 
Gujerati 16 311 000 4,57 
Uriya 13 154 000 3,68 
Assamesisch 4988 000 1,40 
Insgesamt 269 431 000 75,50 
b) Dravidische Sprachen ? 
Telugu : 32 999 000 9,25 
Tamil 26 547 000 7,44 
Kanaresisch 14 472.000 4,06 
Malayalam 13 380 000 075 
Insgesamt 87 398 000 24,50 
356 829 000 100,00 


1 Das heißt unter Einschluß sämtlicher in dieser Aufstellung nicht namentlich genannter Idiome 
jeglicher Herkunft. 


2 Diese Zahl ist bei Alsdorf, op. cit. p. 67, Anm. 1, nicht angegeben, sondern von mir aus der 
Gesamtzahl errechnet. 


3 Dravidische Splittersprachen sind in der für Bengali und kleine Idiome angegebenen Zahl 
enthalten, so daß die Gesamtprozentzahl der dravidischen Sprachen (24,50%) um ein kleines 
zu niedrig ist. Danach ist mithin meine Aufstellung in: Saeculum 6, Heft 2 (1955) $.181 und 
S. 182, Zeile 36, zu berichten. Auf S. 185, Zeilen 8 und 15 bitte ich jeweils statt 1953 1954 
lesen zu wollen. 


Corrigenda 


In der Abhandlung C. Krishna Gairola, Die Satavahanas und der indische Welthandel, in: 
Saeculum 6, Heft 3 (1955) blieben in der Korrektur des Autors folgende Fehler unberücksichtigt: 


in den Puranas; 


S.282, Zeile 11 statt: in dem Purana lies: 

S.282, Zeile 18 statt: Mabharabstra lies: Maharashtra; 

S.282, Anm. 6 statt: Der Vayu Purana lies: Das Vayu Purana; 

S.283, Zeile 10 statt: Pulmavi lies: Pulumavi; 

S. 285, Zeile 8 statt: Öldrucker lies: Ölpresser; 

S.285, Zeile 14 statt: Sagarapalogniyas lies: Sagarapaloganiyas; 

S. 287, Zeile 36 statt: Bharakuchha lies:  Bharukachha; 

S. 287, Zeile 40 statt: Soupara lies: Supara; 

S. 289, Zeile 24 statt: Airikamedu lies: Arikamedu; 

S,289, Zeile 27 u. 29 statt: Paloura lies: Palura; 

S. 289, Zeile 34 statt: Godaowari lies: Godavari; 

S.289, Zeile 36/37 statt: bei Krishna lies: beider Krishna; 

S.289, Zeile 38 statt: Godovari lies: Godavari; 

S.290, Zeile 8 statt: Suvardnavipa lies: Suvarnadvipa; 

S. 290, Zeile 9 statt: „auf dem Ganges lies: „auf dem Ganges und 
durch Baktrien“ durch Baktrien“ ; 

Seite 290, Zeile 19 statt: Si-gnan-fu lies: Si-ngan-fu. 
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